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शडूकर शड्कराचार्य॑ केशवं बादरायणमू। 
भाष्यसूत्रकृती वन्दे भगवन्तौ पुनःपुनः।। 


१. वेदान्तदर्शनम्‌ 

वेदान्तदर्शन॑ हि भारतीयाध्यात्मशास्त्रस्य चरमो विकासः। वेदस्थान्तः सिद्धान्त वेति 
विशिष्टार्थस्य प्रयोग उपनिषत्सु दृश्यते' वेदस्य रहस्यात्मकसिद्धान्तप्रतिपादकत्वैनोपनिषदे 
वेदान्तशब्दप्रयोग उपलभ्यते। पश्चादुपनिषत्सु प्रतीयमानविरोधपरिहाराय तध्यानामेकवाक्यतायै 
च भगवता व्यासेन विरचित॑ ब्रह्मसूत्रमेवोपनिषन्मूलकत्त्वादू ' वेदान्तसूत्र' नाम्ना प्रसिद्धम। 
उपनिषदां सारों हि श्रीमद्भगवदूगीता। उपनिषद्‌-ब्रह्मसूत्र-गीतेति त्रयो ग्रन्थाश्च 'प्रस्थानत्रयीति 
नाम्ना ख्यातिं प्राप्ता:। 

अद्वैतवेदान्त:-अद्वैतवेदान्तस्य प्रवर्तकेषु आचार्यगौडपादशड्करी प्रामुख्यं भजतः। विद्यते 
ह्स्य दर्शनस्य विपुलं साहित्यं यन्मौलिकवैदुष्यदृष्ट्या नितान्तमेव प्रशस्यम। 

ब्रह्म-अस्ति अस्मिज्जगति निर्विकल्पोपाधिरहिता निर्विकारा एका सत्ता या 'ब्रह्म 
इत्युच्यतै। श्रुती हि अस्ति ब्रह्मण: संगुणनिर्गुणरूपयोरुभयो: पर्याप्तविवेचनम्‌। शड़कराचार्यस्य 
सु ब्रह्म जगदिव मायासंवलितमतएव मायिकम्‌, किन्तु निर्गुणं ब्रह्म पारमार्थिक विद्यते। 
सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म' 'विज्ञानमानन्दं ब्रह्म' इत्यस्ति ब्रह्मणः स्वरूपलक्षणमु। सच्चिदानन्द॑ हि 
ब्रह्मणो यथार्थस्वरूपम | इदमेव ब्रह्म मायासंवृत्त सत्‌ सगुणं ब्रह्म इत्यभिधीयते | तदेव जगत्कारणमपि 
भवत्ति। सृष्टिव्यापारस्तस्य लीलामात्रमृ। सर्वकामस्य॑ सर्वज्ञस्थ तस्य सृष्टिविधी न किमपि 
प्रयोजनम्‌ ।* तत्रेश्वरों जगतो निमित्तकारणमिति न्‍्यायविद आमनन्ति। अद्वैत-वेदान्ते तु ब्रह्मैव 
जगत उपादाननिमित्तोभयकारणमिति सिद्धम | तत्र ब्रह्ममीमांसायामस्ति शडूकररामानुजयोवैमत्वम | 
तथाहि ब्रह्म सजातीयविजातीयस्वगतभेदशून्यमिति शड़करः, सजातीय-विजात्तीयभेदरहितो पपीश्वरो 
न स्वगतभेदरहित इंति रामानुजो मन्यते। 

माया-निर्गुणब्रह्मणः सगुणब्रह्मणि परिणते्मुलं मायेति कथ्यते। सा किल अग्नेरपृथग्भूता 
दाहशक्तिरिव ब्रह्माभिन्ना शक्ति:, त्रिगुणात्मिका ज्ञानविरोधिनी भावरूपा च विद्यते। वेदान्ते सा 
सदसद्भ्यामनिर्वचनीयेति निगद्यते। तदयथा सत्‌ चेतु न बाध्येत, असत चेत॒ न प्रतीयेत। 
अतएवोभाभ्यां विलक्षणा अनिर्वाच्येति स्थिति:। अस्या मायाया आवरणविक्षेपनामिके द्वे 
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शक्ती। अनेनैव शक्तिद्येन वस्तुनि ब्रह्मणि अवस्तुनों जगतः प्रतीतिं कारयति सा। 
मायोपाधिक॑ ब्रह्मेव जगत्ों निमित्तकारणं तदेव चोपादानकारणमपिं। एवमेकस्मिन्नेव ब्रह्मणि 
कारणद्वयस्यास्तित्व॑ भाति | 

जीवः-अन्तःकरणावच्तिन्नं चैतन्यं 'जीव' इत्युच्यते। जीवो 5यं ब्रह्म इवाद्वैत:। दर्शनान्तरे 
अणुपरिमाणों जीवों 5द्वेत्तमते तु ब्रह्म इव स विभुरेकश्च | 

अतिसूक्ष्मत्वादयमणुरित्यभिधीयते | उपलभ्यते द्यात्मचैतन्यं जाग्रतस्वपनसुषप्तिष्ववस्थासु, 
अन्नमय-प्राणमय-मनोमय-विज्ञानमयानन्दमयेषु पञ्चकोषेधु च। आत्मनः शुद्धचैतन्यं तु 
अवस्थात्रयातीतं पज्वकोषातिरिक्तं विद्यते। अनयोजीवन्नह्मणोः सम्बन्ध बोधयितु- मद्वैतवादिभिर्िम्ब- 
प्रतिबिम्बभाव: प्रामुख्येन स्वीकृतः। 

अध्यासः-अज्ञानकारणादेव शुद्धचैतन्यं स्वविशुद्धस्वरूपतश्च्युतं सदल्पज्ञजीवरूपेण 
परिणमते संसारबन्ध॑ चानुभवतति। ज्ञानादेव भवत्यस्य बन्धस्य निवृत्ति:। वस्तुनि अवस्तारोपो 5६ 
यासः कथ्यते। अनेन हि अध्यासेन संसारभावों ज्ञानेन चाध्यासनिवृत्त्या मोक्षः संभवति। 
कार्यकारणसम्बन्धविषये 5द्वैतवेदान्तो उस्ति विवर्तवादी, किन्तु रामानुजप्रभृतव आचार्याः सन्ति 
परिणामवादिनः। तात्तिकपरिवर्तन (दुग्धेन दधि) विकार उच्यते, अतात्त्विकपरिवर्तनं (रज्जौ 
सर्पः) विवर्तः कध्यते' | जीवो वस्तुतों ब्रह्माभिन्न इति 'तत्त्वमप्ति" महावाक्यस्य तात्पर्यार्थ: 
भवति। अशेषानन्दमयी दशैव मुक्ति:। 

अद्वैतज्ञानानन्तरं जीवः स्वोपाधिमुक्तः सन्‌ सच्चिदानन्दरूपं प्राप्नोति। वैदान्तस्याचारमीमांसा 
सर्वथा युक्तियुक्ता व्यावहारिकी उपादेया चास्ति। अस्ति 'वसुधैव कुटुम्बकम्‌' इति वेदान्तंशिक्षाया: 
फलश्रुति:। 

ब्रह्मसूत्रमू-वेदान्तदर्शने भगवत्तों बादरायणस्य ब्रह्मसूत्रमस्ति प्रशस्तं ग्रन्थरत्मम्‌। इंदं 
चतुर्ष अध्यायेषु विभक्तम्‌ | अध्यायाश्चास्य चतुर्षु पादेषु विभक्ता:। प्रथमें समन्वयाध्याये समेषां 
वेदान्तवाक्यानां साक्षात्‌ परम्परवा वा प्रत्यगभिन्नेद्वितीये ब्रह्मणि तात्पर्यमिति प्रदर्शिततमस्ति। 
द्वितीये अविरोधाध्याये स्मृतितकांदीनां सम्मावितविरोध॑ परिहत्य ब्रह्मणि अविरोधः प्रतिपादित:। 
तृतीय: साधनाध्यायो वेदान्तसम्मतसाधनानि वर्णयति। चतुर्थ फलाध्याये सगुणनिर्गुणविद्यानां 
फलानि विवेचितानि सन्ति। 


ब्रह्मसूत्रस्य सन्ति बहवो भाष्यकाराः येषां सूची अधो द्रष्टव्या- 


संख्या नाम भाष्यनाम सिद्धान्तः 
१... शड़्करः (७८८-८२० ई.) शारीरकभाष्यम्‌ निर्विशेषादैतम 
२. भास्करः (८५० ई.] भास्करभाष्यम्‌ भेदाभेदः 





१. सतक्त्तों उन्‍्यया प्रथा विकार इत्युदीरितः | 
अतत्त्वतोउन्‍्यथा प्रथा विवर्त इत्युदाहतः।। विदान्तसारें, निर्णय सागर प्रेस्त) 
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३. रामानुजः (9१४० ई.). श्रीभाष्यम विशिष्टादैतमु 
४... मध्वः (१२३) पूर्णप्रज्ञभाष्यम॒ दैतम्‌ 
५. निम्बार्क: (१२९०) वेदान्तपारिजातभाष्यम्‌ बैतादैतम्‌ 
६. . श्रीकण्ठः (१२७०) शैवभाष्यम्‌ शैवविशिष्टादैतम्‌ 
७. पआ॥रीपतिः (१४००) श्रीकरभाष्यम्‌ वीरशैव- 
विशिष्टादैतमु 
८. पेल्लभ: (१४७६-१५४४) . अगुमाष्यम्‌ शुद्धाद्वैतम 
६. विज्ञानभिष्ु: (१६००) विज्ञानामृतम्‌ अविभागाद्दैतम्‌ 
१०0. बलदेव: (१७२५) गोविन्दभाष्यम्‌ अचिन्तयभेदाभेद: 
२. वेदान्तोपदेशविधेर्विज्ञानमूलकत्वम्‌- 
शश्वत्‌ स्वरूपमहसैव निपीतभेद- 
मोहाय बोधधिषणाय नमः परस्मै। 
विश्वोदृभवस्थितिलयेषु निमित्तलीला- 


रासाय ते नम इदं चकृमेश्वराय।।* 

वेदान्ततत्त्वस्योपदेशविधेः स्वरूपमवबुध्य॑ तस्ये वैज्ञानिक समर्थबितुमयमुद्यम:। तत्र 
वेदान्तोपदेशविधिमन्तेरण न किमपि नूतन तथ्यमुद्भावनीयं भवति साम्प्रतम। वेदान्ततत्त्वानां 
विमर्शसमकालमेवायमुपदेशविधिरपि तज्रैव तस्मिन्नेव काले स्वाभीष्टं स्वरूपमलभतेत्पेव वक्त 
पार्यते। अत्वन्तप्राचीनकालात प्रवर्तितो5्यं विधिव॑हुष्वद्वैतवेदान्तग्रन्येषु स्वल्पाक्षरैवा भवतु 
नितान्त॑ स्पष्टमुद्दश्यत इति जानन्त्वेव वेदान्तविदो विपश्चितः | श्री शड्कराचार्यचरणैः स्वीये 
'विवेकचूडामणि' ग्रन्थे उपदेशसाहख्॒यां चातीव शोभनेः शब्तैबालानों सुखबोधाय रमणीयया 
शैल्या उड्डडिकतो 5यं विषयस्तत एवावधेयः। 

अद्वैतवेदान्तिनां नये मुख्य: प्रश्नस्त्वयमेव यत्रिष्प्रपन्बस्यः ब्रह्मणः स्वरूपोपलब्धि: 
कथमुपदेष्टुं पार्यते! शब्दैरद्योत्य॑ मनसाउमत॑ बुदृध्या चानिश्चेयं निष्प्रपज्यं ब्रह्म कथं॑ च 
स्वरूपावबोधेन ज्ञातुं परमार्थतः प्रभवन्ति साधका:! स्वरूपावबोधाय प्रपज्चात्मिका भाषैव 
समर्था। उद्देशनिर्देशलक्षणात्मकं समग्र॑ साधनजात॑ शब्ेरेवावबोद्धुं शक्यते तज्जैः। इत्थं भूते 
व्यतिकरे प्रपञ्वसाधनमुखेनैव निष्प्रपथ्वस्थ स्वरूपोदयों नामेति वेदान्तिनां सिद्धान्त:। 
प्रपज्चमाश्रित्यैव निष्प्रपज्ववर्णनेति वचन तदथो वा सर्वत्र जागर्ति वेदान्तग्रन्येषु | व्यवह्मरमनाभ्रित्य 
परमार्थस्य न सम्यगवबोध: सम्भवति | व्यवह्यरश्च शब्दप्रयोगमन्तरेण नैव सिध्यति, शब्दमूलकत्वाद 





3: श्रीमदभागवतपुराणम्‌ 
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व्यवहारत्य। साधनचतुष्टयसम्पन्न एव शिष्यो वेदान्ते जिज्ञासु:। अधिकारिज्ञानमुजैनैवोपदेशस्प 
याधार्ध्य समुपजृम्मते। प्रख्यातं साधनचतुष्टयं शिष्बस्थ योग्यतां नूनमभिव्यनक्ति। 
नित्यानित्यवस्तुविवेकवान्‌ू, ऐहिकामुष्मिकभोंगविरागवानू, शमदमोंपरतितितिक्षा- 
समाधानश्रद्धासम्पत्तिसम्पन्नो जगतों नानाविधसन्तापपापेध्यों मोक्षमिच्छन शिष्यः शान्त॑ 
दान्तमहैतुकदयालुं ब्रह्मवेत्तारं गुरु शरणं व्रजति ब्रह्मण: स्वरूपोपलब्धये। गुरुश्च 
तमनुशास्त्यध्यारोपापवादविधिना | 

निष्प्रपञ्चे ब्रह्मणि प्रपज्चात्मकस्य जगतः पदार्थानामारोप एवं 'अध्यारोपः। 
अध्यारोपसमनन्तरमपवादविधि: प्रवर्तते । अपवादो नाम वर्जनम्‌। आरोपविषयिणि ब्रह्मण्यारोपितानां 
पदार्थानामेकेकशी निराकरणं नाम अपवादविधिः। एकस्थैव कृत्स्नस्योपदेशविधेरिमौ द्वावंशौ 
भवतः | उभयोः प्रयोगकाहरन्यनेव फलसिद्धि: नैकेन केनाष्यभीप्सितवस्तुसम्पत्ययः | मिलितावेबेमावंशौ 
विधे: स्वरूप निष्पादयत्त:। आत्मस्वस्ूपविमशे प्रस्तूयमाने सत्यात्मनि शरीरेडियमनोबुद्धीनामारोप: 
प्रथम प्रसाध्यते। 

आत्मा शरीररूप एवं, लोके तथैव प्रत्ययप्रसिद्धेरित्वप्यारोप:। न तथा 5 नात्मा 
शरीरखूपः, विशरणखरूपत्वात शरीरस्पानित्यरूपत्वात्‌। एतदमित्र आत्मा तु नित्य: सर्वदेव 
एकरसत्वातू। एवमात्मा नाय॑ देह: प्रतिध्यति। 'दिह उपचये' इति धातोर्निष्पन्नों प्यं देहशब्दः 
स्वात्मोपचयापचयावभिधत्ते। आत्मा त्वेकरंसत्वादुपचयराहित्याभावाद्‌ न देहरूपतां धत्ते 
इत्यपवाद-विधिना आत्मनो देहशरीराविभ्यः पार्थक्यं सिध्यति। 

आत्मा मनःस्वरूप:ः, उभयोर्मननसारूप्यादुधेतो:' इत्यत्र। _ वाक्‍्ये आत्मनि मनसः 
समारोप इत्यध्यारोपांशः। 

आत्मा न तथा, विभुत्वेन हेतुना, मनस्त्वरूपमेव क्षणेनैकेनैव पदार्थेन संयुक्ताचाद मनस 
आणवं सुप्रसिंद्धम्‌। न्यायमते आत्ममनःसंयोगे पूर्ण एव पदार्थानां प्रत्यक्ष सम्मवति, आत्ममनसोरिक्ये 
तु तत्संयोगस्थानुपपन्नत्वात पदार्थानां सार्वश्रिकं सार्वकालिक च प्रत्यक्ष प्रसज्येत। इत्थमात्मनो 
न मनोरूपता सिध्यतीति त्वपवादविधि:। 

इत्थमात्मा बुद्धिरपों निश्वयजननसाम्यद्धेतोरित्यत्रात्मनि बुद्धेरध्यारोपः प्रथम 
विधीयते। तदनन्तरं युक्‍त्या ऐक्यं निरस्य तयोरपवादो न्न निर्विश्यते। 

इस्थमेवात्मनि अन्नमय-प्राणमय-मनोमयविज्ञानमय-आनन्दमयाख्यानां कोषाणां 
प्रथममध्यारोपो विधीयत्ते लौंकिक॑ व्यवहारमनुभवं चाद्रियद्भिरविदृदज्जनैः, परन्तु युक्तिहेतृपन्यासेन 
तस्थ॑ एभ्य: समग्रेभ्य: कोषेभ्य: पार्थक्यं साध्यते। 

इत्थमेव जाग्रत-स्वप्न-सुषृप्तिस्थितं चैतन्यं प्रथमतः आत्मन्यारोप्यते। अनन्तरं 
कारणोपन्यासपुरः सरमात्मनस्त्रिविधचैतन्याद वैशिष्ट्यमुरीक्रियत इति त्वपवादविधिना स्थिरीक्रियते 
वेदान्तिभिः | 

अय॑ निष्कर्ष:-अध्यारोपापवादविधिनैव निश्प्रपञ्चस्यात्मनः स्वरूपोपलब्धिं कतुं नून॑ 
पारयन्ति विद्वल्जनांः, यदयमात्मा शरीरेंच्रियमनोबुध्यादिव्यत्तिरिक्तः पञ्चकोषातीतः 
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प्रस्तावना श 
स्थूल-सुक्ष्मफारणशरीरिष्यो भित्रों नित्यो मुक्त एकरसोंउत्ति जायते-वर्धते- विपरिणमतै- 
, अपक्षीयते-विनश्यतीति विकारषट्रकेन कथमंपि नो विकृतिमाभजमानश्वैतन्यरूप: को धप्यलैकिकः 
पदार्थ: | 
वेदान्तोपदेशस्यायमेव विधि: संणेणात्र वर्णितः। अयमेव विधिर्नितान्त॑ वैज्ञानिक 
ननाविज्ञानविभागेष्वज्ञातलक्षणस्य पदार्थस्य स्वरूपनिर्धारणाय सर्वदेव आद्रियते। दृष्टान्त- 
रूपेगैतद््‌विषये बीजगणितस्य समीकरणपद्धतिमालोचयन्तु विपक्चित:। 
क* + रक 5 २४ अन्न समीकरणे ककारों ज्ञातलक्षणः पदार्थों वर्तते, यस्य स्वख्पं 
निर्धारणीय॑ वर्तते। तत्नोभयोः पक्षयोरेकाइको मेलितों यदा भवति, तदा समीकरणस्य स्वरूप 
द्वितीयपड़क्‍त्या निर्धारित वर्तते। तृतीयपड़त्तो त्वस्थ पिण्डीकृर्त स्वरूप निर्दिष्टमू। तस्वैव 
वर्गमूलकरणं तदधो निर्दिष्टम्‌। एतावल्र्यन्तं त्वध्यारोपविधेरुपयोगों विधीयते। तदनन्तः्मपवाद 
विधि: प्रयुज्यते। आदी य एवं एकाडक प्रथम॑ संयोजितो उमवत्‌, से एवान्ते उभयत्त: पर्चा: 
निष्कासितों भवति | एवं कृतेउज्ञातमूलस्प ककाएएए मूल्यमायति चतुः संख्येति। समीकरणस्वस्पं 
साम्प्रतमित्य॑ विलसति- 


अध्यारोपः 
को + रे के 5 २४ (१ पड़क्ति:) 
कर + २ क+१ ल्‍ र२४+१ (२ पडुक्ति: 
(क+9) २८ (४ (३ पडूक्ति:) 
क+१ है ५ ह₹ ४+7 (४ पड़फ्ति:) 
अपवाद: 
क (-) 5 ४+१ (-१) (५ पदक्ति:) 
“के के 5 (निष्पत्ति:) 


अब बीजगणितीयसमीकरणस्स निष्पत्तावध्यारोपाधब्यादविधिरेव समाश्रीयते । 
ज्येतिर्विदृर्भि:। अमुं विधिं विहाय नान्‍्योपायों उस्त्यज्ञातलक्षणस्थ के पदार्थस्य मूल्य- 
निर्धारणाय, न क्ोउपि विद्यते पन्‍था अन्यदीयः। इत्थं चाध्यात्मिकजगति निष्रपज्चस्य वह्तुनः 
स्वरूपोपलब्धियन विधिना क्रियते, स एव विधिज्ञानिकैरप्यड्गीक्रियते भौतिक जगत्वज्ञातरपत्य 
पदार्थस्य स्वरूपनिर्धारणायापीत्यहो जागर्ति वेदान्तोपदेशविधेः किमपि सार्वदेशिक सार्वकालिक 
च माहात्म्यम्‌। 

अध्यात्मविषये निष्प्रपज्वतत्त्वस्य स्वरूपाववीधाय यथार्थरूपां पद्धतिमाविष्कुर्वदृभ्यो 
वेदान्तविदृभ्यों मनीषिभ्यः समस्तविषश्चितां प्रणामाज्जलयो निपतन्त्विति स्वैरमुक्त्वा विरम्यते 
मूलग्रन्थे भास्करस्य परिचियो विस्तरेण वर्ततें तथापि तस्य सिद्धान्तविवेचनं संक्षेपेण अन्न 
दीयते । 








ह वेदान्त-खण्ड 


३. भास्करस्य सिद्धान्त-परिचयः 


भास्करीय गीताभाष्यसमीक्षा 


भास्करप्रणीत॑ गीताभाष्यमिदं भेदाभेदवेदान्तमतमनुसृत्यैव प्रवर्तते। अतों उच्य 
विशिष्टमतस्वैतिहासिकीं परम्परामनुरुध्य स्तोकमेवाधस्तात्‌ किव्चिदुदीर्यते विषयावगति- 
सौविध्याव वेदान्ततत्त्वजिज्ञासूनां विपक्चिताम्‌ । 

भारतीये दार्शनिकजगति भेदाभेदसिद्धान्तों नितान्तं प्राचीन:। अस्य मतस्य पोषका 
आचार्या न केवल॑ श्रीशडूकराचार्यात्‌ पूर्वमेवोपलभ्यन्ते, अपि तु ब्रह्मसूत्रकर्तु: श्रीबादरायणादपि 
प्रागेव तेषां समुपलभ्यमाना सत्ता नियतमेवास्य वेदान्तसम्प्रदायस्य प्राचीनतामाविष्करोति। 
श्रीबादरायणात्‌ प्राकुकालीनौ आचार्यी औडुलौमिः आश्मरथ्यश्व नूनमेव भेदाभेद- 
मतावलम्बिनावास्तामिति ब्रह्मसूत्रतो ज्वसीयते। आचार्याश्मरथ्यमतेन कारणात्मना जीवब्रह्मणोरैक्यं 
प्रतिपाते, परन्तु कार्यात्मना द्वोरनैक्यं जागर्ति। यथा कारणात्मना सुवर्णस्य ऐक्यभावापत्रे 5पि 
कटककुण्डलादिकार्यरूपैस्तस्य नितान्तं भेदः स्फुट प्रतीयते, तद॒वज्जीवब्रह्मणोरपि भेदाभेदव्यवस्था 
समुन्रेया (ब्रह्मसूत्रे १।४।२०)। आचार्य श्री औडुलोमिमतेन तु भेदाभेद व्यवस्थितिरन्यरूपेण 
समाधेया। स॒ तु जीवम्रह्मणोरैक्यानैक्यविषये 5वस्थाविशेषमेव नियामकत्वेन हेतुभूत॑ मनुते। 
संसारदशायां नानारूपजीवानामेकरूपब्रह्मण: सकाशाद्‌ भेदो वैशद्येनावगन्तुं शक्यः, परन्तु 
मुक्तिदशायां चैतन्यरूपस्मैकत्वातू चैतन्यरूपाणां ब्रह्मणश्चाभेदो नितरां सुसम्पन्नः (ब्र.सू. १॥४।२१)। 
आचार्य निम्बाकस्य साक्षाच्छिष्येण श्रीनिवासाचार्येण स्वीयवेदान्त-कौस्तुमे काशकृत्त्नो5पि 
भेदाभेदवाद्याचार्यरूपेणैव व्यवस्थापितः “तदेव मुनित्रयमतद्वारा प्रसडगात भेदाभेदप्रकारों भगवता 
दर्शितः” (१।४।२२) इति वदता। परन्तु श्रीशडूकराचार्य: काशकृत्स्नमदैतवादिनमाचार्यमूरी- 
करोतीति तस्य (१।४।२३) ब्रह्मसूत्रभाष्यात्‌ स्पष्ट भवति। अत एते सन्ति भेदाभैदप्रतिष्ठानपरा 
श्रीबादरायणातु प्राकुकालीना वेदान्तविद आचार्याः। 

आसीद्‌ भर्तृप्रपब्बस्तु शड्कराचार्यात्‌ पूर्ववर्ती भेदाभेदग्रतिपादकः कोपि महनीय 
आचार्य:। तन्‍्मतस्य खण्डनमाचार्येण बृहदारण्यकभाष्यस्य बहुषु स्थलेषु (२।३।६, २।४ ।१, 
४ ।३।३०) विस्तरश आग्रहेण विहितः। भर्तृप्रपज्वमंत्ं ल्ित्थ॑ संक्षिप्पते-परमार्थसतवेकरूपो 5पि 
भवत्ति, नानारूपो पे भवति, ब्रह्मरूपेण एको जीवरूपेण नाना। परमात्मन एकदेशमात्र जीवो 
नाना। कामवासनादिजीवधर्माणां नानात्वादू धर्मभेदाद दृष्टिभेदाच्च। जीव॑स्य नानात्व॑ न 
औपाधिकम्‌, अपितु वास्तविकमेंव | मर्तृप्रपज्वमते ब्रह्मणः परिणामों 5पि सम्पय्यते। स परिणामस्त्रिधा 
निष्पत्रों भवति-(9) अन्तर्यामी-जीवरूपेण (२) अव्याकृतः-सूत्रविराड्देवतारूपेण, (३) 
जातिपिण्डरूपैश्च। साधनपक्षे5यमाचारयों ज्ञानकर्मसमुच्चयवादी वर्तते। कर्मजन्य फल॑ त्वनित्यमिति 
घुवम। परन्तु ज्ञानद्वारा विमलीभूतेन कर्मणा आत्यन्तिकं श्रेय उपलब्धुं नूनं पार्यते। 
अपरपरमोक्षरूपेण च मोक्षस्य दैविध्यं मनुतेज्यमाचार्यः। अपरमोक्षे अस्मिन्नेव शरीरे ब्रह्मसाक्षात्कारेण 
जायमाना मुक्तिरपवर्गशब्देन व्यपदिश्यतें। जीवन्मुक्तिस्पी5यं मोक्ष:। परमोक्षस्तु विदेहदशायां 











प्रस्तावना क्र 


देहापायानन्तरं जीवस्य ब्रह्मभावापत्तावेव संम्भवति। इत्थं भर्तृप्रपज्चस्य भेदाभेदसिद्धान्तो 
वेदान्तनये कमपि महिमानमाधत्ते। 

यादवों भेदाभेदवादी वेदान्तविदिति तु निश्चितम्‌। तस्याविर्भावकालों न प्रमाण: साधु 
विनिश्चितः। यदि स्‌ श्रीरामानुजाचार्यस्य गुरुणा यादवप्रकाशेन साकमैक्यं भजते, तह 
एकादशशत्या अन्तिम भागे जनिमलभतेति निश्चेतुं सुशकम्‌। श्रीरामानुजाचार्येण वेदार्थसंग्रहै, 
वेदान्तवेशिकेन परमतमड़िगनाम्नि ग्रन्वे व्यासतीर्थेन च तात्पर्यचद्विकायां तन्मतमुपन्यस्तम। 
गौरवभिया न विशेषतो उम्र निर्धायते। यादवस्तु श्रीशडकराचार्यादर्वाचीन इति तु निश्चितप्रायमेव 
तयों: पौर्वापर्यनिर्णयस्थ सौकर्यात्‌ | 

गीताभाष्यस्थैतस्यरचयिता भास्कर: क॑ देश क॑ च काल॑ स्वजन्मनाउलब्बकारेति 
नियतप्रमाणाभावे न किब्चिद्‌ धुवं निश्चेतुं पारयाम:। रामानुजाचार्येण वेदार्थसंग्रहे, उदयनाचार्यण 
न्यायकुसुमाञज्जलौ, वाचस्पतिमिश्रेण च भामत्यां भास्करस्य भेंदाभेदं-मतखण्डनादू 
वाचस्पतिप्राकृकालिकतयास्य समयः खिष्टाब्दाष्टमशतीत्तो नावागू. भवितुमहति। 
भास्करशड्कराचार्ययोः पैर्वापर्यकालविषये- बहुशः सन्दिहयते पण्डितैः। केचन भास्कर: 
शड्कराचार्यादर्वाचीन इत्तिं मत्यन्ते, परन्तु गीताभाध्यस्थै तस्य॒ सम्पादकवर्यों 
नानाभिरभिनवाभिय्ुक्तिभिः तस्य शड्करादपरकालिकर्ता निरस्य पूर्वकालिकतामेव प्रमाणयति। 
इमा युक्तयस्तकश्च तदूविरचितभूमिकात एवावगन्तव्या: 
भास्करस्य दार्शनिक मतम्‌। भास्करस्य भेदाभेदमतविमर्शः साम्प्रतमत्र संक्षिप्यते। ब्रह्म-तस्य 
मतेन ब्रह्म सगुणं सल्लक्षणबों नह सत्यज्ञानानन्तलक्षण॑ च वर्ततै। तच्चैतन्यरूपं 
रूपान्तररहितमद्वितीय॑ च विद्यते। तस्मादेव सृष्टि: प्रर्व॑तते, प्रलयदशायां च सर्वे विकारा 
ब्रद्मण्येव प्रलीयन्ते। ब्रह्मण: शक्तिद्ययं वर्तते-एका भोग्यशक्ति: अपरा च भोक्तृशक्ति: (ब्रह्मसूत् 
भास्करभाष्ये २।१ |२७)। भोग्यशक्तिरेव आकाशवायुवाद्यचेतनजगद्र॒पेण परिणमते | भोक्त्शक्तिस्तु 
चेतनजीवरूपमाधत्ते। ब्रह्मण: शक्तयः पारमार्थिका विद्यन्ते। समग्रशक्तिभि: सम्पन्न: परमात्मा 
सर्वज्ञ: सर्वशक्तिमांश्च वर्तते। भास्करमतेन ब्रह्म स्वत एवं परिणमते। परिणामघारणं ब्रह्मणः 
स्वभाव एवं भवति। यथा क्षीरं दधिभावाय कल्पते, अम्मश्च हिमभावाय कल्पते, तथैव ब्रह्मा 
अपि स्वभावत एवं जगवुरूपेण परिणमते। तथा च भास्करभाष्यस्य वंचनमिद 
प्रमाणलेनात्रोपन्यस्यते- ु 

“ब्रह्म स्वत एव परिणमते तत्स्वाभाव्यातृ। यथा क्षीरं दधिभावाय अम्भों हिमभावाय, न 
तु तत्रापि किब्चन आधारभूत॑ च द्रव्यमपेक्ष्यतै, (भास्करभाष्ये, २।१।२४)। परिणाम- 
धारित्वे 5पि ब्रह्मणः स्वस्वरूपात्‌ प्रच्युतिनव जायते इति भास्करमतम्‌। यथा अच्युतस्वभावस्तन्तु: 
पटरूपेण परिणमते, अच्युतस्वभावात्‌ च आकाशादू वायुरुत्पच्यते। तथा भास्करस्य प्रमाणभूत 
वचनमु- 


कक» ना ५ लत पा» न्‍ रा -न+- नाल ालनननाना-- अमन म++यामक 
१, डॉ. सुभदझा महोदयेन सम्पादितं सरस्वती भवन-य्न्यमालायां प्रकाशित संस्करण दष्टव्यपु। 
(वाराणसी १६६७ ई.] 








च्‌ वेबान्त-खण्ज 


अप्रच्युतस्वभावस्य शक्तिविक्षेपलक्षणः | 
परिणामों यथा तन्तुनाभस्य पटतन्तुव॒त्‌।। 


चेतनस्य सर्वज्ञस्य सर्वशक्ते: स्वतंत्रस्य शास्त्रैकसमधिगम्यस्य परिणामों व्यवस्थाप्यते। स 
हि स्वेच्छया स्वात्मान॑ लोकहितार्थे परिणमयन्‌ स्वशकयनुसारेण परिणमयति (२।॥१।१४ 
भास्करभाष्यम) | 

जीवः-जीवो 5णुरूपो ब्रह्मणो उग्निविस्फुलिड्गवरदंशश्व | स जीवो ब्रह्मणो उभिन्नो भिन्नश्च | 
तत्र जीवब्रह्मणोरभेदः स्वाभाविकः, भेदश्चोपाधिजन्य: स च भिन्‍नाभिन्नस्वरूप:। अभिन्नरूपं 
स्वाभाविकमू, औपाधिकं तु भिन्‍नरूपम्‌ (भास्करभाष्यम्‌ २।३ ४३ )। 

उपाधेनिदृत्ती भेदों निरस्तो भवति। इयमेव मुक्ति: शुद्धपरमात्मरूपेणावस्थिति: | भास्करमतेन 
जीवब्रह्मणो भेदाभेदसम्बन्ध: कार्यकारणवत्‌ सम्बन्धमावहति। कार्यरूपेण नानात्वमु, 
कारणात्मना5मेदों भवति। यथा हेमात्मना अभेद: कटककुण्डलब्ात्मना च भेदः सम्भवति- 


कार्यरूपेण नानात्वमभेदः कारणात्मना। 
हेमात्मना यधा5भेदः कुण्डलाध्ात्मना भिदा।। 


मुक्तिः-भास्करस्तु मुक्तये ज्ञानकर्मसमुच्चयवादमूरीकरोति । नहि शुष्कादेव ज्ञौनान्मुक्तेरदयो 
भवति, अप तु कर्मसंवलिताज्ज्ञानादेव। उपासनाया योगाभ्यासादू वा ऋते ब्रह्मणो धपरोक्षज्ञानं 
नैव लभ्यते साथक:। भास्करो गुक्तेर्डविध्यं समुदृगिरति-सद्योमुक्ति:, क्रममुक्तिश्च | कारणब्रह्मण 
धपातका: साक्षात्‌ सद्योमुक्ति लभन्ते। कार्यब्रह्मण उपासका: क्रममुक्ति प्राप्रुवन्ति । अय॑ च तत्र 
क्रम:-कार्यत्रह्मण: समुपासका:ः प्रथमतो 5र्चिरादिहिरण्यगर्भ प्राणुवन्ति। तत्र यावन्महाप्रलयस्तावतु 
स्थित्वा हिरण्यगर्भानमुक्ता मुक्ति लभन्ते। इयमेव क्रममुक्तिनाम्नाभिधीयते। मुक्तिविषयक स्वीयमतं 
भास्करो 5न्नापि गीताभाष्ये बहुषु स्थलेषु प्रतिपादयति। विशेषतः: ४।१८ श्लोकस्य अन्नत्यं 
विस्तृतं भाष्यं जिज्ञामुभिर्नितरां निमालनीयम्‌ (प्र. ११४-११८)। एत एवं भेदाभेदविषयका: 
पदार्थाः गीताभाष्येषप्यस्मिन्‌ सुतरां चर्चिताः। भाष्यस्थपदार्थानां सम्यगवबोधायैते धत्र संक्षिप्ता 
वेदितव्या:। 

भास्करमतानुयाधिन: श्रीनिम्वार्काचार्यस्य भेदाभेदस्वरूपविमरशों मया मन्रिमिंते 
भारतीयदर्शनाख्ये अन्धे (पृ. ४६६-५०५; ७७३-७७४) पूर्वमेव विहित:। एत्तज्जिज्ञासुभिस्तत 
एवावलोकनीयमु। ग्रन्थविस्तरभिया नात्र वहुशः प्रपत्च्यते | इत्य॑ वेदान्तनये भेदाभेदसम्प्रदायस्य 
कालतः प्राचीनता सिद्धान्तत आंशिकवैविध्यं च समुपलम्यते। प्रख्यातानामे वै तदू 
विषयकाणामाचार्याणां मतान्यत्रोपन्यस्तानि तत्त्वजिज्ञासूनां भृशमुपकरिष्यन्तीति मन्महे। 


भास्करप्रणीता ग्रन्धाः 


(9) भगवद्गीताभाष्यम्‌-सरस्वतीभवनग्रन्थमालायां वाराणसीतः प्रकाशित भाष्यमिदं 
समग्रतया नैवोपलभ्यत्ते। आदित आरभ्य नवमाध्यायस्य “कि पुनब्रह्मिणाः पुण्या भक्ता 





विन कक, आओ | 


प्रस्तावना दर 
राजर्षयस्तथा' इति। ३३ संख्याक॑ श्लोक॑ यावदेव प्रौष्त वर्तते। अस्मिन॒ भाष्ये ग्रन्थकर्ता स्वीय॑ 
ब्रह्मसूत्रभाष्यमुल्लिखति। (२)-ब्रह्मसूत्र भाष्यमू-इर्द ब्रह्मसूत्रभाष्य १६१५ ईशवीये वर्ष सरस्वती- 
भवनपुस्तकालयस्य अध्यक्षपर् निर्वहदरभिर्महामहोपाध्यायर्पण्डित विन्ध्येश्वरीप्साद द्विवेदिभि्महाभागैः 
सम्पादितं सत्‌ प्राकाश्यमापेंदे । अयमेव द्वितीयो ग्रन्थों भास्करस्य | अस्मिंश्व ग्रन्ये-छान्दोग्योपनिषदो 
भाष्यस्य समुल्लेखो वारद्यय॑ विहितो 5वलोक्यतै- 
(क) छान्दोग्ये च तन्न तत्र अनयोर्मायाप्रविलय-वादिनोर्निराकरणं विस्तरेण कृतमित्युपसंहियत 
इति (ब्रह्मसूत्रभाष्यम्‌ १॥४।२१)। 
(ख) छान्वोग्ये चायमेवार्थोंउस्माभिः प्रदर्शितः (तत्रेव ३-३८) । 
अनेन विवरणेदं स्पष्ट प्रतीयतें यत्‌ (३) छान्दोग्योपनिषद्भाष्यमपि भास्करस्य कृतिः। 
अतः आचार्य भास्करः त्रीन॒ भाष्यमन्धान्‌ क्रमेण प्रणिनाय । प्रथमो ग्न्धः छान्दोग्योपनिषद्भाष्यम्‌ । 
(२) द्वितीयों ब्रह्मसूत्रभाष्यम्‌ (३) तृतीयश्च-भगवद्गीताभाष्यमिति गीतामाष्यस्य समीक्षणेन 
भास्करस्याविर्भावकालं विशिष्टं दार्शनिकमतं च सम्यग ज्ञातु शक्यते | 
आविर्भावकाल: 
६३३ (गीता) पद्स्य अर्थवादतात्पय प्रकाशयन्‌ भाष्यकारो भास्करो जैमिनेरर्थवादसूत्र 
निर्दिशति तथा भट्टपादमतं च तत्मणीतकारिकोल्लेखपुरःसरमित्व॑ प्रतिपादयति- 
अर्थवादा: किल विध्येकवाक्यतया विधिशेषत्वेन निषेधशेषत्वेन च तत्त्तुत्यर्थस्तत्रिंदार्था 
वा भवेयुरित्यर्थ:। अर्थवादवाक्यानां पदार्थत्वात॒ स्वार्थ च तात्पर्या-(भावाद) दन्यपरत्वाच्चेति। 
तथा च भद्ठपादरेवोक्तमु- 
व्याख्येयत्वाद्‌ गुणवादेन योउ5र्थवादादतत्परात्‌ 
अर्थे5धिगन्तुमिष्येत कं स्यातू तस्य सत्वता।। 

(भास्कर-गीताभाष्यम्‌ पृ. २०६) 
इत्यनेन कथनेन भगवतो भास्करस्य कुमारिलभट्टदर्वाचीनतित्व सिध्यति | ब्रह्मणःपरिणाममुपदिशति 
भास्करः। तथा चास्य ब्रह्मसूत्रस्थस्वीयें भाष्ये (२।१।२४) तस्य मतमेवं निर्दिष्टमु ब्रह्म स्वत 
एव परिणमते तत्त्वाभाव्यातू | यथा क्षीरं दधिभावाय, अम्भो हिमभावाय। न तु तत्रापि किज्यन 
आधारभूत च द्रव्यमपेक्ष्यतें। परिणामधारित्वे धपि ब्रह्मण: स्वस्वख्पात प्रच्युतिनिव जायते। 

भास्करेण प्रतिपादितमतं ब्रह्मपरिणामवादं निन्‍्दति न्‍्यायकुसुमाज्जली उदयनाचार्य:। 
अनेन भास्करस्य उदयनाचार्यात्‌ (वस्वड्कवसुवत्सरें ८६८ शकाब्दे 5 ६७६ ईशवीये 
सम्वत्सरे विद्यमानातू) पूर्वकालिकता सूच्यते। फलतः कुमारिलभद्ञतू पश्चाद॒वर्ती उदयनाचार्याच्च 
पूर्ववर्ती विराजतेषयं भास्कर:। फलत:ः खिष्टीय नवमशतके (८२४ ई.-८७५) तस्याविभवि- 
समयः समपद्यत इति ऐतिहासिकद्ृष्ट्या ग्रन्थपरीक्षणेन ध्रुव निर्णेतुं पारयाम:। 

गीताभाष्यस्य प्रथमाध्यायस्य पुष्पिकायां भास्करों ग्रन्थस्थाभिधान निर्दिशति | तदू यथा- 

इति श्रीमद्भगवद्गीतासु भगवद्भास्करकृते प्रगवदाशयानुसरणाभिधाने भाष्ये पर्जुनविषादो 
नाम प्रथमो उध्यायः। 








०] वेदान्त-ख़ण्ड 


अनेन गीताभाष्यस्य ग्रन्थकर्तुर्मतिन भगवदाशयानुसरणाभिधानम्‌' इत्येव नाम जागर्ति। 
तन्मतैन भाष्यमिदं भगवतः श्रीकृष्णस्य भगवदगीतोपदेष्टु: यंः स्वाभिमत आशयों ध्यतु, त॑ 
स्ववमनुसरति। तमेव व्याख्यानेन प्रकट्यति। दार्शनिकसमाजे भास्कर: त्रिदण्डिमत-भाष्यकारत्वेन 
प्रसिद्धों वर्तते। तथा च न्यायकुसुमाज्जलिप्रकाशे वर्धमानोपाध्यायानां 'भास्करस्थ्रिदप्डिमतभाष्यकार 
इति वाक्य प्रामाण्येन समुपस्थाप्यते तज्जैः। भास्करस्तु वैष्णव आसीत इति ७।१६ गीतास्थपचर्दय 
भाष्ये स्फुट प्रतीयते। स कथयति- + 

ज्ञानी पुनरेकभक्ति: प्रयोजनान्तर-निरपेक्ष-संन्यासकर्मयोगाम्यां सम्पन्नो बहूनां जन्मनामन्ते 
मां प्रपब्ते। कर्ध॑ प्रपद्यते! वासुदेवः सर्वभिति। वसन्ति तस्मिनू सर्वभृतानि वसति वान्तर्यामित्वेन 
सर्वभूतेष्विति वासुः देवनाद्‌ द्योतनादुदेव:। वासुः चासौ देवश्चेति वासुदेव: परमात्मा । 

ज्ञानकर्मसमुच्चयवादी आचार्यो5यं स्वीयसिद्धान्तानामभिव्यक्तये ग्रन्यत्रयं विरचितवान्‌ । 
उपनिषद्‌-अद्मसूत्र-भगवदुगीता इति प्रस्थानत्रयस्व स्वीयं भाष्यं निर्माय स स्वसिद्धान्तचयं 
वैशध्ेन प्राकाटयतु | 

उत्तरप्रदेश संस्कृत-संस्थानेन प्रकाश्यमानस्य बुहदितिहासस्यास्मिनु वेदान्त-खण्डे विद्यन्ते 
चत्वारे भागा; तेषु प्रधमे5्दैतवेदान्तभागे समे प्यद्वैतसम्प्रदाया: सन्ति सप्रमाणं विवेचिता:। 
अस्य द्वितीये विशिष्टाद्वैत्मागें विशिष्टादैतमतस्य यावन्तो भेदा: प्रवर्तितास्तेषां, विशेषतो 
रामानुज-रामानन्दयो: सिद्धान्तस्य साम्यवैषम्ययोरालोचनमस्ति सयुक्तिकमतों विशेषोषयोगि 
इति मन्ये। 

अस्य तृतीये 'सेश्वरवेदान्तविकास' नाम्नि भागे निम्बार्काचार्यस्य भेदाभेदमतस्य, 
मध्वाचार्यस्य द्वैतमतस्य, वल्लभाचार्यस्य शुद्धादैतमतस्य, विज्ञानभिक्षोविज्ञानामृतभाष्यस्य, कृष्ण- 
चैतन्यस्य वेदान्तमतस्य च साड्गोपांड॒गं वर्णन दर्शनतत्त्वजिज्ञासूनां कृते नितान्तं श्रेयस्करं 
वरीवर्ति | 

अस्य चतुर्थ 'गीतायोगवास्तिष्ठ' भागे सन्तिः भगवदगीताया: समस्तान्यपि व्याख्या- 
साहित्यानि ऐतिहासिक-दार्शनिकदृशा समालोचितानि। अग्रैव च योगवासिष्ठवेदान्ततिद्धान्तो 5पि 
प्रमाणपुरस्सरं विस्तरेण प्रतिपादितो विद्यते। 

अस्य वेदान्त-खण्डस्य लेखानां सर्वेषपि लेखकाः सन्ति विविधशास्त्रेषु कृतभूरिश्रमा, 
दर्शनतत्त्वमर्मज्ञा मनीषिण इति तेभ्य: सर्वेभ्यः साधुवादान वितरन्‌ परां मुदमनुभवाम्यहम्‌। 

अस्य वेदान्त-खण्डस्य सम्पादको दर्शनशास्तैकनिष्णातः प्रो. सड्गमल्ाल पाण्डेयमहोदयों 
विशेषरूपेण धन्यवादाहों यस्य वैदुष्यपूर्ण सम्पादकत्त ग्रन्थो5य॑ प्राकाश्यं नीतो नितरां चकास्ति | 

पन्थस्यास्थ सम्पादने प्रकाशने च ममान्तेवासी झोपनामकों डॉ. रमाकान्तों5पि 
साहायूयमकरोदिति तमप्यशीर्वचोभि: संयोजयामीति शम। 


व्यास पूर्णिमा बलदेव उपाध्यायः 
३०। ७। १६६६ विद्या विल्ञासः 
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नत्वा सरस्वती देवीं तदभिधां च मातरम्‌। 
सर्ववेदान्तसाहित्यं सुधां मध्नाति सड़गमः।। 


१. बेदान्तों नाम उपनिषत्प्रमाणम्‌ 

संहिता-ब्राह्मणारण्यकोपनिषद इति वेदभागाः। उपनिषच्चातो वेदस्यान्तिमो भागो5स्ति। 
ततश्च सा वेदान्तः श्रुत्यन्तो वाभिधीयते। क्वचित्‌ पाठतो5र्थतश्च उपनिषद्‌ वेदस्थान्तिमो 
भागः, यथा ईशावास्योपनिषत्‌ शुक्लयजुर्वेदस्यान्तिमो उध्यायोस्ति। न च सर्वा उपनिषद- 
स्तथाभूता:। तथापि अर्थतस्तात्पर्यती वा सर्वोपनिषदों वेदान्त एव, ब्रह्मवादनिरूपकत्वातु 
ब्रह्मप्राप्तिसाधनभूतत्वात्‌ मोक्षपरकत्वाच्च। एवं वेदान्तस्थ आर्थ: औपनिषद दर्शन जातमू। 
तदेव वेदार्थसंग्रह इति भगवता रामानुजाचार्येण स्वकीये वेदार्थसंग्रहाख्ये ग्रन्थ प्रतिपादितमू । 
वैदान्तो नाम उपनिषद्यमाणमिति वेदान्तसारे सदानन्दयतिना स्थापितम्‌। 

उपनिषदां संख्या त्वनियता। अधुना उपनिष्त्संग्रहे १८८ उपनिषदः प्रकाशिताः क्वचित्‌ 
२२० उपनिषदां सूच्यपि विद्यते। मुक्तिकोपनिषदि च अष्टोत्तरशतोपनिषदां नामोल्लेखो 5- 
स्ति। तत्र चोक्तम 


“माण्डक्यमेकमेवालं मुमुूणां विमुक्तये। 
तथाप्यसिद्धं चेज्ज्ञानं दशोपनिषद॑ पठ ||” इंति।। 


दशोपनिषदश्च तत्व 


“ईंशकेनकठप्रश्नमुण्डमाण्डूक्यतित्तिरि: । 
ऐतरेयं च छान्दोग्य॑ बृहदारण्यक॑ तथा।॥” इत्येताः। 


माण्डूक्योपनिषद्दर्शनव्याख्यानं गौडपादाचार्य: माण्डूक्यकारिकाख्ये ग्रन्थे आगमशास्त्राख्ये 
ग्रन्ये वा कृतम्‌। उक्तदशोपनिषद्‌दर्शनव्याख्यानं भगवत्पादशंकराचार्य: दशोपनिषद्भाष्येषु 
कृतम्‌। उपनिषच्छूवर्ण वेदान्तस्य प्रथमं सोपानम्‌। 

तत्र किम औपनिषदं दर्शनमेकमु? कि वा प्रत्युपिनषदं तू भिन्‍नमिति प्रश्नः। प्रतिवेदशा्ं॑ 
यथोपनिषदां भिन्‍नत्वं कि तवैव प्रतिवेदशाखम औपनिषदं दर्शनमपि भिन्‍नमिति च प्रश्नः। 
प्रतिवेदशाखं यथोपषिदां भिन्‍नत्व॑ कि तथैव प्रतिवेदशाखम्‌ औपनिषदं दर्शनमपि भिन्‍नमिति च 
प्रश्न: | तत्र आचार्य-बादरावणेन प्रतिपादितं स्वकीय-ब्रह्मसूत्राख्ये ग्रन्थे यत्‌ सर्वोपनिषदामेकमेव 


































१२ वेदान्त-खण्ड 
दर्शन॑ तच्च ब्रह्मसृत्राख्ये ग्रन्थे वर्णितमस्ति। अस्मिन्‌ ब्रह्मसूत्रे आचार्य जैमिनि- बादरि- 
काशकुल्नात्रेय-कार्ष्णजिन्याश्मरथ्वीडुलोमवः ब्रह्मसूत्रकारत्वेन स्मृता:। किन्तु सम्प्रति तेषां 
ब्रह्मसूत्राणि नोपलभ्यन्ते। वादराबणब्रह्मसृत्स्थ अखिलशाखीय सर्वोपनिषद्‌ दर्शनवर्णनत्तात 
अन्येषां च सुत्राणां केवलं प्रतिशाखीयोपनिषदृवर्ण्यविषयत्रवाच्च जैमिनिप्रभृतीनां ब्रह्मसूत्राणां 
लोपो उजायत बादरायणकृत ब्रह्मसूत्रस्य च प्रचारोंउभूदिति केचितृ। तथात्वे सत्यधुना बदु 
ब्रह्मसूत्रदर्शन तदैव सर्वोपनिषदां दर्शन वेदान्तभूतमिति स्थिति: | शारीरकमीमांसासूत्र वैदान्तसू्र, 
ब्रह्ममीमांसासूत्र॑ चेति ब्रह्मसृत्रस्येव अपरनामानि। वेदान्तवाक्य-कुसुमग्रधनार्थात्सूत्राणामिति 
शंकराचार्यब्रह्ममूत्रलक्षणं निर्दिष्टमु स्वकीये शारीरकमाष्ये। 

ब्रद्मसूत्रदर्शनमेव वेदान्त इति परम्परा भगवत्पादशंकराचार्यण स्थापिता | इदमेव वेदान्तस्य 
द्वितीय॑ सोपानं॑ मननाख्यं न्‍्यायाख्यं वा कथध्यते। श्रुत्यर्थस्य मनने ब्रह्मतृत्रस्योपयोगित्वातु 
ब्रह्मसूत्रमननमेव मननप्रक्रियात्वेन प्रसिर््ध जातम्‌। ततश्च तृतीय॑ सोपानं निदिध्यासनाख्य॑ 
सुकर॑ भवति। ब्रह्मविद्‌ ब्रह्मेव भवतीति श्रुते: तृतीयसोपानस्य समाप्तिर्भवति। 

शंकराचार्यादनन्तरं भास्कर-रामानुज-निम्बार्क-मंध्व-विज्ञानभिक्षु-रामानंदश्रीकण्ठ- श्रीपति- 
वलल्‍्लभ-बलदेव-विद्याभूषणादयः आचार्य ब्रह्मसृत्रभाष्यं व्यरचयन्‌। तेषामपि दर्शन वेदान्त 
इति सर्वेषां मतम्‌ ब्रह्मसूत्रपरकत्वात्तेषाम्‌। स्व-स्वदर्शन॑ भगवद्गीताभाष्यै: उपनिषद्भाष्यैश्च 
समधूयते आचार्यः। स्वयं भगवत्पादशंकराचार्यरपि भगवद्गीताभाष्य॑ ब्रद्मसूत्रभाष्यमुपनिषद्भाध्यं 
च कृला वेदान्तस्य प्रस्थानत्रयी स्थापिता। श्रुतिप्रस्थानं (उपनिषदः), स्मृतिप्रस्थानं (भगवद्गीता॥, 
न्यायप्रस्थान॑ (ब्रह्मतृत्रमु) चेति प्रस्थानत्रयी | तदुदभूतों वेदान्त इति विद्वदिभर्मतम। प्रस्थानत्रये 5पि 
ब्रह्मसूत्रस्य महत्त्वं सर्वातिशायि इति निर्विवाद:। तदेव वेदान्तस्य मुख्यों ग्रन्थः। तस्योपरि 
यदभाष्यसाहित्यमस्ति तस्य वर्णनमस्मिनु ग्रन्ये तत्तदध्यायेषु विद्वदृभिः क्रियते। अतस्तत्‌ तत्रैव 
द्रष्टव्यमिति | 


२. पुरातनवेदान्तः 


शंकराचार्यात्याक्‌ यो वेदान्तोंउभूतु स पुरातनवेदान्तोभ्रभधीयते। अधुना ब्रह्मसूत्रं 
माण्डक्यकारिकेति ग्रन्थद्यमेव पुरातनवेदान्तग्रन्थल्वेन उपलब्यते। तत्र माण्डूक्यकारिका- 
प्रणेता गौडपादाचार्य: भगवत्पादशंकराचार्यस्थ परमगुरुगोविन्दपादस्थ च गुरुरासीदिति 
भगवत्पादशंकराचार्यग्रन्थैः तच्छिष्यसुरेश्वराचार्यग्रन्थैश्व सिद्धम्‌। तस्य दर्शनमद्वैतवाद इत्यपि 
निश्चितमु। किन्तु ब्रह्मसृत्रस्य कि दर्शनमित्यत्र विवाद:। सर्वप्रथम गोस्वामिपुरुषोत्तमाचार्यण 
शंकराचार्यशारी रकभाष्य-रामानुजश्री भाष्यमध्वाचार्य-ब्रह्मसूत्र भाष्य- वल्ल भाचार्या णु भाष्यादी ना 
तुलनात्मक समीक्षात्मकमनुशीलनं कृत्वा निर्धारितं यत॒ वल्लभाचार्यस्य शुद्धाद्वैतवाद एव | 
ब्रह्ममृत्रकारबादरायणस्य मतमासीतु। विंशशत्यां शुद्धाद्वैतवादिमूलचन्द्रतुलसीदास- | 
तैलीवालामहाभागेन इदमेंव मत॑ रवयुक्तिभिः पुनः प्रतिपादितमु। अपर च डाक्टर जार्जथीबो 
महाभागेन शारीरकमाष्यश्रीभाष्ययोस्तुलनात्मकमनुशीलन॑ कृत्वा निश्चितम्‌ यतू श्रीभाष्यमेव 


ज्ख्् 


जडक | १३ 


सर्वथा बादरायगब्रह्मसूत्रमनुसरति। तस्मातू विशिष्टादैतबादो ब्रह्मसूत्रदर्शनमितिं निश्चीयते। 
किन्तु तदितरे न. सहन्ते। डाक्टर बी.एस. धाटेमहामागेन शंकररामानुजमध्वनिम्बाक- 
वल्लभभाष्याणां तुलनात्मकमनुशीलन कुष्या निश्चितं यत्‌॒॒ कदाचितू निम्बार्कभाष्यमेव 
ब्रह्मसूत्रदर्शनमिति | इस बैतादैतवादो बहासृत्रदर्शनं निश्वीयते। परन्तु तदपि न रुचिकरम्‌। 
प्राचीनत्वात्‌ अविच्छिलपरम्परानुसरणपुल्त्राद सर्वधोपनिषद॒दर्शनानुकूलत्वातू सर्वश्रुतिसंग्राह- 
कल्वातू श्रुति-स्मृति-युक्ति-पुराणेतिहाससिद्धत्वाच्च अद्वैतवाद एवं बादरायणस्य दर्शनमिति 
अस्माइशानां बहूनां विचारकाणां मतम्‌ ब्रह्मयृतनस्य व्याख्यानं कथें विभिन्‍नैराचार्यः क्रियत इंति 
अस्मिन्‌ अन्ये तत्तदष्यायेषु द्रष्टव्यम्‌। 
अमिनिवादरिप्रभृतीनां दर्शनमपि पुरातनवेदान्त इंति सर्वेषां मतमु | किन्तु यतः तेषां ग्रन्धा 
नोपलम्यन्ते, न किंचिदन्न वक्‍तु शक्‍यम्‌ | अपि च शंकराचार्य सुरेश्वराचार्या नन्‍्दगिरि- 
प्रभृत्यद्वैतवादिनां ग्रन्थैषु उपवर्ष-सुन्दरपाण्ड्य _ब्रह्मनन्दि-द्रविडाचार्य -भर्तृप्रपंच-भर्तृहरि 
भर्त मित्र-बब्दत्तादीनां पुरातनवे दान्तिनां कानिचित्‌ वाक्यानि उद्धृतानि। एबमेंव 
भगवद्‌बोधायनटंकद्रमिडगुहदेवकर्पर्दिभारुचि प्रभत्यवगीतशिष्टपरिगृहीतपुरातनवेदान्तव्याल्थान- 
सुब्यक्तार्थ-श्रुतिनिकरनिदर्शनो धयं पन्‍्था इति रामानुजाचार्येण वेदार्थसंग्रहे लिखितम्‌। अतो 
बोधायनादयो 5पि पुरातनवेदान्तिन इंति ज्ञायते। किन्तु तेषां को अप ग्रन्थों न्ोपलम्यते। तेषां यानि 
कानिचिद्‌ वाक्यानि रामानुजादिग्रन्थैषु प्राप्यन्ते तान्याशित्यात्र ग्रन्थे किंचिदु विचारितमस्ति | तच्च 
द्रष्टब्यं तत्र | 
पुरातनवेदान्ते बहवः प्रश्ना: सन्ति। अन्न केवलमेकः प्रश्नः संक्षेपेण विचार्यते | तत्र कि 


है 


बोघायनः उपवर्षस्थैव अपरनामेति प्रश्नः। नेति अस्मा्क मतम्‌। यतो हि बोधायनों 
ब्रह्मसूत्रवृत्तिकारत्वेन रामानुजसम्प्रदाय-रामानन्दसंप्रदाययो: स्मर्यते। उपवर्षश्च अद्दैत- 
वेदान्तसम्प्रदाये ब्रह्मसुत्रवृत्तिकारत्वन ज्ञायते। पंचपादिकायां पदुमपादेन वृत्तिद्व सूचितमु | 
अतण्व ड्वार्वाषि वृत्तिकारी भिन्‍नौं। बोधायनो विशिष्टादैतवादी आसीतु उपवर्षश्चाद्वैतवोदीति 
निश्चीयते। प्रपंचहदये उपांगप्रकरणे लिखितमू - 

“सांगोपांगस्य वेदस्य पूर्वोत्तरकाण्डसंभिन्‍्नस्थाशेषवाक्यार्थविचारपरायर्ण मीमांसाशास्त्रम॒ । 
तदिदं विंशत्यध्यायनिबद्धमु तत्र पोडशाध्योयनिवर्स पर्वमीमांसाशारत्रें पुवकाण्डस्य धर्मविचारपरायणं 
जैमिनिकृतम्‌। तदन्यदध्यायचतुष्कमुत्तरमीमांसाशस्त्रमुत्तरकाडस्स ब्रह्मविचारपरायणं व्यासकृतम्‌ । 
तस्य विंशत्यध्यायनिबद्धस्थ मीमसाशास्तरस्य कृतकोटिनामधियं भाष्य॑ बोधायनेन कृतमु। 
तदग्रन्थवाहुल्वभयादुपेक्ष्य किचित संक्षिप्तमु उपवर्षण कृतमिति। अतः वोधायनोपवर्षयोर्भिन्नत्व॑ 
सिद्धम्‌ 

अपरं च किं व्यास इति बादंशायणस्वैव अपरनामेति प्रश्नः। पुनः को व्याप्त? किस 
महाभास्तकारः? कि महाभारतकार एवं बह्मसृतका: इति प्रश्नः। अन्न शंकराचार्येण निर्दिष्ट 
यत्‌ ब्रह्मसूत्रकृत्तु बादरायणः। तेन व्यासवादरायणयोरभेदों न कुंतः। किन्तु 
भामतीकारवाचस्पतिमिश्रेण अयमभेदः स्वीक्रियते। अन्यासु व परल्ततड अयमभेदः सत्यत्वेन 





१४ वेदान्त-छण्ड 


प्रतिष्ठित: । किन्तु ब्रह्मसूत्रकारों व्यास एवं महाभारतकार “+- 5 । विवादविषयः। प्रमाणाभावादत्र 
न किंचिद्‌ वक्‍तुं शक्यम्‌ । व्यासशब्दस्य उपाधिभूतेन स्वीकार्यत्वात्‌ तस्य निर्देशः कस्मिन्‌ व्यासे 
इति निर्णयासम्भवत्त्वातु | 

ब्रह्मसूअरचनाकाल: ईसवीयद्वितीवशतीति आचार्यकरीयमहाभागेन निश्चितम्‌ तत्र 
सर्वास्तिवाद- योगाचारदर्शनयोः स्पष्टोल्लेखातू प्रथमशत्यां हीनयानमहायान- विभागाविर्भावत्वाच्च | 
किन्तु याकोबीमहाभागेन तस्य रचनाकाल: ईसवीवतृतीयशतीतः ४५० ईसवीयपर्यन्तम 
कस्मिंश्चित्‌ समये निश्चित:, तदैव वौद्धदर्शननिरूपणत्र्वात्‌ दर्शनशास्त्ररूपेण। परन्तु यतः 
शून्यवादोल्लेखो ब्रह्मसूत्रे न विद्यते ततः ईसापूर्वद्वेतीयशतीति ब्रह्मसृत्रकालों मयाउन्यत्र 
निश्चित: प्रि-शंकराद्वैतफिलासफीति ग्रन्थे। संख्यवैशेषिकवीद्धनैनपाशुपतपांचरात्राणां चोदभवस्तत: 
पूर्वलचात्‌ तेषां वर्णन ब्रह्मसूत्रकृता सर्वथा तत्कालानुकूलमिति स्पष्टम्‌। 

पुनश्च रामायण-महाभारतप्राचीनपुराणेषु क्वचितृ क्वचित्‌ वेदान्तनिरूपणं दृश्यतें। 
तदपि पुरातनवेदान्त इति केचित्‌। किन्तु पद्मपुराणादिषु शंकराचार्यमायावाद: असच्छास्त्रत्वेन 
वर्णित:, शंकराचार्यश्च प्रच्छन्‍्नबौद्ध उक्तः। अतएव तेषां प्रणयनं शंकरोत्तरकाले5भवदिति 
निर्विवाद:। अपरं च यतो हि भगवदूगीता वेदान्तस्य स्मृतिप्रस्थानत्वेन स्वीकियते, सा च 
महाभारतार्थसंग्रहभूताभिमता, अतएव तदुपजीव्य: महाभारतांशः पुरातनवेदान्त इति निश्चितम । 


३. अथ शंकराचार्यस्य अद्दैतवेदान्तः 


सम्प्रति शंकराचार्यस्य आविर्भावकाल: प्रायेण ७८८-८२० ईसवीयकालो मन्यते। तस्य 
द्वादशजन्मशतीसमुत्सव अनया गणनया १६८८ ईसवीयाब्दे समजायत। अस्व कालनिर्णयस्य 
आधार: के.बी. पाठकमहाभांगेन बेलग्रामातृ प्राप्तः पृष्ठत्रयात्मको हस्तलिखिंतों ग्रन्थ:। 
तस्मिनु उक्तम्‌- 


“दुष्टाचारविनाशाय प्रादुर्भुतोी महीतले। 

स॒ एवं शंकराचार्य: साक्षात्‌ कैवल्यनायकः।। 
निधि नागेभवहन्यब्दे विभवे शंकरोदयः। 
अष्टवर्ष चतुर्वेदान्‌ द्वादशें सर्वशास्त्रवितू। 
षोडशे कृतवान्‌ भाष्य॑ द्वात्रिंशे मुनिरभ्यगातृ। 
कल्पब्दे चन््रनेत्राइक वहून्यब्दे गुहाप्रवेश:। 
वैशाखे पूर्णिमायान्तु शंकरः शिवतामियातू ।। इति 


तत्र निधिनागेभवहुन्यब्दे ७१० शकाब्दम्‌। तच्च ७८८ ईसवीयाब्दम्‌। एक्मेव पण्डित 
गोपीनाथकविराजेन कृष्णब्रह्मानन्दकृतशंकरविजयें निम्नश्लोकौ लब्धौ - 








सर 





| । १५ 


निधि नागेभवहन्यब्दे विभवे शंकरोदयः। 

कलौ तु शालिवाहस्य सखेन्दुशतसप्तके।। (७१०) 
कल्पब्दे भूदृगंकारिनिसम्मिते शांकरों गुरुः। 
शालिवाहशके ल्वक्षिसिन्धुसप्तमितेष्म्यगात्‌।। इति।। 


एताभ्यां श्लोकाभ्यामेव उपर्युक्तमतं समथ्यते | किन्तु काशीनाथ व्यम्बक तैलंगमहाभाग- 
स्तन्‍न सहते | उपलब्धहस्तलिखितग्रन्थस्यार्वाचीनत्वात्‌ अप्रामाणिकत्वाच्च पाठकमहोदयस्य मत 
तेन निरस्यते। केरलोत्पत्तिग्रन्थमाशित्य ४०० ईसवीयाब्द॑ शंकराचार्यस्य जन्माब्द तेन निश्चितम | 
तदपि न समीचीनम्‌। शंकरस्य शारीरकभाष्ये धर्मकीर्तिवचनोद्धरणत्वातु तस्य धर्मकीर्तिकालादपरत्व॑ 
सिद्धम्‌। वाचस्पतिमिश्रस्थ कालश्च निश्चितो यत्तो हि तेन ८४१ ईसवीये न्यायसूचीनिबन्धो 
रचित इति तेनेव लिखितम्‌। तेन शारीरकभाष्यटीका भामती लिखिता। अतः शंकराचार्यस्य 
काल: ८४१ ईसवीयाब्दतः प्रागिति निश्चितम्‌। धर्मकीर्तिकालश्च प्रायः ५६० ईसवीयाब्दम | 
अपरं च शंकराचार्य: नृपतिपूर्णवर्मण: समकालिक इति तस्य ग्रन्थे पूर्णवर्मोल्लेखतः अवधार्यते । 
क्निंघमहोदयेन पूर्णवर्मण: कालः ५६०-६३० ईसवीये निश्चितः। अतएव शंकराचार्यस्य 
आविर्भाव: ६३० ईसवीयाब्द॑ निकषा5भवदिति विज्ञायते। मयापि अन्यत्र पूर्वोद्घृतग्रन्थे 
प्रतिपादितम्‌ यत्‌ यदा गौडपाद: परमवृद्धो ।भूत तदा शंकराचार्यो युवा आसीतृ। एवं स 
गौडपादस्य कनिष्ठसमकालिकः। अनेन हेतुनापि तस्य कालः ६३० ईसवीयाब्द॑ निकषा 
प्रतिभाति। अतः परं निश्चयत्वेनात्र न किंचिदन्यद्‌ वक्‍तुं शक्यमिति अल॑ विस्तरेण। 
शंकराचार्यचरितज्ञानार्थम्‌ अनन्तानन्दगिरि- विद्यारण्यप्रभुतिविरचितशंकरदिग्विजयादयो ग्रन्था: 
द्रष्टव्या:। हिन्वीभाषायां चाचार्यबलदेवोपाध्यायकृतों ग्रन्थों उवलोकनाहईश्च | 

शंकराचार्यकृता बहवो ग्रन्थाः प्रसिद्धाः। किन्तु तेषु दशोपनिषद्भाष्यं, गीताभाष्यं, 
शारीरकभाष्यम्‌ उपदेशसाहसी चेति त्रयोदशग्रन्धा एवं तत्मणीताः प्राधान्येन स्वीक़ियन्ते। 
तत्कृतित्वेन प्रतिद्धा अन्ये ग्रन्थास्तस्थानुयायिभिः कृता:। अधुना योगभाष्यविवरणं तस्य 
कृतित्वैन प्रस्तूयते। किन्तु अन्न विवादो 5पि वर्तते। इत्थं सौन्दर्यलहरीप्रभतिग्रन्थेष्वपि विवाद: । 
क॒दाचितू एतादृशाः सर्वे ग्रन्था: परवर्तिजगद्गुरुशंकराचार्य: विरचिता:। ते च॑ 
शंकराचार्यस्थापितमठानामध्यक्षा: आसन | अतएव एते ग्रन्था अपि अद्दैतवेदान्तमेव पुरस्कुर्वन्ति। 
पुनश्च॒ शंकराचार्यण प्रतिपादितं यत्‌ ब्रह्ममीमांसा जैमिने: कर्ममीमांसाया: स्वतन्त्रास्ति | इत्थं 
कर्ममीमांसाब्रह्ममीमांसय रैक्यशास्त्रत्व॑ नास्ति । कर्ममीमांसा पूर्वमीमांसा वा द्वादशलक्षणीवेत्युच्यते 
चतुरध्यायसत्वातू । इत्थं षोडश-लक्षणी मीमांसा अस्तीति वैष्णववेदान्तिनः। 
शंकराचार्यप्रभृत्यतिभिश्च चतुर्लक्षणी ब्रह्ममीमांसा द्वादशलक्षणीमीमांसातों भिन्‍ना स्वतन्त्रा 
चेति स्वीकृतम्‌ विषयप्रयोजनफलभेदाच्च तयोः। किन्तु तन्मतं वेदान्तदेशिकादयो विशिष्टाद्वैतवादिनो 
न सहन्ते। ते उभयमीमांसयोरैक्यशास्त्रमु प्रतिपादयन्तीति। वेदान्तदेशिकश्च वंदति यत्‌ अस्मिनु 
ऐक्यशास्नै चतुर्लक्षणी संकर्षणमीमांसापि समाविष्टा वर्तते। संकर्षणमीमांसा आचार्य 
काशकृत्स्नविरचितेत्यपि वेदान्तवेशिकस्य मतम्‌। किन्तु न च तद इतिहाससिद्धम॒ | 





















#॥+ वेदान्त-ख़ण्ड 


शंकराचार्यस्य अद्वैतवेदान्तः कीदृशः:? तस्य च विकासः कंथमद्यावधि जात इति 
सर्वमद्दैतवेदान्ताध्याये5त्र वर्णितम। तच्च तजैव द्रष्टव्यमु। 


४. कि शंकराचार्य: प्रच्छन्‍नबौद्ध:? 


भास्कर-रामानुज-मध्ववेदान्तदेशिकादयों वैष्णवाचार्या आमनन्ति यतु शंकराचार्य: 
प्रच्छन्नबोद्धो ईरित। पदुमपुराणे चोक्तम- ' 
मायावादमसच्छास्त्र॑ प्रच्छन्न॑ बौद्धमेव तदिति। एवं रूपेण सकर्मकेण ज्ञाधात्रर्थेन 
सर्वलोकसाक्षिणमपतोक्षमवभासमानेन ज्ञानमात्रमेव परमार्थत इति साथयन्तः सर्वतोकोपहासकारणं 
भवन्ति वेदवादच्छद्मप्रच्छन्‍नबौद्धनिराकरणे निपुणतरं प्रपंचितमिति रामानुजाचार्येण श्रीभाष्ये 
(२।२।२७)सूत्रभाष्ये निगदितम्‌। भेदाभेदवादिना यादवप्रकाशेन चोक्तम्‌ 


वेदो हनृतों बुद्धकृतागमो5नृतः प्रामाण्यमेतस्थ च तस्य चानृतम्‌ न्‍ 
बौद्धाउनृतों बुद्धिफले तथानृतें यूयं च बौद्धाश्व समान संसद इति। । 
मध्वाचार्येणाणुभाष्ये (२।२।२६) सूत्रभाष्ये लिखितमू 


यच्छून्यवादिनः शून्यं तदेव ब्रह्ममवादिनः। | 
नहि लक्षणभेदोउस्ति निर्विशेषस्त्वतस्तयोरिति। 


उदयनाचार्य-विज्ञानमिश्षुप्रमृतिभिरपि एता युक्‍तयः परिपुष्टा:। केचिदर्वाचीनविड्धांसे 5पि 
तासो पुनरुक्ति कुर्वन्ति। 

किन्तु अद्वैतवेदान्तिन इमम्‌ आरोप॑ निराकूर्वन्ति। स्वय॑ भगवत्पादशंकराचार्येण शारीरकभाष्ये 
बोद्धमतं निराकृतम्‌। शून्यवादो विज्ञानवादो 5थवा सर्वास्तिवाद इति सर्व तेन निरस्तम्‌। अतो 
न सर प्रच्छन्नवीद्ध इति निष्पक्षसमीक्षकाणामभिमतम्‌। अद्वैतवेदान्तपरम्परापि अद्वैतवेदान्त- 
बौद्धमतभेदं प्रदर्श शंकराचार्यस्य प्रच्छन्‍नवीद्धत्व॑ निराकरोति | तथाहि आचार्यपद्॒पादेनोक्तम्‌-किन्तु 
ग्राहकस्य अहंकारकर्त ग़त्मनो 5भावे। स॒ चेकरूपो 5नुभवाद्‌ युक्तिवलाच्च प्रम्नाधित इति 
बौद्धमतें आत्मनः क्षणिकत्वमद्वैतमते च तस्य एकरूपत्व॑ नित्वत्व॑ च प्रसाधितम। अतएव 
वेदान्तवादविज्ञानवादयोरभेदो नास्ति। वाचस्पतिमिश्रामलानन्दमतमनुसृत्य अपषवदीक्षितेन 
चोक्तमृु-नहि विज्ञानवादिनः अस्माभिरव जगवनिर्वचनीयमिति उच्यतै (परिमले २॥२॥२) 
टीकायाम्‌ इति। एवमेव खण्डनखण्डखाद्यकृता श्रीहर्षेण स्थापितम्‌- 

विज्ञानव्यतिरिक्त पुनरिद विश्व॑ सदसद्भ्यां विलक्षणं ब्रह्मवादिन: संगिरन्ते 
(खण्डनखण्डखाद्यस्य प्रधमपरिच्छेदे) इति। तथा च जगतः आत्मना सह अनन्यत्वं सिद्ध 
वेदान्तमते बौद्धमते च जगतः आत्मनों भिन्‍नत्रव॑ विज्ञानाकारत्वं च। एवमेव विवरणाचार्यरुक्तमु- 
अल्तति चात्र महान सिद्धान्तभेदः | 

क्षणिकाद विज्ञानादु भेदेन अर्थक्रियासामर्थयसत्वशून्यं विषयमाहुर्विज्ञानवादिनः तत्त्वदशिनस्तु 





का है 


अद्वितीयातु संवेदनादभेदे5पि विषयस्य भेदेनाप्यर्थक्रियासामर्थयसत्व॑ स्थायित्व॑ चाबाधितमस्तीति 
वदन्ति (पंचपांदिका विवरणस्य ३ १७ पृष्ठे) इंति। 

पुनश्च श्न्यवादिनां शून्यः चतुष्कोटिविनिर्मुक्तो5स्ति वेदान्तिनां च ब्रहम सदस्ति। 
शून्यश्च ज्ञेयों ब्रहम च ज्ञानमिति महान्‌ भेद: श्षन्यवादवेदान्तवादयों:। अतएव अद्वैतवादिनों 
न प्रच्छन्‍नवौद्धां: सन्ति। वस्तुतस्तु बौद्धमतमेव उपनिषतृप्रभवत्वाद अद्वैतमतवत्‌ केषुचित्‌ 
विषयेषु प्रतीयते इति कुमारिलभट्टप्रभृतीनां प्राचीनाचार्याणाम्‌ मतम्‌ं। अधुनापिं डाक्टर 
राधाकृष्णनूप्रभुतिभिरिदमेव मतं स्वीक्रियते। मायावादस्य उपनिषत्पभत्वमपि रामचन्द्र- 
दत्त्तात्रेयरानाडेप्रभुतिदार्शनिके: आधुनिकसमये सम्यक्‌ प्रतिपादितमित्यपि विज्ञेयम्‌। ज्ञानमार्गश्च 
औपनिषदः सिद्धान्त इति मध्वाचार्यप्रभनतिब्रहमसूत्रमाष्यकारैरपि ग्राहयते। अतएव अद्वैतवेदान्तः 
सर्ववा औपनिषदं दर्शनम्‌ मूलवेदान्तश्चेति सिद्धमूं। चिरकालातृ स मुख्यों वेदान्त इति 
प्रसिद्धे:। इतरश्च वेदान्त उपचरितार्थे वेदान्त इत्यभिधीयते। परमार्थतः स वैष्णवों वेदान्त 
इति नाम्ना प्राधान्येन प्रसिद्ध:। 


५, अथ विशिष्टाद्वैतवाद: 


विशिष्टाद्वैतवादस्य प्रवर्तकों बोधायनः। स हि ब्रह्मसूत्रस्य बृहट्टीकां चकार। किन्तु सा 
टीका नोपलभ्यते। तस्याः संक्षेपो भगवद्गामानुजाचार्येण श्रीभाष्ये कृतः। ततश्च विशिष्टाद्वैतवादप्रवाहो 
वृद्धि गतः। अद्यावधि च॑ स॒ प्रचलति। 

विशिष्टाद्वैतवादिनों ब्रहम चिदचिद्विविशिष्टमस्तीति वदन्ति। जगतः सत्यत्व॑ ब्रहम- 
परिणामवादः प्रकृतेब्रहमाश्रितत्वं, प्रकृतेश्च महदादिसांख्यीयतत्त्वानामाविर्भाववाद इत्यादीनि 
बहुमतानि तेषाम्‌। तानि सर्वाणि अन्रैव रामानुजमतमाश्रित्य वर्णितानि। 

विशिष्टादैतवादी 5पि द्विविधः, आद्यो5पिं द्विविथः शिवपारम्यवादः शक्तिपारम्यवादश्च | 
प्रथम: श्रीकण्ठभाष्यमाश्रित्व अत्रैव वर्णित:। शक्तिविशिष्टाद्वैतवादश्च द्विविध: 
वीरशैवमतशाक्तमतभेदातू । उमावषि अन्न वर्णितौ। पुनश्च वैष्णवविशिष्टाद्वैतवाद: त्रिविध:, 
रामानुज-रामानन्द-स्वामिनारायण-भेदातू। चरमौ द्वावषि रामानुजमतस्वैव शाखाभूताविति 
इतिहासविदः | रामानन्दवेदान्तों रामानुजवेदान्तादु भिन्‍न इति केचितु आधुनिकरामानन्दवेदान्तिन:। 
स्वामिनारायणवेदान्तश्च नव्यविशिष्टाद्वैतवाद इति स्वामिनारायणानुसारिण:। सर्वे 5पि 
विशिष्टाद्वैतवादिन: अद्वैतमतं निराकुर्वन्ति। अतः तेषां मुख्यों विवादः अद्वैतवेदान्तिभि: सह 
अजायत। अस्मिन्‌ ग्रन्थे तत्तदध्यायेषु विशिष्टादतवादस्य प्रगतिः अद्वैतविशिष्टाद्वैतयोश्च 
विवाद: द्रष्टव्यीं । 


६. अथ सेश्वरवेदान्तस्य उदग्रवैभवम्‌ 


निम्बाकमध्वादिभि: सेश्वरवेदान्तस्थ उद्ग्रवैभवम्‌ कृतम्‌। यद्यपि विशिष्टाददैतवाद: 
सेश्वरवेदान्तों इस्ति तथापिं अन्ये ईश्वरवादिनस्त॑ न सहन्तें। मास्कर-निम्बार्क- 
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। लयलर ष् वेदान्त-खण्ड 


मध्व-विज्ञानाभिक्षु-वल्लभ-बलदेव विद्या-भूषणादय: स्वस्ववेदान्तं प्रतिपादरबन्ति । भास्कर-निम्बार्की 
दैतादेतवेदान्तिनौ, मध्वों द्वैतवेदान्ती, वललभः शुद्धादतवेदान्ती बलदेवविद्याभषणश्च 
अचिन्तयभेदाभेदवेदान्ती | विज्ञानभिक्षुमतं अविभागाद्वैतवादः | एतानि सर्वाणि मतानि अस्मिन्‌ 
ग्रन्थे प्रथक्पृथगध्यायेषु वर्णितानि। एतेभ्य ईश्वरवादस्य अदुभुतोत्थानमभवत्‌ | ईश्वरस्य 
सगुणत्व॑ जगतः सत्यत्वम्‌ भक्तिमार्गस्य सायुज्यलाभः सहायत्वमु इत्यादीनि मतानि सर्व: 
अनुमोदितानि | श्रीकृष्ण: परमेश्वर: अवत्तारी चेति तेषां निश्चयः! एतेन कृष्ण-भक्तिस्तद्विकासश्च 
बहुपैव अभवतताम्‌। तस्सव॑ तत्त्तदध्यावेषु अन्न द्रष्टव्यमिति। डाक्टर रामकृष्णगोपाल 
भण्डारकरमहादयैः प्रतिपादितम्‌ यतू वैष्णवमतस्य क्रमिंकविकासों रामानुजादनन्तरम्‌ चतुर्विधो 
जातः, मध्व-निम्बार्क-वल्लभचैतन्यमतावतारातूृ। यंथा रामानुजाचार्येण नारायणपारम्यवादः 
स्थापित: तथा मध्वादिभि: कृष्णपारम्यवादः प्रतिपादितः। श्रीकृष्ण: परमत्रह्मेति मध्वाचार्य:। स 
किशोरः स॒दा राधया सह वर्तत इति निम्बार्काचार्य:। स बालः यशोदानन्दनों बालगोपाल इति 
वल्लभाचार्य:। राधामाधवरूपेण एक एवं श्रीकृष्ण: परमदैवतमिति चैतन्यमहाप्रभुः। इत्थं 
कृष्णपारम्यवादेषु क्रमशः राधाप्राबल्‍यं जातमू। तस्य परिणतिः राधापारम्यवादे 
राधावल्‍लभमतसंस्थापकाचार्यहितहरिवंशमहाभागेन कृता। स्यादेततृ-यथा वैष्णवाः प्राधान्येन 
कृष्णतत्त्वपारम्यवादं पुरस्कृर्वन्ति तथैव अद्दैतवेदान्ताचार्यमधुसूदनसरस्वती अपि भणति- 


वंशीविभूषितकरान्नवनी रदाभातू 
पीताम्बरादरुणबिम्बफलाधरोष्ठातू | 
पूर्णन्दुसुन्दरमुखादरविन्दनेत्रातू 

कृष्णात्परं किमपि तत्त्वमह्ं न जाने, इति। 


कृष्णभक्तिमार्गंण भागवततपुराणं वेदान्तग्रन्थेषु सम्यक्‌ प्रतिष्ठापितम्‌। ततः पर॑ वेदान्तः 
पौराणिकवर्शनरूपेण स्थापितः। विष्णुपुराणभागवत्पुराणादयो ग्रन्थाः ब्रह्मसूत्रादपि अधिक 
महत्त्वं प्राप्तवन्तः सर्वसंशयनिवारकत्वातू। अतः परं च भगवदगीता साक्षादभगवदुवचनत्वेन 
सर्व: वेदान्तिभि: व्याख्यायते | 


७. अथ भगवद्गीतायोगवासिष्ठवेदान्तः 


भगवदगीता सर्ववेदान्तिस्वीकृतग्रन्धों स्ति | योगवास्तिष्ठं च पुरा शांकरवेदान्तादुभिन्‍नो 
ग्रन्थ आसीतु। किन्तु आविद्यारण्यात्‌ तेस्थ अन्तर्भावः: शांकरवेदान्ते जातः। तस्य नाम 
योगवाप्तिष्ठरामायणमस्ति। रामायण-महाभारतादयः: स्पमृतिग्रन्था:। अतएव अन्न 
योगवासिष्टवेदान्तनिरूपणं भगवदगीतावेदान्तेन सह क्रियते। 

यथाकालं वेदान्तदर्शनम औपनिषदं दर्शन, ब्रह्मसृत्रदर्शनमू, भागवतदर्शन 
भगवद्गीतादर्शनमिति चतुर्विधरूपमलभत्‌ | अधुना शताधिकवर्षदारम्य तस्य विवेचन प्रायेण 
भगवदगीताव्याख्यानेन संपाधते। ततः पूर्व॑ मध्ययुगे भागवतपुराणमाश्रित्य तस्य विवेचन 








छा पद 


वल्लभाचार्यजीवगोस्वामिप्रभृतिभिवेंदान्तिभिः कृतम्‌ । किन्तु शारीरकमीमांसासूत्रदर्शनमेव मुख्यो 
वेदान्त इतिं मतं नालोचनार्हम, अन्यप्रस्थानग्रन्थानां तस्थैव उपजीव्यत्वातू | यद्यपि वेदान्तसारकृता 
सदानन्दयतिना वेदान्तो नाम उपनिषद्ममा्णं तदुपकारीणि शारीरकसूत्रादीनि चेति लिखित॑ 
शारीरकदर्शनं च उपचरितार्थे वेदान्त इति मतमु, तथापि शारीरकमीमांसा-सूत्राणां वेदान्ताथ- 
विचारानुकूलल्वातु वेदान्तार्थ-सर्वसंग्राहकत्वातृ वेदान्तवाक्यप्रमेयासम्भावनाविपरीताभावनापीहत्वाच्च 
शारीरकमीमांसासूत्रमेव मुख्यो वेदान्तग्रन्थो जातः। यथा सर्वः वेदान्तसम्प्रदायप्रवर्तक: ब्रह्मसूतरभाष्य॑ 
प्रणीत॑ न च तथा तैंः उपनिषद्भाष्यं रचितम। अतः आशंकरातू विद्याभूषणपर्यन्तम्‌ 
ब्रह्मसृत्रमेव वेदान्तशास्त्रनियामकमस्ति। तदेव वेदान्तजनक वेदान्तप्रमापक चेति 
समस्तवेदान्तपरम्परयव स्थापितम्‌। 


८. अद्दैतवेदान्तस्य अन्यवेदान्तैः सह सम्बन्धः 


अस्मिनु ग्रन्थे शांकरवेदान्त-रामानुजवेदान्त-मध्ववेदान्तादिदर्शनानां परस्परनैरपेष्ष्य स्वातन्यं 
स्वतःपूर्णत्व॑ च प्रतिपादितानिं। किन्तु वेदमूलकत्वेन वेदान्तत्वेन च तेषामभेदो 5पि दरीदृश्यते, 
अतस्तद॒वर्णनमि क्रियते। 

रामानुजमध्यप्रभृत्याचार्य: शांकरवेदान्तनिराकरणाय बहुप्रयास: कृतः। शांकरवेदान्तानु- 
यायिभिरपि तेषां निराकरण निरस्त तेषां च मतानिं दूषितानि। एवं वेदान्तेतरैं: सह अद्वित- 
वेदान्तसम्बन्धः प्रायेण खण्डनपरक एवं आपाततो दृश्यते। किन्तु सर्वे वेदान्तिनो वैदिका 
ब्रह्मवादिनश्व भवन्ति, अ्रुतिस्मृतिपुराणेतिहासानुकूलसदाचारं चानुसरन्ति। अतस्तेषां मतेषु 
सामान्यसिद्धान्ता अपि बहुविधा वर्तन्ते। वेदस्य अपौरुषेयत्वं प्रामाण्यस्य स्वतस्तवं, 
धर्मस्य प्रथमपुरुषार्थत्व॑, मोक्षस्य चरमपुरुषार्थत्वं, वर्णाश्रमधर्मस्य कर्तव्यतयानुपालनीयत्व॑ 
गायत्र्यादिमन्त्राणां स्वीकार्यत्व॑, ब्रह्मण: सच्चिदानन्दरूपत्वांगीकार्यत्व॑, कर्ममक्तिज्ञानमार्गाणां 
किमपि समन्वयत्वं, योगमार्गस्य उपयोगित्वं, सदाचारस्य धर्मप्रमाणत्वं, कर्मवाद- 
पुनर्जन्मवादावततारवादप्रभृतिसिद्धान्त-स्वीकार्यत्व॑ च सर्ववेदान्तसिद्धान्ता:। ततश्च तैषां परस्पर 
खण्डनव्यापारों गौणः, सामान्यसिद्धान्तवेदमतमण्डनव्यापारश्च प्रधान इति वेदान्तवैविध्ये उन्तर्वहन्ती 
सरस्वत्ती को न पश्यति? अपरं च काणादं पाणिनीयं च सर्वशास्त्रोपकारकमिति न्यायमंगीकृत्य 
को वेदान्ती संस्कृतं तर्कशास्त्रं च न व्यवहरति? राष्ट्रभवित्त, स्वराज्यप्रेम, तीर्थगमन गुरुभवित्त 
लोकसंग्रहरूपसमाजसेवां च को न उपदिशति? तस्मात समेषां वेदान्तानामैक्यं वरीवर्तत इति 
निश्चितम॒ । नहि निन्‍्दान्यायेन तेषां निन्दापरकं कथनमपि स्वमतस्तुत्यर्थ परमतविज्ञापनार्थ च 
भवतीति सुधीजननिश्चयः। अतश्चोक्‍तमू माध्ववेदान्तिना वादिराजेन युक्तिमल्लिकायाम्‌ - 


“वैदिकानां तु कलहो वेदार्थास्फूर्तितः परम्‌। 
सुराप्तुराः सुधार्थ प्राक्‌ नैकीभूताः किमम्बुथी।। 
श्रुत्याख्या राजकन्या वत्सर्वा स्मृतिसखीवशा। 

अतो अनुकूलतकख्यमन्त्रिणा सर्वतो मुखं पालिता।। 











वेदान्त-खंण्ड 


स हि श्रुतिसतीकण्ठ सूत्रसूत्रकृदीश्वर:। 
स्थाच्छादिका त्वेका परस्थाच्छादिका परा।। 

द्ववं जीवगतं नित्यं हरिस्तृभयमोचकः। 

हरेरिच्छापि मायाख्या मायाख्या प्रकृतिर्जडा।।” इति 


तच्च सर्वमद्वैगवादिभिरपि तथैव परामृश्यते यथा द्वैतवादिभिः। एवमेव डी.टी. 
ताताचारीमहाभागो वदति विशिष्टादैतसिद्धीं। यथा अनन्तकृष्णशास्त्रिणा विंशशत्याम्‌ अद्वितवेदान्त- 
विशिष्टादैतवेदान्तकलहो वर्धितस्तथा स बहुमभ्यो न रोचते। तयोः साम्यात्‌ वेदवादो ब्रह्मवादो 
वा सनातनधर्मो वा सर्व: वेदान्तिभि: प्रतिपाद्य इति अर्वाचीनविदुषां मतम्‌। करपात्रीति नाम्ना 
प्रसिद्ध: हरिहरानन्दसरस्वत्तीमहाभागो 5पि विंशशत्यां द्वैतवाद-विशिष्टाद्वैतप्रभृतिवादै: सह 
अद्वैतवादस्य सामब्जस्यं स्थापयत्तीति अलं॑ विस्तरेण। ब्रह्मविद्या गरीयप्ती न तु कश्चिदृ वादो 
वरीयान्‌ इति विज्ञेयं जिज्नासुभि:। 

अपि च अर्थपंचकवाद: सर्वर्वेदान्तिभिः स्वीक्रियते | प्राष्यप्राफफफलोपायतद्॒विरोधित्वानीति 
अर्थपंचकम्‌। प्राप्यं ब्रह्म । तच्च शास्नैकगम्यं, वेदैकप्रमाणगम्य॑ वा। प्रापफश्च जीव:। स॒च 
मुमुक्षु्‌। फल च मोक्षः परमपुरुषार्थ:। उपायश्च मोक्षमार्गः श्रवणमनननिदिध्यासनरूपः। 
तद्विरोधित्व॑ च अज्ञानं कोंधघलोंभमोहादिकसन्तानरूपमिति अर्थपंचकवादः सर्वेषां 
वेदान्तिनामैक्यसूत्रम॒ । 


६. तत्त्वमसीति व्याख्यानम्‌ 


तक़चमसीति वाक्य जीवब्रह्मसम्बन्ध॑ निरूपयति। तत्र तस्य त्वम असीति मध्ववेदान्तिनः। 
एतेन जीवब्रह्मणोर्भदों जीवश्च ब्रह्मणो उस्ति, न तु ब्रह्मेति तेषां निश्चयः। किन्तु जीवचैतन्यं 
ब्रह्मचेतन्यात्‌ सर्वधा न भिद्यते, संवित्तिस्वरूपप्रकाशत्वादतो द्वैतवेदान्तिनो5पि एतावता अभेद॑ 
प्रतिपादयन्ति | भास्करनिम्बाक-विज्ञानभिक्षु बलदेवविद्याभूषणादिद्वैताद्वैतवादिनश्च॒ जीवब्रह्मणो- 
भेंदाभेदसम्बन्ध स्वीकुर्वन्ति | तत्पदार्थ त्व॑ पदार्थयोश्वैतन्यमभिन्‍नम्‌, तयोश्व गुणशक्तिकर्मदेहादयो 
भिन्‍ना:। अतएव यादृशी भेदाभेदी 'असीति' पदेन लक्ष्यते। भेदांशज्ञाने जहल्लक्षणा अभेदाशंज्ञाने 
चाजहल्लक्षणेति तेषां मतम्‌। किन्तु कंथं भेद: अभेदेन सह संगच्छत इत्यत्र विवाद-विषयः 
तस्य समाधान दवैतादैतवेदान्तिभिर्बहुविध॑ क्रियते। किन्तु तत्र व्याघातो नाम दोषों वरीवर्ति । 
अतएव त॑ निराकतुं रामानुजादिविशिष्टाद्वैतवादिनो निरूपयन्ति यतु भेदः अभेदस्य गुणः 
विशेषण वा। इत्थं जीव: त्वंपदार्थो वा ब्रह्मण: तत्पदार्थस्य वा विशेषणमस्ति। किंवा जीवः 
चिदचिद्विशिष्ट:। ब्रह्मापि चिदचिद्विशिष्टम्‌। अतएव जीवबन्रह्मणोरैक्यं विशिष्टत्वमूलकमस्ति। 
द्रव्यत्वेन भिन्‍नौ गुणत्वेन च अभिन्‍नाविति त्रंपदार्थतत्यदाथी, तौँ च अपृथक्सिद्वाविति 
विशिष्टाद्वैतवादिन:। किन्तु अपृथक्सिद्धिः कथमनन्‍्यत्वाद्‌ भिद्यत इति अद्वैतवेदान्तिनां प्रश्नः 
कथमपि भिद्यते इति विशिष्टाद्वैतिन:। न भिद्यते इति अद्वैतिनः। अंभेद: भेदनिर्वाहक इति 
विशिष्टाद्वैतवादिन:। अभेद: शुद्ध: भेदस्तु औपाधिक इति अद्दितवादिनः। अस्मिन्‌ विवादे 





्ड शत 


अभेदस्थैव मुख्यार्थववमिति तेषां सामान्यसिद्धान्त:। अतः अद्वैतवेदान्त एव सर्ववेदान्तसंजीवनमिति 
निष्कर्ष:। अद्दैतवादं विना तंत््वमसीतिवाक्यस्य शब्दार्थयोजना पदार्थयोजना वा न न्यावसंगता 
भवत्तीति अस्मादृशानां मतम्‌। अतः तत्पदार्थस्य त्वंपदार्थस्य च जहदजहल्लक्षणया 
ब्रह्मात्मैक्यरूपो उर्थों निश्चित: । तत्पदार्थस्य वाच्यार्थ: ईश्वरः। त्वंपवार्थस्य वाच्यार्थश्च जीव: । 
किन्तु जीवः ईश्वरादू भिद्यते। अतएव तयेरैक्ये विरोध:। स च लक्षणाबीजम्‌ | जहदजहल्लक्षणया 
त्वंपदार्थस्य लक्ष्यार्थ: आत्मा तत्पदार्थस्य लक्ष्यार्थ: ब्रह्म। 'अयमात्मा ब्रह्म! इति श्रुतेः तवोरैक्य॑ 
प्रतिपादितम्‌ । अतएव तत्त्वमसि, त्व॑ ब्रह्म असि वेति आदेश:। सो 5हं ब्रह्मेति अनुभवश्च ततू 
त्वमसीति आदेशात्‌ भवतीति सर्ववेदान्तसिद्धान्त:। ब्रहैव परमार्थ:। ब्रह्मसाक्षात्कारश्च 
सत्यतिद्धिरिति सर्ववेदान्तमतनिष्कर्ष:। 


१०. कार्यकारणवाद: 


कार्यकारणवादस्तत्त्वदर्शनस्य नियामकः। कि कारणं कि कार्य॑ कश्च तयोः संबंध 
इत्यत्न प्रश्नाः। प्रश्नत्रयेपि मुख्य: प्रश्नों न्तिमः। कार्यकारणसम्बन्धस्य अन्तर्भाव: समवाये 
वैशेषिकेः कियते। किन्तु वेदान्तिनस्तन्‍न सहन्ते। समवायाभ्युपगमाच्च साम्बादनवस्थितेरिति 
सूत्रेण बादरायणाचार्यगैव समवायवादो निराकृतः। तत्र कारणे कार्योत्पादनशक्तिरस्तीति मध् 
ववेदान्तिमिः शक्तिर्नाम पंदार्थोद्भिमतः। इयं शक्ति: सहजशक्तिरभिंधीयते। सा तु 
परमात्मशक्तेर्भिन्नेति माध्वमतम्‌। न सा परमात्मशक्तेर्भिन्नेति निम्बार्बवल्लभबलदेवविद्याभूषणा: । 
तस्या अन्तर्भावो चिन्त्यशक्ताविति तेषां मतम्‌। सा शक्तिः वास्तविकी औपाधिकी वेति 
विवादविषय: | वास्तविकीति वैष्णववेदान्तिन:। औपाधिवीति शांकरवेदान्तिन:। तत्र कल्पनालाघवातु 
शांकरमतमेव न्यायसम्मतमु प्रतिभाति। 

अपरं च कार्यकारणयोः संबन्धः भेदाभेदसम्बन्ध इति मध्वनिम्बार्कबलदेवविद्याभूषणा:। 
स॒ तु अभेद एवेति वल्लमाचार्य:। अप्ृथक्सिद्धिरिति रामानुजा:। अनन्यत्वभिति शोकराः। 

अपि च कथ॑ भेदामेदसंबन्धः? स प्रधानसम्बन्धः भेदाभेदसमरूप इंति निम्बार्कबलदेव- 
विद्याभूषणाः | भेदश्च अभेदविशिष्टता विशिष्टता च स्वतंत्रपदार्थ इति माध्वा:। यद्यपि भेदः 
अभेदविशेषणमस्ति तथापि विशिष्टता न स्वतन्त्रपदार्थ इति रामानुजीया:। वैशिष्टूयं सविशेषत्तव॑ 
वा पदार्थस्वरूपमेव ते ख्यापयन्ति। न तदू्‌ पदार्थस्थ रूपमिति शांकराः, औपाधिकत्वेन 
तदृव्याख्यानसंभवात्‌ । इत्थ॑ भेदो नाम विवर्त इति सिद्धम्‌। पुनश्च कार्य कारणे सद्‌ असद्वैति 
प्रश्न: । तत्र सदसदुवाद इति मध्वाचार्य:। शक्तिपरिणामरूप सत्कार्यवाद इति निम्बाक॒चार्य:। 
अय॑ परिणामश्च शक्तिविक्षेपात्मकपरिणाम इत्युच्यतें। स च सांख्यस्य प्रकृतिपरिणामवादादु 
भिद्यते। यतो हि सांख्ये प्रकृति: स्वतन्त्रा जडा च। किन्तु निम्बाक॑मते प्रकृतिरीश्वरशक्तिः 
चेतना परतन्त्रा च। एतादृशी प्रकृति: ईश्वरादु भिन्‍नापि सती तदभिन्‍्नास्तीति वास्तविक- 
भेदामेदवादः निम्बार्काचार्यस्थ | स भेदाभेदवाद: औपाधिक इति भास्कराचार्य:। स तु अचिन्त्य 
इति बलंदेवविद्याभूषणः। 








3 #«-. अिममकीक+ | 





वेदान्त-ख़ण्ड 


अपि च प्रकृतिस्तु ईश्वरशक्ति:। सा शक्तिश्च ईश्वग्गुण एव। अतएव न गुणादू 
भिन्‍नः शक्तिर्नाम को5पि पदार्थ:। गुणश्च विशेषणमिति रामानुजादयो विशिष्टाद्वैतवादिनो 
वदन्ति | जगत ब्रह्मपरिणाम इति च तेषां मतम्‌। एतेन परिणामेन ब्रह्मणि न विकारों जायत 
इति सर्वे वेदान्तिन:। किन्तु प्राधान्येन अस्य अविकृतपरिणामवादस्य व्याख्यानं वल्लभाचार्य: 
कृतम्‌। अनन्तशक्तिमत्वातु ब्रह्मणि न विकार इति वल्लभाचार्य:। न ब्रह्मणि विकार: 
अचिन्त्यशक्तिमत्वादिति चैतन्यानुयायिनः | वास्तविकशक्तिरूपेण वास्तविकगुणरूपेण वा ब्रह्मणः 
कारणशक्ति: भेदाभेदविरोधेन ग्रस्ता तदृदोषपरिहारार्थ शक्तेर्मायिकत्वमेव शरणमिति 
अद्वैतवेदान्तिन:। अतश्च ब्रह्मपरिणामवादस्थले ब्रह्मविवर्तवादो अंगीकार्य:। स॒ एवं परिणामवादस्य 
उत्तरभूमि:। उक्त च सर्वज्ञात्ममुनिना संक्षेपशारीरके - 
विवर्तवादस्य हि पूर्वभूमिः वेदान्तवादे परिणामवाद:। 
व्यवस्थिते 5स्मिन्परिणामवादे स्वयं समायाति विवर्तवाद:।। इति। 
अतो भगवत्पादशंकराचार्य रुक्‍त॑ २।२।१७ ब्रह्मसूत्रभाध्यै-कार्यकारणयोर्हि 
भेदसिद्धावाश्रिताश्रयतिद्धिराश्चिताअयभावसिद्धौ च तयो भेदसिद्धिः, कुण्डवदखदितीतरेतराश्रयता 
स्थातू। न हि कार्यकारणबोभे्द आश्रिताश्रयभावों वा वेदान्तवादिभिरभ्युपगम्यते, कारणस्वैव 
संस्थानमात्र कार्यमित्यभ्युपगमादिति। इत्थं कार्यकारणवादस्य विवर्तत्वातू मायावाद: सिद्ध:। से 
च वेदोपनिषत्सिद्धान्त इति उपक्रमादिषड्हेतुभिरवगम्यते। एते षड़हेतवः 
“उपक्रमोपसंहारावम्यास्तो धपूर्वता फलमु। अर्थवादोपपत्ती च तात्पर्यनिर्णयहेतव:'' इति 
श्लोके संगृहीता:। तेषां प्रबलनिर्बलत्वनिर्णयश्च उत्तरोत्राणामधिकप्रामाण्यमिति न्यायेन निश्चीयते। 
एतेन यथा ब्रह्मणो डैतसिद्धिस्तवैव मायावादसिद्धिरपि विधीयते। 


११. परमधर्मः 


आरामानुजजीवगोस्वामिपर्यन्तं परमधर्मरूपेण भकतेर्विकासों जातः। तत्र षोढा प्रपत्तिरेव 
परमधर्म इति रामानुजीया:। प्रपन्‍नो5पि भक्तः प्राधान्येन किंकरों वीनों वेति माध्वाः। 
दीनो5पि स॒ ईश्वरसायुज्यलाभे सति माधुर्यमनुभवत्तीति निम्बाकीया:। पृष्टिं ईश्वरकृपां वा 
विना न प्रपत्तिर्भव॑ति न च माधुर्यभक्तिरिति वाल्लभा:। न पुष्टि प्रपत्तिर्न च प्रयत्तः अपितु 
प्रीतिरिव भक्तिसारभूततत्त्वमिति चैतन्यानुयाविनः। अस्या: प्रीतेसपकारकः भेदो 5भेदश्च अचिन्त्यौ 
इत्यपि तेषां मतम्‌। भेदज्ञानम्‌ आहार्यज्ञानम्‌ अभेदज्ञानं च पारमार्थिक ज्ञानमिति 
श्रीधरस्वामिमधुसूदनप्रभुत्यदैतवादिनः | 

“भक्त्यर्थभावित॑ द्वैतमद्वैतादपि सुन्दरम” इति वचनादू अद्वैतभक्तिरपि सिद्धा। भक्तिश्च 
ज्ञानावस्थाविशेष इति सर्वेषां वेदान्तिनां मतम। अतएव नास्ति भविततिज्ञानयोरभेंद:। यश्च भेद: 
स साधनभूतभक्तिसाध्यभूतज्ञानयोश्व भवति। तत्र भक्तिज्ञानाय कल्पत इति सिद्धान्त:। 
साध्यभूता भक्ति: पंचमपुरुषार्थ: इति भक्तिमार्गीया:। तस्या अन्तर्भावः मोक्षेस्तीति शांकराः। 
इत्यं शंकराशंकरविमर्शः नास्ति भक्तिविरोधीति विज्ञेयम्‌। 





डू | 


१२. ब्रह्मवादः 
सर्वे वेदान्तिनों ब्रह्मवादं पुरस्कुर्वन्ति । किन्तु तत्न चत्वारों मार्गा: दृश्यन्ते। उक्त च 
भागवते- 


“वदन्ति तत्त्वविदस्तत्त्वं यद्‌ ज्ञानमद्ययमृ। 
ब्रह्मेति परमात्मेति भगवानिति शब्बते”।। इति। 


तंत्र अद्गयं ज्ञानं परमं तत्वमिति सच्चितोरैक्यं प्रतिपादयन्तः केचित अद्वितवादिनः। 
प्राधान्येन ते मण्डनादयो भावाद्वैतवादिन:। तच्च परमात्मा लक्ष्मीनारायणः इति रामानुजीया:। 
तच्च राम इति रामानन्दीया:। तच्च श्रीकृष्ण इति माध्व:। स एवं भगवानिति 
निम्बाकवल्लभपैतत्यप्रभृतय:। भगवान्‌ इति शब्दस्य कोउर्थः? तत्र उच्यते विष्णुपुराणे (६ ।९ ७६)- 


“ज्ञानशक्तिबलैश्वर्यवीर्यतेजांस्यशेषतः। 
भगवच्छब्दवाच्यानि विना हेय॑ गुंणादिभिरिति”। 
अतः योघ्नन्तज्नानशक्तिबलैश्वर्यवीर्यतेजोवान्‌ स भगवान्‌ अस्ति। कृष्णस्तु भगवान्‌ 
स्वयमिति वचनातु कृष्ण एव भगवानु, न तु भगवतो5्वतारः। सर्वे घ्वताराः नररूप-श्रीकृष्णस्थैव | 
तस्य स्वरूपत्व॑ मुख्यत्वेन निरतिशयानन्द:। आननदं ब्रह्म । आनन्दादेव इमानि भूतानि जातानि 
आनन्दे एवं तानि लय॑ गच्छन्ति आननदं प्राप्य च॑ सदा तिष्ठन्ति। सच्चिदानन्दस्वरूपे ब्रह्मणि 
आनच्त्व॑ हि पर॑ तत्त्वमिति वेदान्तविकासपरिणामपराकाष्ठा। उक्त॑ च गोपालपूर्वतापिन्युपनिषदि- 


“कृषिर्भूवाचक: शब्दों नश्च निर्वृत्तिवाचक:। 


तयोरैकक्‍्य॑ पर॑ ब्रह्म कृष्ण इत्यभिधीयते” ।। 
इति। इत्थमानन्दवाद एवं वेदान्तरहस्यार्थ:। 
9३. भगवद्गीता-व्याख्यावैविध्यतात्पर्यमु 
भगवद्गीतायां श्रीकृष्णो उर्जुनाय धर्मज्ञानं स्वविश्वरूपदर्शनं च दंदौ। श्रीकृष्णो नारायणः, 
अर्जुनश्व नरः। अतः नरः कथ॑ नारायण द्रष्ठुं शक्नोति, कथ॑ चासौ स्वधर्मज्ञानं प्राप्तुमहतीति 
भगवदुगीतायां प्रतिपादितमस्ति। तत्र अर्जुनस्य ज्ञानोदयो मुहूर्तद्ययेन (अर्थात्‌ १७ मिनटसमये) 
अभवदिति निम्नांकितस्मृतेः सिद्धम- 
क्षणेन जनको राजा द्विपल॑ बादरायणः। 
मुहूर्तनेव खट॒वांगो द्विमुहूर्तेन चार्जुनः।। 
भगवद्गीताया रचनाकालः प्रायेण ईत्तापूर्वचतुर्थशती निश्चीयते तदंगिभूतमहाभारतस्य 
तद्चनाकालस्वीकारत्वात्‌। ततश्च भगवद्गीताव्याख्यानमपि आरब्यम्‌। अग्निपुराण गरुड- 

















2] वेदान्त-खण्ड 


377वाराहपुराणपदमपुराणप्रभृतिषु पुराणेषु गीतासारं गीतामाहात्म्यं वा उपलम्यते | नानादार्शनिकैरपि 
भगवद्गीताव्याख्यान प्रणीतम्‌। किन्तु सम्प्रति शंकराचार्यात्याक्‌ू न किमपि 
गीताव्याख्यानमुपलब्धमस्ति। शंकराचार्यस्य भगवद्गीताभाष्यमेवाघुना प्राचीनतम गीता- 
व्याख्यानमस्ति। ततश्च अद्वैतवेदान्ते 5पि बहुभिराचार्ये: स्वमतानुसारेण गीताव्याख्यानं कृतमधवा 
भगवत्पादशंकराचार्यस्य गीताभाष्योपरि टीकाः प्रणीताः। एतासां सर्वासां विवरणमत्र संक्षेपेण 
सप्रमाणं गीताया अद्वैतव्याख्याध्याये स्पष्टीकृतमस्ति। शंकराचार्य-श्रीधर - शंकरानन्द - 
आननन्‍्दगिरि-मधुसूदनसरस्वती प्रमुखा: अद्वैतवेदान्तानुसारिभगवदगीताव्याख्यानं द ख्यानं कृतवन्तः। 
तत्रापि मधुसूदनी टीका सर्वोत्तमास्ति। 

धनश्च यथा बहवो वेदान्तिनो ब्रह्मसूत्रं व्याख्यातवन्तस्तवैव प्रायेण ते भगवद्गीतामपि 
वयाज्यातवन्त:। भास्करयामुनाचार्य-रामानुज-निम्बार्क-मध्व-रामानन्दांदयो भगवद्गीताभाष्यं 
व्यरचयन्‌ | निम्बाकभाष्य॑ किन्तु नोपलब्धम्‌। तस्य मतमवलम्ब्य चतुर्दशशत्यां केशवकाश्मीरिभटटेन 
गीताभाष्य॑ कृतम्‌। इत्यं रामानुजवेदान्ते मध्ववेदान्ते च बहव आचार्या: भगवदुगीताटीकामथवा 
स्वाचार्यभाष्यटीकां प्रणीतवन्तः। एवमेव शुद्धादतवादानुसारेण, अचिन्त्यभेदाभेदवादानुसारेण च 
भगवद्गीताव्याख्यानानि कृतानि। वस्तुतः यथा प्रतिवेदान्तं ब्रह्मसृत्रभाष्यं भिन्‍नमस्ति तथैव 
प्रतिवेदान्तं गीताभाष्यमपि भिन्‍्न॑ वर्तते। एतेषां सर्वेषां व्याख्यानानां वैशिष्ट्यं प्रतिवेदान्तमत्र 
प्रतिपादितमस्ति | तच्च तम्नैव द्रष्टव्यमिति। 

पुनश्च न केवल वैष्णवा अपितु शैवा अपि गीताव्याख्यानं व्यरचयन्‌। यद्यपि 
काश्मीरशैवमतानुयाविनां ब्रह्मसूत्रभाष्यं नास्ति तथापि तेषां गीताव्याख्यानं विद्यतें। अंतः 
भगवदूगीतामहत्त्व॑ ब्रह्मसूत्रमहत्त्ततो ईपि अंधिकमस्ति। अन्र काश्मीरशैवमतानुसारेण 
रामकण्टव्याख्याने सामान्यतया स्वीकृतगीतामानादभिन्‍्न॑ गीतामान॑ विद्यते यतो हि तंत्र 
केचिदधिकाः श्लोका: सन्ति | बहवश्च तत्र स्वीकृतपाठाद्‌ भिन्‍ना: पाठा अपि सन्ति। एतेषां 
सर्वेषां विवरणमत्र सम्यक्‌ कृतमस्ति | गीतामानविषयक यद्यपि मतवैविध्यं विद्यते तथापि 
भामान्यतया भगवत्पादशंकराचार्यस्वीकृतगीतामान॑ बहुभि: गीताटीकाकारैभिमतम्‌ । तत्र केवलं 
शतसप्तकश्लोकाः सन्ति। अतएव भगवद्गीतायाम्‌ १लोकसंख्या शत्तस्रप्तकमेवास्तीति मम 
नतथ्र। यत्तु महाभारतस्य भीष्मपर्वणि दाक्षिणात्यपाठे उक्तमु- 





“बट्रशतानि सर्विशानि श्लोकानां प्राह केशवः। 
अर्जुनः सप्तपंचाशत्‌ सप्तर्षष्टिं तु संजयः।। 
धवतराष्ट्र: श्लोकमेक॑ गीताया मानमुच्यते।॥' 
इति, तत्तु तथैव व्याख्येयं यथैव शंकराचार्यप्रभृतिस्वीकृतगीतापाठश्लोकसंख्या अस्ति। 
“श्रीभगवानुवाच”' झतयादि-वचनसहितप्रत्यध्यायपुष्पिकावाक्यनामक्षरसंख्यानुसारेण च 
पञ्चचत्वारिंशच्छुलोकसंख्या भवति। सैव अधिका परिगणितश्लोकसंख्यास्ति । अनेनैव प्रकारेण 


अस्मदूगुरवः पण्डित रघुवरमिट्ठूलालशास्बिमहाभागा गीतामानं यधार्थतो निश्चितवन्तः | 





छ २४ 


गीतातात्पर्यमन्न द्रष्टव्यम्‌ यत्र भूमिकायां मया शास्त्रिमहोदयस्य मतं प्रदर्शितम्‌। गीतातात्परय॑ 
दर्शनपीठप्रयागद्वारा प्रकाशितमस्ति। 

अधघुना भगवद्‌गीताविषयकशोधसाहित्यमपि अनुदिनं वर्धते। तच्च प्रायेण आंग्लभाषायां 
हिन्दीभाषायां वा भवति। तस्य संक्षिप्तपरिचयों मया विश्वनाथ तिवारी संपादितस्य 
स्वामिभागवतानन्दसरस्वतीकृत गीतातात्पर्यस्य प्रस्तावनायां लिखित: | अतो ञ्ज तस्य पुनरावृत्तिर्न 
क्रियते। एवमेव गीताबा नीतिशास्त्रं मया स्वरचितनीतिशास्त्स्थ सर्वेक्षणे हिन्दीभाषायां 
विश्वनीतिशास्त्रसन्दर्भ वर्णितमतोषत्र तन्‍न व्याख्यायते। 

अन्ततः बच्चाझाख्येन विख्यातेन धर्मदत्तेन न्यायमतानुस्तारेण यद्‌ गीताव्याख्यान 
खीस्ताव्दे १६१८ वर्ष कृतम्‌ तदन्न संक्षेपेण प्रस्तृयते। एवम ओझोपाह्वो मधुसुदनमहाभागो 
मगवदगीताया विज्ञानभाष्यं विंशशत्यामेव प्रणीतवान्‌। गीताया मुख्यप्रतिपाद्यविषयों बुद्धियोगो उरिति, 
बुद्धियोगेन ज्ञानकर्ममक्तिसमन्वयो भवति, अय॑ समन्वय: तेषां सहसमन्वयः समसमन्वयश्च, 
भक्तिज्ञानकर्मणां च तुल्पसहत्वमस्तीति सर्वाणि मतानि अस्मिन्‌ भाष्ये मधुसूदनमहाभागेन 
सम्यक्‌ प्रतिपादितानि। इत्थं सप्तशतीतः विंशशत्तीपर्यन्त॑ यानि मुख्यानि गीताव्याख्यानानि 
सन्ति तेषां विवरणमत्र विहितम्‌। 

भगवदुगीतया सहैव योगवासिष्ठदर्शनमपि अन्न प्रस्त॒वते यत्तों हि योगवासिष्टस्य 
प्रामाण्य॑ स्मृतिप्रस्थानप्रामाण्यान्तर्गत॑ स्वीक्रियते। योगवाप्तिष्ठस्य टीकासाहित्यमपि संक्षेपेण 
तस्य दर्शनेन सह अन्न व्याख्यातमस्ति। आस्वामिविद्यारण्याद्‌ अद्यावधि योगवासिष्ठस्य महत्त्व 
शांकरवेदान्ते सम्यकू सुप्रतिष्ठितमस्ति। डाक्टर भीखनलालात्रेयमहाभागैः स्थापितं यत्‌ 
योगवासिष्ठदर्शनमेव सर्वश्रेष्ठदर्शनमस्तीति। पुनश्च कर्तव्यबुद्धूया स्ववर्णश्रमधर्मानुपालनं 
कार्यमिति सर्वेषां गीताव्याख्यानानां सामान्यमतमस्ति। यद्यपि ज्ञानमार्गः, भक्तिमार्ग:, कर्ममार्गः, 
प्रपत्तिमार्गः. योगमार्गश्च भगवदुगीतायाम्‌ निर्धारिताः, यद्यपि अमीषां मार्गाणां विविधा: 
सरमुच्चया अपि तत्र सूचिता;, तथापि सर्वव्याख्यातृणां मतमिदं निश्चितं भाति यत्तू कर्ममार्गस्य 
आवश्यकता मोक्षोपायत्वेन कथमपि सुनिश्चिता भवति। अय॑ च कर्ममार्गो निष्कामकर्ममार्ग 
एव, न तु सकामकर्ममार्ग इति सर्वसाधारणमतम्‌। इत्थं उपायवैविध्येदपि उपायभूतनिष्काम- 
कर्मानुष्ठानं सर्व व्यख्यातृभिः स्वीक्रियते। उपेयश्च सच्चिदानन्दमूर्ति भगवानेव। फलं च 
भगवश्माप्ति। सैव मोक्षो5्मरत्रप्राप्तिवाँ। उपासकश्च चैतन्यलक्षणों जीवः। इत्थमर्थचतुष्टय॑ 
सर्वे व्यख्यातृभिः स्वीक्रियते। पुनश्च मोक्षमार्गे ये केचिद्‌ विध्नाः सन्ति तेषां निराकरणमपि 
भगवद्गीतायां वर्णितमस्तीति मतमपि सर्वसाधारणम्‌। एवमर्थपंचकसिद्धान्तों भगवदगीतायां 
सम्यक्‌ प्रतिपादितो5स्तीति सर्वाचार्याभिमतम्‌। अस्मातृ कारणात्‌ न केवलं हिन्दूधर्मस्यायं॑ 
प्रधानग्रन्थ: अपितु अध्यात्मसाधनाया अपि सर्वश्रैष्ठो ग्रन्धः संजातः। अर्थपंचकस्य 
सर्वधर्मपरिगृहीतत्वातू। गीतातुल्यों न को5॑पि ग्रन्थो5स्मिन्‌ जगतीति निष्पक्षविचारकाणाम 
मतम्‌। स्थादेतत्‌ -भगवदूगीता सम्प्रति समस्तहिन्दूधर्मानुयायिनामैक्यंकारणमस्ति | किंवहुना, 


डक 


इयं लेव॑षामीश्वरवादिनामपि ऐक्यकारणं भवितुम्ति। सर्वधर्मसमभावः, सर्वधर्मसमन्वयः, 































रद्द वेदान्त-छण्ड 


सर्वधर्मक्यवादों वा यथा भगवद्गीतायां प्रतिपादितों न तथा से कुत्रचिद्‌ अन्यत्र दृश्यते। अतः 
बहुधर्मसमाजनिष्ठे इस्मिन्‌ जगति भगवदगीतैव ईश्वरवादिनामाश्रयः शरण वा । 
आश्रमव्यवस्थावादो धर्मार्थकाममोक्षाणां पुरुषार्थचतुष्टयानां सम्प्राप्तौ अत्यन्तमावश्यक 
इत्यत्र न कोडपि विवाद:, पुरुषार्थानां क्रमिकोपलबृधृ॒यर्थमस्य अनिवार्यत्वस्वीकारत्वात पुरुषार्थानां 
चैकत्र सद्यो 5नुपलम्भत्वाच्च। किन्तु वर्णव्यवस्थावादों बहुविवादविषयकः, जातिव्य- 
वस्थायास्तस्याभिन्‍नत्वातू, जाति-व्यवस्थायाश्च निम्नोच्चविभागत्वेन हेयत्वात। अतो वर्णवादस्य 
प्रतिरक्षार्थ जातिव्यवस्थाया अस्य भिन्‍नलं प्रतिपाद्यते। जात्या न को5पि निम्न उच्चो वा 
इत्यपि सिद्धान्तितम। यतो हि संस्कारै:श्रेष्ठत्वं लम्यते। संस्काराश्च विद्याप्राप्यर्थ भवन्ति | 
अतः कर्मणा जाति: परिवर्त्तते, न सा सदैव जन्मना भवत्तीति नियमः। कऋष्यश्रड़गव्यास- 
विश्वामित्रादयो उतर प्रमाणम। तैर्विद्यया जातिपरिवर्तन कृतम्‌। परन्तु वर्णस्तु जन्मनैव, न तु 
कर्मणेतिप्राचीनसिद्धान्त:। अधुना कर्मणा वर्ण इत्यपि मतं बहुि विद्वभि: प्रतिपायते। तदपि 
वर्णव्यवस्थामहत्त्वानुसारि एवं। वस्तुतस्तु विभिन्‍नवर्णयुत्ों हि समाज:। वर्णाश्च 
उद्योगशित्पव्यवसायानुसारेण निश्वीयन्ते। अस्मात्‌ कारणातु न चापि समाजव्यवस्थां वर्ण-व्यवस्थां 
निराकर्तु शक्नोति। येन केन प्रकारेण सर्वाः समाजव्यवस्था वर्णव्यवस्थां निर्धारयन्ति। 
समाजगतनिम्नोच्चश्रेणीविभागो 5पि समाजशास्त्रज्ेः प्रतिपायते यत्तो हि सर्वे जनाः स्वस्वस्थानातु 
उच्चतर स्थान प्राप्तु कामयन्ते यतन्ते४पि च। न हि समाजशास्त्रज्ा लौंकिकगुणानाम्‌ अर्थानां 
पे समानवितरणं प्रतिपादयन्ति। न हि कस्मिश्चिदु राज्ये सर्वे जना: सर्वथा समाना दृश्यन्ते। 
बलबुद्धिविद्याशक्त्यर्थादिभेदेन तेषो बहुप्रकाराभेदा विद्यन्ते। अतः मनुष्याणां श्रेणीविभाग:, 
श्रमविभागः, व्यवसायविभागः, सम्मानप्राप्तिविभागश्व अनिवार्यतो भवन्ति | अतएव वर्ण-व्यवस्था 
लौकिकी वास्तविकी स्थितिरिति सिद्धान्तितम्‌। न च सा पारमार्थिकी स्थितिरिति वेदान्तमतम्‌ | 
योग: कर्मलु कौशलमिति मतं तत्र सम्यक्‌ प्रतिपादितमस्ति। निष्कामभावेन स्वकर्मनिपालनातु 
परमसिद्धिरवाप्यत इति निष्कामकर्मयोगस्य तात्पर्यम्‌। किन्तु मुक्तिःसर्वः मानवैः समानरूपेण 
काम्यते। तस्या: समानवितरणमपि सुशक्यम्‌। लौकिकदृष्टया तस्या रूपत्व॑ मानवस्वतन्त्रतेति 
गीताव्याख्यातृभिः स्पष्टीक्रियते। मानवस्व॒तन्त्रता च सर्वश्रेष्ठमानवगुण इत्यपि निर्विवादविषय:। 
बन्धनाद मुक्ति को न वांछति? अन्तरात्मोपदेश को न श्रणोति? अन्तरात्मानं निष्कलुषं क्तु 
को न यतते? अन्तरात्मनि एव सर्वज्ञानं पिहितमिति को न मन्यते? इमानि सर्वाणि मतानि 
भगवदगीतायां प्रतिपादितानि। तस्मात्‌ कारणातृ इय॑ नीतिशास्त्रास्यापि श्रेष्ठग्रन्थत्वेन प्रसिद्धिं 
प्राप्नोत्तीति मम निश्चय:। अपि च सदाचारो मोक्षश्च सर्व: मानवैः समानरूपेण अभीष्सिती। 
तयोश्व समानवितरणमपि सेर्वषां मानवानां सुशक्यम्‌। एवं यद्यपि अर्थस्य, प्रभुत्वस्य वा 
समानवितरणमशक्य॑ तथापि मोक्षस्य तस्यवोपायपुतमार्गस्थ च समानवितरणं सर्वथा सुशक्यमस्तीति 
साम्ययोगो भगवदगीतया प्रदर्शितः। ईदृशेन साम्ययोगेन सह वर्णाश्रमधर्मवादः कथ्थ॑ संगच्छत 
इत्यपि तत्र बह्वीभि: युक्तिभि: प्रतिपादितम्‌ अस्मात्‌ कारणात्‌ भगवदगीता सर्वेभ्यो मनुष्येभ्यो 
रोचते। अतएव तस्यानुवादाःतद्व्याख्यानानि च-अंग्रेजी- फ़ांसीसी- जर्मन- रूसी- जापानी- 
चीनीप्रभृतिभाषासु बहुभि विंद्भि: कृतानि | वस्तुतो न कापि भाषा अस्ति वस्यां भगवदगीतानुवादो 





प्र्तावना 4० 


नास्ति। सहस्रमुखै: भगवदुगीता सम्प्रति अनुगीता विद्यते। तद॒द्घारा वेदान्तवादः सर्वन्र 
सुलभत्वेन प्रसरतीति कलियुगे5पि धर्मस्य शुभलक्षणम्‌ दरीदृश्यते। 


१४. आभाएप्रदर्शनम्‌ 
अस्मिन्‌ युगे ग्रन्थसम्पादन सुदुष्करं भव॑ति, वतों हि लेखकेभ्यो यादृशं साहययमपेक्ष्यते 
तादृशं नैव उपलभ्यते। समयाभावातु, इतरकार्यानुरक्तत्वात वार्थक्यात्‌ रोगग्रस्तत्वादवा बहवो 
विद्वांसः स्वलेखं न प्रेषितवन्त:। अस्मात्‌ कारणात्‌ लेखव्यवस्थायां किंचितु परिवर्तन जातम्‌। 
परमेश्वरकृपावशाद्‌ इदारनी ग्रन्थोष्य॑ सम्पूर्णतां प्राप्त:। अस्य संपादने मुख्यसंपादकैः 
पण्डितबलदेवोपाध्यायमहाभागैः बहुविधः सहयोगः कृतः। तस्य सहयोग विना-अन्थस्य 
वर्तमानस्वरूपं नाभविष्यत्‌। अतस्ते घन्यवादा्ा: | अपर चात्र येषां विदुषां लेखा: समाविष्टास्तेभ्यों इपि 
साधुवाद ददामि। तेषां सारस्वतं योगदान॑ पाठक: सम्यगृविचार्यतामिति अस्माकम्‌ निवेदनम्‌। 
उत्तरप्रदेश संस्कृत-संस्थान निदेशकचर:, श्री मधुकरद्विवेदिमहाभागो वर्तमाननिदेशपदमलं- 
कुर्वाणा श्रीमती अलका श्रीवास्तवा च धन्यवादाही यतो हि ताम्यां सर्वप्रकरैः सम्प्रदानकार्यसाहायुय॑ 
प्रस्तुतम। 
अस्ति वेदान्तसाहित्यं गहन॑ सागरोपमम्‌। 
नानारत्नसमाकीर्ण नानावीचिसमन्वितम्‌ ।। १॥। 
सर्ववेदान्तसिद्धान्तस्तत्मभवतु रक्षितुम्‌ । 
सर्वनयप्रतीकत्वातू समुद्रकृपससन्निभः।। २।। 


ज्ति प्रार्थधया विर्मति 


प्रयाग: सुधीजनवशंवदः 
व्यास पूर्णिमा संगमलाल पाण्डेय: 
३०। ७। १६६६ 








प्राककथन 


वेदान्त वेद-सिद्धान्त है। वेद के चार भाग हैं -. मंत्र (संहिता) ब्राह्मण, आरण्यक और 
_उपनिषद्‌। सर्वप्रथम वेदान्त का प्रयोग उपनिषद्‌ के अर्थ में हुआ। उपनिषद्‌ वेद के अन्तिम 
भाग हैं, इसलिए उनको वेदान्त कहा जाता है। वेद के लिए श्रुति और नियम, इन दो शब्दों 
का भी प्रयोग होता है। इसलिए वेदान्त को श्र॒त्यन्‍न्त और निगमान्त भी कहते हैं। 

ईशावास्योपनिषद्‌ के उदाहरण से उपनिषद्‌ का मूल अर्थ समझा जा सकता है। यह 
उपनिषद्‌ शुक्लयजुर्वेद का चालीसवाँ और अन्तिम अध्याय है। यह वस्तुतः वेदान्त है, 
अर्थात्‌, शुक्लयजुर्वेद का अन्तिम भाग है। अन्य उपनिषदों का वेद से ऐसा सम्बन्ध नहीं 
है। किन्तु वे सभी अर्थतः और सिद्धान्ततः वेद के विचारों को सुव्यवस्थित रूप से अभिव्यक्त 
करते हैं। अतः वे निश्चित रूप से वेदान्त हैं। 

किन्तु कालान्तर में वेदान्त' का प्रयोग उपनिषद्‌ के व्याख्यान के लिए होने लगा। जिन 
लोगों ने उपनिषदों से अपने विचारों को लिया या उपनिषदों पर टीकाएँ लिखीं उनको वेदान्ती 
कहा जाने लगा। ऐसे लोगों में प्राचीनकाल में भर्त्तुप्रपंच, ब्रद्मानन्दि और द्रविडाचार्य आदि 
भाष्यकार थे। इनके व्याख्यानों के अनन्तर ब्रह्मसृत्रों का युंग आया जिनमें उपनिषदों के दर्शन 
को सूत्रों में अभिव्यक्त किया गया। यों तो अनेक ब्रह्मसृत्र थे, किन्तु बादरायण के ब्रह्मसृत्र 
को छोड़कर अन्य ब्रद्मसृत्र लुप्त हो गये। बादरायण ने अपने ब्रह्मसूत्र में उनमें से कुछ का 
नामोल्लेख किया है। बादरायण का काल लगभग ई. पू. २०० माना जाता है। तब से लेकर 
आज तक ब्रह्मसृत्र के दर्शन को ही वेदान्त कहा जाता है, क्योंकि उसमें उपनिषदों की उस 
ब्रह्मविद्या का वर्णन हे जो समस्त बन्धनों को काट कर मोक्ष प्रदान करती है। किन्तु ब्रह्मसूत्र 
के ऊपर अनेक वृत्तियों, भाष्यों और टीकाओं की रचना हुई जिनमें से सबसे प्राचीनतम 
उपलब्ध भाष्य शंड्कराचार्य का शारीरकभाष्य है। शंड्कराचार्य का समय सामान्यत्तः ८ वीं 
शताब्दी का अन्तिम भाग माना जाता है, किन्तु आधुनिक खोजों से लिद्ध होता है कि उनका 
समय ६३० ई. के आसपास था। उन्होंने धर्मकीर्ति को उद्धृत किया हैं और उनके भाष्य 
पर वाचस्पति मिश्र ने भामती नामक टीका लिखी है। वाचस्पति मिश्र का समय निश्चित है 
क्योंकि अपने ग्रन्थ 'न्यायसूचीनिबन्ध' का रचनाकाल लिखा है जिससे उनका समय ८४१ 
ई. सिद्ध होता है। धर्मकीर्ति का समय भी प्रायः निश्चित है और ५६० ई. के आसपास 
है। कुछ भी हो, शंड्कराचार्य सम्पूर्ण वेदान्त के इतिहास में एक युगान्तरकारी पुरुष थे। 
उनके पूर्व उपवर्ष और बोधायन ने ब्रह्मसूत्र पर वृत्तियों लिखी थीं, किन्तु वे उपलब्ध नहीं 
हैं। शंड्कराचार्य ने ब्रह्मसूत्र का जो व्याख्यान किया उससे सिद्ध होता है कि बादरायण 
अद्वैतवादी थे। ११ वीं शत़ताब्दी के रामानुज ने वोधायननवृत्ति के 
आधार पर ब्रह्मसूत्र पर श्रीभाष्य नामक भाष्य लिखा और सिद्ध किया कि बादरायण 
विशिष्टाद्वैतवादी थे। इस प्रकार बादरायण के वेदान्त पर ॒विवाद खड़ा हो गया। इस विंवोद 
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में निम्बार्क (१२ वीं शत्ताब्दी) मध्व (१३ वी शत्ताब्दी), वल्लभ (१९ वीं शताब्दी) और बलदेव 

विद्याभूषण (१८ वीं शताब्दी) ने मुख्य रूप से भाग लिया और बादरायण को क्रमशः 

दैतादैलवादी, दैतवादी, शुद्धौद्धववादी और अचिन्त्य भेदाभेदवादी सिद्ध किया। इस प्रकार 
शंड्कराचार्य से लेकर बलदेव विद्याभूषण तक वेदान्त के ६: सम्प्रदाय (प्रकार) हो गये जिन्हें 
अद्दैत वेदान्त, विशिष्टाद्वैत वेदान्त, द्वैतादैत वेदान्त, द्वैत वेदान्त, शुद्धादत वेदान्त और 
अचिन्त्य भेदाभेद वेदान्त कहा जाता है। इन ६: वेदान्तों के अतिरिक्त भास्कर,विज्ञानभिक्षु, 
रामानन्द, स्वामीनारायण श्रीधर, श्रीकण्ठ आदि के भी वेदान्त हैं। उपर्युक्त ६: वेदान्तों के 
साथ वेदान्तों के इतिहास भी प्रस्तुत ग्रन्थ में दिये हैं। इन सभी दार्शनिक विचारों और 
विधियों का इसमें प्रामाणिक विवेचन सुयोग्य विद्वानों द्वारा किया गया है। 

वेदान्त के इन प्रकारों में जो सर्वमान्य सिद्धान्त हैं वे निम्नलिखित हैं- 

(9) प्रभी वेदान्त वेद या श्रुति को सर्वोच्च प्रमाण मानते हैं। वे वेद को अपौरुषेय और 
स्वतः प्रमाण मानते हैं। वे सभी वैदिक दर्शन हैं और वेदनिन्दक को नास्तिक मानते 
हैं। उनके लिए आस्तिकता का तात्पर्य ही वेद को स्वीकार करना है। पुनश्च, जितनी 
श्रुतियाँ उपलब्ध हैं इनके अतिरिक्त श्रुतियों की कल्पना करना अश्वुतकल्पना दोष है 
और उनमें से किसी एक को न मानना श्रुतिहानि नामक दोष है। अन्त में, सभी 
वेदान्ती वेद की श्रुति-परम्परा को सुरक्षित करने का प्रयोस्त करते हैं और ऐसे 
वेदवादी विद्वानु तैयार करते हैं जिन्हें कम से कम चारों वेदों में से एक वेद विधिवत 
कण्टस्थ हो। 

(२) सभी वेद्ान्त विशेष रूप से उपनिषदों पर बल देते हैं और उपन्तिषदों में 
वर्णित ब्रह्मविद्या का निरूपण करते हैं। यद्यपि ब्रह्म के स्वरूप को लेकर उनमें मतभेद 
है, तथापि वे सभी मानते हैं कि ब्रह्मविद्या मोक्षप्रद है। वे सभी प्रणव या ओ<्म्‌ को 
एकाक्षर ब्रह्म की संज्ञा देते हुए उसे ब्रह्मविद्या का प्रतीक मानते हैं। 

(३) वे सभी मोक्ष को परम पुरुषार्थ और निःश्रेयस मानते हैं। यद्यपि मोक्ष के स्वरूप को 
लेकर उनमें मतभेद है, तथापि वे सभी मानते हैं कि मोक्ष परम मूल्य है और सभी 
लौकिक मूल्यों से श्रेष्ठ है। 

(४) सभी वेदान्त श्रुति के अतिरिक्त स्मृति, इतिहास-पुराण और अनुमान को भी प्रमाण 
मानते हैं। वे स्मृति में विशेषतः भगवद्गीता को लेते हैं और इस कारण सभी वेदान्तों 
में गीता के व्याख्यान भी पाये जाते हैं। किन्तु सभी वेदान्त मानते हैं कि श्रुति और 
स्मृति में विरोध होने पर श्रुति ही बलवान है। स्मृति से श्रृते अधिक बलवान है यह 
सभी वेदान्तों को स्वीकार्य है। वे सभी मानते है कि इतिहास-पुराण के द्वारा वेदों की 
व्याख्या की जानी चाहिए, इतिहास-पुराणाभ्यां वेदं समुपबूंहयेतू। 

(५) आत्मा की अमरता और पुनर्जन्म के सिद्धान्त भी सभी वेदान्तों को ृष्ट हैं। पुनर्जन्म 
के प्रसंग में वे सभी संचित, क्रियमाण और प्रारब्ध कर्मों को मानते हैं। उन सभी 
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के मत से वर्तमान जीवन प्रारब्ध की देन है और जब तक भोग द्वारा प्रारब्धक्षय नहीं 
होता तब तक वर्तमान जीवन रहता है। फ्रत्येक जीव को उसके किवे कर्म का हीं फल 
मिलता है। यदि इसको न माना जाय॑ तो कृंत्रणाश और अकृताभ्युपगम नामक दोष 
होंगे। किया हुआ कर्म नष्ट नहीं होता है। वह कालान्तर में अपना फल देता है। और 
किस्ती जीव को उस कर्म का फल नहीं मिलता जिसे उसने पूर्व जन्म में नहीं किया 
है। 

सभी वेदान्त मानते हैं कि वेद काण्डत्रयात्मक है। उसके तीन काण्ड, कर्मकाण्ड, 
उपासनाकाण्ड और ज्ञानकाण्ड हैं। सभी वेदान्ती कर्मयोग, भक्तियोग और ज्ञानयोंग 
को किसी न किसी रूप में मानते हैं, यद्यपि इनके समुच्चय या समन्वय को लेकर 
उनमें विवाद है। कोई उनका सह-समुच्चय मानता है तो कोई क्रम-समुच्चय। कोई 
कर्म को प्रधानता देता है तो कोई भक्ति को और कोई ज्ञान को। ये सभी 
मत-मतान्तर सभी वेदान्तों में पाये जाने वाले भगवद्गीता के व्याख्यानों में स्पष्ट हुए 
हैं। प्रस्तुत ग्रन्थ में प्रायः सभी प्रकार के गीता-व्याख्यानों का विवेचन किया गया है 
जिससे सुधी पाठक स्वयं लाभ उठा सकते हैं। 

सभी वेदान्ती नित्य, नैमित्तिक, काम्य और प्रायश्चित्त, इन चार प्रकार के कर्मों को 
उसी रूप में मानते हैं जिस रूप में धर्मशास्त्र के ग्रन्थों में उनका विवेचन किया गया 
हैं। 

सभी वेदान्ती कम से कम शंडकराचार्य के समय से लेकर १६वीं शताब्दी के अन्त 
तक संस्कृत भाषा के माध्यम से ही चिन्तन, प्रवचन और गन्ध-लेखन करते आये 
हैं। अपने सिद्धान्त-ग्रन्थों के पठन-पाठन की व्यवस्था के लिए उनकी पराठशालाएं थीं 
जहाँ से उनके वेदान्त के आचार्य निकले थें। सभी वेदान्तियों के द्वारा अंदैत वेदान्त 
के ग्रन्थों का पठन-पाठन विशेष रूप से होता था। 

सभी वेदान्ती वर्णाश्रम धर्म को स्वीकार करते हैं। उनमें गृहस्थों और विरक्तों 
के लिए पृथक्‌-पृथक साधना-मार्गों का विधान है। गृहस्थाश्रम के वेदान्ती को आचार्य 
कहा जाता है, जैसे अद्देत वेदान्त में मण्डनमिश्र, वाचस्पतिमिंश्र, श्रीहर्ष आदि 
आचार्य हैं। विरक्तों में प्रायः दो प्रकार के वेदान्ती हैं जिन्हें आचार्यकोटि और 
भक्तंकोटि में रखा जाता है। भक्तकोटि में दो प्रकार के वेदान्ती हैं। एक संस्कृत भाषा 
का व्यवहार करते हैं और संस्कृत में स्तोत्र तथा अनुभवपरक निबन्ध लिखें हैं। दूसरे, 
हिन्दी, मराठी, तमिल, तेलुगु, बगला आदि आधुनिक भाषाओं का प्रयोग करते हैं 
और इन भाषाओं में एक भक्ति-साहित्य रचा है। अठारहवीं शती के अन्त तक सभी 
वेदान्तों में ऐसे भक्ति-साहित्य का महत्त्वपूर्ण सृजन हुआ है। 


(१०) सभी वेदान्त एकेश्वरवाद को मानते हैं। यद्यपि ईश्वर के स्वरूप के विषय में उनमें 


मतभेद हैं, तथापि ईश्वर के प्रकार्य (फंक्शन) के बारे में वे एकमत हैं। ईश्वर की 
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कृपा और ईश्वर की उपासना सभी को इृष्ट है। सभी में ईश्वर के नामों का अतिशय 
महत्त्व है। इस कारण सभी वेदान्तों में माम-साधना, नाम-स्मरण, नाम-कीर्तन और 
नाम-जप विकसित हुए हैं। 

(११) १६ वीं शताब्दी से लेकर आज तक सभी वेदान्तों के क्षेत्र में अंग्रेजी, जर्मन, फ्रांसीसी 
तथा भारत की सभी प्रमुख आधुनिक भाषाओं में अनुल्तन्धानपरक साहित्य का निर्माण 
हुआ है। प्राचीन हस्तलिखित ग्रन्थों का प्रकाशन, संस्कृत के प्रामाणिक ग्रन्थों का 
आधुनिक भाषाओं में अनुवाद, विभिन्न वेदान्तों के पाश्चात्त्य दर्शनों से तुलना, विभिन्न 
वेदान्तों के पारस्परिक खण्डनों का विमर्श, आदि आधुनिक वेदान्तों की प्रमुख 
प्रवृत्तियाँ हैं। इन प्रवृत्तियों को पुनर्गठनवाद की संज्ञा दी जाती है। इस प्रकार 
आधुनिक युग में प्रत्येक वेदान्त का पुनर्गठन नवीन युक्तियों और विधियों से हो रहा 
है। इससे स्पष्ट है कि सभी वेदान्त जीवन्त दर्शन हैं। 
इन सिद्धान्तों के अतिरिक्त और भी सर्वमान्य सिद्धान्त सुधी विद्वानों को मिल सकते 

हैं। संक्षेप में उनको रेखांकित करते हुए माध्य वेदान्ती वादिराजतीर्थ (१४८० ई-१६०० ई) 

ने युक्तिमल्लिका में लिखा है- 


वैदिकानां तु कलहों वेदार्थास्फूर्तितः परम्‌ 
सुरासुरा सुधार्थे प्राक्‌ नेकीभूताः किमम्बुधी।। 


श्रुत्याख्या राजकन्या यत्सर्वा स्मृतिसखीवशा। 
अतो अनुकूलतकख्यिमन्त्रिणा सर्वतोमुखं पालिता।। 


स हि श्रुतिसतीकण्ठसूत्रसूत्रकृदीश्वर:। 
जीवस्याच्छादिका त्वेका परस्याच्छादिका परा।। 
द्वब॑ जीवगत॑ नित्व॑ हरिस्तूभपमोचकः। 
हरेरिच्छापि मायाख्या मायाख्या प्रकृतिर्जडा।। 


अर्थात्‌ सभी वेदान्ती वैदिक हैं। जैसे, सुर और असुर समुद्रमन्‍्थन में अमृत के लिए 
एकत्र हुए थे वैसे ही सभी वेदान्ती वेदमन्थन के लिए एकत्र हुए हैं। श्रुति एक राजकन्या 
है। वह सभी स्मृतियों के अधीन है और उसके अनुकूल जो तक है वह उसका तर्क है वह 
उसका मन्‍्त्री है जिसके द्वारा उसका पालन-पोषण होता है। वह तर्क श्रुति का कण्टसूत्र 
है जिसे बादरायण का ब्रह्मसूत्र कहा जाता है। अविद्या दो प्रकार की है। एक जीव को 
आच्छादित करती है और जलकक ब्रह्म को। भगवान्‌ हरिं इन दोनों अविधाओं से जीव को 
मुक्त करते हैं। माया हरि की इच्छा है और जीव अंशतः या पूर्णतः हरि की सत्ता का 
भागीदार हैं। 
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यही नहीं, माध्व वेदान्ती कृष्णावधूत पण्डित (१६ वीं शताब्दी) ने 'अद्वैतनवनीतम्‌' 
नामक एक ग्रन्थ लिखा है जो अद्वैत वेदान्त का एक प्रामाणिक ग्रन्थ है। अतः स्पष्ट है कि 
जब दैत वेदान्ती अद्वित वेदान्त के सानिध्य में रहना पसन्द करते हैं तो अन्य वेदान्ती तो 
और भी अद्वित वेदान्त के सत्रिकर्ट हैं। उन सब के पारस्परिक खण्डन वस्तुतः तत्त्वार्थ 
और शास्त्रार्थ के स्पष्टीकरण के लिए हैं। २० वीं श॒ती के विशिष्टादत वेदान्ती डी. टी. 
ताताचारी ने अपने ग्रन्थ 'विशिष्टादैतसिद्धि' की भूमिका में लिखा है कि आधुनिक युग 
वेदान्तियों के आपसी खण्डन का नहीं है, वरन्‌ समस्त वैदिक दर्शन को विदेशी दर्शनों के 
प्रभाव से बचां सकें। इसी प्रकार २० वीं शी के अद्दैत वेदान्ती हरिहरानन्द सरस्वती 
करपात्री ने अपने अनेक ग्रन्थों में प्रतिपादित किया है कि सभी प्रकार के वेदान्ती भाई-भाई 
है और उनमें प्रगाढ़ एकता है। इतना यह प्रदर्शित करने के लिए पर्याप्त है कि आधुनिक 
युग में सभी प्रकार के वेदान्ती एकजुट होकर वैदिक दर्शन की प्रतिरक्षा में संलग्न हैं। 

प्रस्तुत ग्रन्थ में यथा सम्भव सम्पूर्ण वेदान्त साहित्य का सर्वेक्षण किया गया है। इस 
सर्वैक्षण के तीन उद्देश्य हैं। प्रथम, प्रत्येक प्रकार के वेदान्त को एक पूर्ण दर्शन के रूप में 
प्रस्तुत किया जाय | द्वितीय, प्रत्येक वेदान्त का यथासम्भव इतिहास बताया जाव और तृतीय, 
प्रत्येक वेदान्त के योगदान को उन सर्वमान्य सिद्धान्तों को विकसित करने में प्रदर्शित किया 
जाय जिनका वर्णन ऊपर किया गया है। इन प्रयोजनों की सिदि कितनी हुई है, इसका 
निर्णय पाठकगणों पर छोड़ना ही उचित है। ध्यातव्य है कि, मुझे प्रस्तुत ग्रन्थ के सम्पादन 
का अवसर श्रद्धेय गुरुवर प्रो. बलदेव उपाध्याय ने दिया है। आशा है कि इस ग्रन्थ के 
सम्पादन-प्रकाशन से उन्हें सन्‍्तोष मिलेगा। मैं स्वयं उनके प्रति ऋणी हूँ और यंधासम्भव 
समय-समय पर उनसे प्राप्त सुझावों का पालन किया हूँ। मैं उन विद्वानों का भी ऋणी हूं 
जिन्होंने अपने लेख लिखकर इस ग्रन्थ के सम्पादन की सफल बनाया है। ज्ञान का फल स्वयं 
ज्ञान ही होता है, कोई पुरस्कार या पारिश्रमिक नहीं। अतः इश् अन्य को देखकर इसके सभी 
लेखकों को परम सन्तोष मिलेगा, ऐसा मेरा दृढ़ मत है। संस्कृत संशोधन संसत्‌ मेलुकोटे 
कर्नाटक के निदेशक पं. एम. ए. लक्ष्मीताताचार, वृन्दावन उ.प्र. के चैतन्य मतानुयायी श्री 
हरिदास शास्त्री और पूर्णप्रज्ञ विद्यापठ, बंगलौर के माध्य वेदान्ती प्रो. के. टी. पाण्डुरंगी ने 
इस ग्रन्थ के सम्पादन में जो वैचारिक और पुस्तकीय सहयोग दिया है इसके लिए मैं उनके 
प्रति अपना आभार प्रदर्शित करता हूँ। 


प्रयाग 


व्यासपूर्णिमा इंति शम्‌ 


३०। ७। १६६६ संगमलाल पाण्डेय 
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प्रस्तावना 


शइकर शड़्कराचार्य केशवं बादरायणम्‌। 
भाष्यसूत्रकृती वन्दे भगवन्ती पुनःपुनः।। 
भारतवर्ष की यह पावन भूमि सदा से प्रकृतिनटी की रमणीय रड्गंस्थली बनी हुई 

है। प्रकृति सुन्दरी ने अपने करकमलों से सजाकर इसे शोभा का धाम बनाया है। उत्तर 
में आध्यात्मिक उन्नति का परिचायक पर्वतराज हिमालय, दक्षिण में चज्बल तरड्गविलसित 
नीलोदधि, पश्चिम में अरब सागर तथा प्राची में बड़गाल की श्याम खाड़ी, मध्यभाग में 
गंगा-यमुना की विमल धाराओं से प्राप्त शस्यश्यामलता भारत के बाह्य रूप की भव्यता 
और मनोहरता के प्रतीक हैं। इस विश्व में सभ्यता और आध्यात्मिकता का प्रथम सन्देश 
देने वाले इस महनीय देश का आन्तर रूप भी नितान्त अभिराम है। सम्पूर्ण संसार जब 
अज्ञान--तिमिर से आच्छन्न था, तब इस भारतवर्ष के आकाश में प्रथम प्रभात का उदय 
हुआ था। सर्वप्रथम इसी देश ने ज्ञान--भास्कर की समुज्ज्वल रक्ष्मयों से अज्ञान के गहन 
अन्धकार समूह को दूर कर विश्व में सभ्यता का विस्तार करने का श्रैय प्राप्त किया था। 
इस देश के अग्रजन्मा ब्राह्मणों से जगतीतल के समस्त मनुष्यों नें अपने-अपने चरित्र को 
सीखा था। इस सम्बंध में मनु का स्पष्ट कथन है - 


एतद्देशप्रसृतस्य सकाशादग्रजन्मनः। 
स्व स्व॑ चरित्र शिक्षेरन्‌ पृथिव्यां सर्वमानवाः।। (मनु. २।२०) 


इसी भारतवर्ष की विद्याओं में श्रेष्ठ अध्यात्मविद्या, विशेषकर वेदान्त दर्शन के महत्त्व 
तथा स्वरूप, आविर्भाव तथा विकास की विविध प्रवृत्तियों का पर्याल्ोचन प्रस्तुत खण्ड का 
प्रतिपाद्य है। 

 दर्शन-मनुष्य अन्य प्राणियों की अपेक्षा विवेकशील जीव है अतः वह प्रत्येक कार्य के 

अवसर पर अपनी विचारशक्ति का उपयोग करता है। सम्पूर्ण जीवनोपयोगी कार्यविधानों की 
आधारशिला मानवीय विचार है। गीता के अनुसार श्रद्धा के अनुरूप ही मनुष्य होता है - 
'यो यच्छद्धः स एवं सः'। (गीता १७॥३) यही श्रद्धाभाव या विचार मनुष्य का दर्शन है। 
मनुष्य का वही धर्मविचार उसे अन्य प्राणियों से प्रथक्‌ करता है। प्रत्येक मनुष्य के जीवन 
दर्शन का यही महत्त्व है। 

'दर्शन' शब्द का व्युत्पत्तिलभ्य अर्थ है - दृश्यते तत्त्वं येन तद्‌ दर्शनम्‌ अर्थात्‌ जिसके _ 
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कीन हैं ? इस दृश्यमान जगत का सत्म स्वरूप क्या है? इस सृष्टि का कारण कौन है ? 
जड़-चेंतन तत्त्व का रहस्य क्या है ?” मानव जीवन को सार्थक करने के समुचित साधन 
मार्ग कीन हैं? इन जिज्ञासों का यथार्थ समाधान करना 'दर्शन' का मुख्य उद्देश्य है। 

वेदान्तदर्शन - वेदान्त दर्शन भारतीय अध्यात्मशास्त्र का मुकुटर्माण माना जाता हैं। 
भारतीय दार्शनिक प्रवृत्तियों तथा तारिक मान्यताओं का चूडान्त उत्कर्ष वेदान्त में प्राप्त होता 
है। वेदान्त का मूल उपनिषद्‌ है। वेद के अन्तिम सिद्धान्त के अर्थ में 'वेदान्त' शब्द का 
प्रयोग उपनिषदों में ही सर्वप्रथम उपलब्ध होता हैं- 

9१. वेदान्तविज्ञानसुनिश्चितार्था: (मुण्डकोपनिषद्‌ु ३।२।४), २. वेदान्ते परम गुह्मम॒ 
(श्वेताश्वतर ६।२२), ३- यो वेद्रादी स्वर: प्रोक्तो वेदान्ते च प्रतिष्ठितः- (महानारायण 
१० |८) | 

उपनिषदों के वैदिक रहस्यमय सिद्धान्तों के प्रतिपांदक होने के कारण उनके 
लिए 'ेदान्त' (वेद का अन्त 5 सिद्धान्त) शब्द का प्रयोग न्यायसंगत है। कालान्तर में 
उपनिषद्‌ के सिद्धान्तों में आपाततः विरेधों के परिहार तथा एकबाक्पता के उद्देश्य 
से बादरायण व्यास ने ब्रह्मसूत्र की रचना की। ब्रह्मसूत्र ही उपनिषद्मूलक होने के 
कारण ेदान्तसूत्र' नाम से प्रसिद्ध हुआ। उपनिषदों का सार श्रीमद्भगवद॒गीतां हैं। 
उपनिषद्‌, ब्रेह्मसत्र और भगवद्गीता ये तीन ग्रन्थ दर्शनजगत्‌ में 'प्रस्थानंत्रयी' के नाम 
से विख्यात हैं। 

अददैतवेदान्तदर्शन के प्रवर्तकीं में गीड़पाद और शंकराचार्य प्रमुख. हैं। अंद्वेत दर्शन 
का विशाल साहित्य मीलिक दृष्टि से अत्यन्त श्लाधनीय हैं। अद्भित वेदीन्त के प्रमुख 
प्रतिपाद्य विषयों मेँ ब्रह्म, माया, जीव, अध्यास॒ मुक्ति आदि. प्रमुख हैं। 

ब्रह्म - इस संसार में -उपाधिरहित निर्विकार एक-सत्ता है: जिम्ते 'ब्रह्म' कहा जाता 
है। वेद में ब्रह्म के सगुण और निर्गुण दोनों रूपों का यथेष्ट वर्णन मिलता है। आचार्य 
शड़्कर का सगुण ब्रह्म जगत्‌ की भांति माया संवलित होने से मायिक हैं, किन्तु निर्गुण 
ब्रह्म पारमार्थिक है। 'सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म' 'विज्ञानमानन्द ब्रह्म' यह ब्रह्म का स्वरूपलक्षण 
है। सच्चिदानन्द ही ब्रह्म का यथार्थ स्वरूप है। यही सच्चिदानन्द ब्रह्म मायासंवृत् होने पर 
संगुण ब्रह्म कहा जाता हैं। वही संसार का कारण भी होता है। सृष्टिव्यापार उसी ब्रह्म की 
लीला है। संर्वज्ञ और सवंकाम उस ब्रह्म की सृष्टिरचना में कोई प्रयोजन नहीं हैं। न्यायदर्शन 
में ईश्वर को जगत का निमित्त कारण कहा गया है, परन्तु अद्वैतवेदान्त में ब्रह्म ही जगत 
का उपादान और निमित्त दोनों कारण स्वीकृत हैं। वेदान्त दर्शन की ब्रह्ममामांसा में शंकर 
और रामानुज में मतभेद है। आचार्य शंकर के अनुसार ब्रह्म सजातीय विजातीय 
स्वगतभेदशून्य है, ज़बकि रामानुज के मत में ब्रह्म सजातीय विजातीय भेदरहित होकर भी 
स्वगत भेदरहित नहीं है। 





छ् 
माया- निर्गुण ब्रह्म का सगुण ब्रह्म के रूप में परिणत होने का मूलकारण माया हैं| 
वह माया अग्नि की अपृ्थंग भूत दाहशक्ति की भौति ब्रह्म की अभिन्‍नख्पा शक्ति है। वह 
माया सत्त्व, रजस और तमस्‌ गुर्णों से युक्त है। वह ज्ञान का विरोधी है और भावरूप है। 
वह माया वेदान्तदर्शन में सदू और असद्‌ से अनिर्वचनीय है। यदि माया को सद्‌ कहा जाय 
तो उसका बाध नहीं हो संकता और यदि उसे असद कहा जाब तो उसकी प्रतीति नहीं 
हो सकती। परन्तु माया का बाध और प्रतीति दोनों होते हैं अतः यह माया सदु और असद 
से विलक्षण होने के कारण अनिर्वाच्य है। इस माया की आवरण और विक्षेप नामक दो 
शक्तियाँ हैं। माया की इन्ही दोनों शक्तियों से वस्तुभूत ब्रह्म में अवस्तुभूत जगतु की अ्रत्तीति 
होती है। मायोपाधिक ब्रह्म ही जगतु का उपादान एवं निमित्त कारण है। एक ही ब्रह्म में 
द्विविध कारण की स्वीकृति अद्धैतवेदान्त की विशेषता है। 

जीव- अन्तःकरण से अवच्छिन्न चैतन्य ही 'जीव' कहलाता है। वह जीव भी ब्रह्म 
के समान अद्दैत है। अन्य दर्शन में जीव अणुपरिमाण है, किन्तु अद्वैतमत में जीव ब्रह्म 
के समान ही एक और विमु है। 

अत्यन्त सूक्ष्म होने के कारण जीव अणुपरिमाण कहलाता है। यह आल चैतन्य 
जाग्रत, स्वप्न और सुषुष्ति अवस्थाओं में तथा अन्नमय, प्राणमय, मनोमय विज्ञानमय और 
आनन्दमय कोषों में उपलब्ध होता है। आत्मा का शुद्धचैतन्य तो जाग्रतादि अवस्थाओं और 
अन्नमयादि कोषों से अतिरिक्त है! इस जीव और ब्रह्म के सम्बन्ध को समझाने के लिए 
अद्दैतवेदान्त में विम्बप्रतिबिम्बमाव की स्वीकार किय्मा गया हैं। 
अध्यास- अज्ञान के कारण ही शुद्ध चैतन्य अपने विशुद्ध स्वरूप से च्युत होकर 
अल्पन्न जीवरूप में परिणत होता है और संसार के बन्धन में बंध जाता है। इस वन्यन 
की निवृत्ति ज्ञान से ही होती है। वस्तुरूप ब्रह्म में अवस्तुरूप सस्तार का आरोप ही 
अध्यास कहलाता है। इस अध्यास से ही संसारभाव और अध्यास की निवृत्ति से मो होते 
#। कार्य और कारण के सम्बन्ध के विषय में वेदान्तदर्शन विवर्तवाद को स्वीकार करता 
है, किन्तु रामानुजादि आचार्य परिणामवाद को मानते हैं। दूध से दधिरूप तात््तिक परिवर्तन 
विकार कहलाता है और रस्सी में सर्परूप अतात्विक परिवर्तन विवर्त कहलाता है- 


सतत्त्वतो5न्यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः। 
अतत्त्वतोहन्यथा प्रथा विवर्त इत्युदाहतः।। (वेदान्तसार) 


जीव वस्तुतः ब्रह्म से अंभिन्‍न है, यह “तत्त्वमसिं' इस महावाक्य का तात्पर्यार्थ है। 
अशेष आनन्द की दशा ही मुक्ति हैं। 

अद्वैतज्ञान के पश्चात जीव अपनी उपाधि से मुक्त होकर सच्चिदानन्द स्वरूप को 
प्राप्त करता है। वेदान्तदर्शन की आचारमीमांसा सर्वथा युक्तिसंगत, व्यावहारिक और उपादेव 
है। 'वसुधैव कुटुग्बकम' यह वेदान्तविद्या की फलश्रुति है। 








डर वैदान्त-खण्ड 


ब्रह्मसृत्र - वेदान्त दर्शन में वेदव्यास विरचित ब्रह्मसृत्र प्रशस्त ग्रन्थ है। बह ग्रन्थ चार 
अध्यायों में विभक्त हैं और इसके अध्याय चार पादों में विभाजित हैं। प्रथम “समन्वय 
नामक अध्याय में सम्पूर्ण वेदान्त वॉक्यों का साक्षात्‌ था परम्परया प्रत्यंगभिन्न अद्वितीय ब्रह्म 
में तात्यर्य है यह बतलाया गया हैं। 'अविरोध' संज्ञक द्वितीय अध्याय में स्मृति, तरकादि के 
सम्मांवित विरोध का परिहार कर बह में विरोधाभाव प्रतिपादित किया गया है। तृतीय 
'साधना' नामक अध्याय में वेदान्त सम्मत साधनों का वर्णन है और चतुर्थ 'फलाध्याय' में 
सगुण और निर्गुण तत्वों के फलों का विवेचन है। 'ब्रह्मसूत्र” जैसे महनीय ग्रन्थरत्ल के बहुत 


से भाष्यकार हैं, जिनकी सूची निम्न है - 


से. नाम भाष्य सिद्धान्त 

१५. आचार्य शइ़कर (७८८-८२० ई.) शारीरकभाष्य निर्विशेषादैत 

२. भास्कर (८४० ई.) भास्करभाष्य भेदाभेद 

३. रामानुज (१०४० ई.) श्रीभाष्य विशिष्टाहदैत 

४. मध्वाचार्य (१२३८ ई, पुर्णप्रज्ञमाष्य द्वैत 

५. निम्बार्क (१२५० ड.] वेदान्त पारिजातभाष्य द्वैतादैत 

६. श्रीकण्ठ (१२७० इ .] पैवभाष्य शैवविशिष्टादित 
७. गऔरीपति (१४०० ६.] श्रीकरभाष्य वीरशैवविशिष्टादैत 
८. वल्लभाचार्य (१४७६-१५४४४ ई.) अणुभाष्यम्‌ शुद्दादैत 

६. विज्ञानमिक्षु (१६०० ई.) विज्ञानामृतभाष्य अविभागादेत 
१०. बलदेव विद्याभूषण (१७२५ ई.).. गीविन्दभाष्य अचिन्त्यभेदाभेद 


वेदान्त दर्शन की उपदेशविधि के स्वरूपज्ञान के लिए उसकी वैज्ञानिकता का दिग्दर्शन 
आवश्यक है। प्राचीन काल से ही वेदान्तदर्शन की यह विधि प्रवर्तित है और इसका निर्देश 
अद्वैतवेदान्त के बहुत से अन्थों में स्पष्ट सूप से मिलता है। आचार्य शंकर ने विवेक 
चूडार्मण' और 'उपदेशसाहसी' में अत्यन्त शोभन शब्दों और प्राव्जल शैली में इस विषय 
का निरूपण किया है। 

अट्ैतवेदान्तियों के मत में मुख्य प्रश्न यह है कि निष्प्रपंच ब्रह्म के स्वरूप की उपलब्धि 
का उपदेश कैसे किया जाय ? शब्द से अगम्य, मन से अमत और बुद्धि से अनिश्चेय 
निर्गुण ब्रह्म स्वरूप से वस्तुतः कैसे जाना जा सकता है ? स्वरूपज्ञान के लिए तो 
प्रपञ्चात्मिका भाषा ही समर्थ है। उद्देशनिर्देशलक्षणाल्मक सम्पूर्ण साधन शब्दों से जाना जा 
सकता है। ऐसी स्थिति में प्रपश्चस्ाधनमुख् से ही निष्प्रपज्व ब्रह्म का स्वरूपोपदेश किया जा 
सकता है, यह वेदान्तियों का सिद्धान्त है। प्रपज्च का आग लेकर ही निष्प्रपज्व का वर्णन 
वेदान्त ग्रन्थों में निर्दिष्ट है। व्यवहार के आश्रय के बिना परमार्थतत्त्व का यथार्थ ज्ञान संभव 
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नहीं है और व्यवहार शब्द प्रयोग के बिना हो नहीं सकता। साधन-चतुष्टय सम्पन्न जिन्नासु 
ही वेदान्त विद्या का अधिकारी है। अधिकारी के ज्ञान द्वारा ही उपदेश की यथार्थता संभव 
है। साधन-चतुष्टयसम्पन्नता ही शिष्य की योग्यता को व्यक्त करती है। नित्यानित्यवस्तुविवेकी, 
ऐहिकामुष्मिक भोगविरागी, शमादिषट्कसम्पत्तिसम्पन्न, नानाविध सांसारिक दुःखों से मुक्ति का 
अभिलाषी साधक ब्रह्मस्वरूप की प्राप्ति के लिए शान्त, दान्त, अहेतुक दयालु ब्रह्मज्ञानी गुरु 
की शरण में समित्याणि होकर जाता है। उसे गुरु कृपापूर्वक अध्यारोप और अपवादविधि 
से ब्रह्म का उपदेश देते हैं। 

निष्प्रज्व॒ ब्रह्म में प्रपण्चात्मक्त जगत्‌ का आरोप ही “अध्यारोप' कहलाता है। 
अध्यारोप के बाद अपवाद विधि का प्रवर्तन होता है। निराकरण ही अपवाद कहा जाता हैं। 
आरोप विषय ब्रह्म में आरोपित पदार्थों का एकैकशः निराकरण का नाम अपवादविधि है। 
एक ही समस्त उपदेश विधि के ये दो-अध्यारोप और अपवाद अंश होते हैं। दोनों के प्रयोग 
से ही फल की सिद्धि होती है, किसी एक के प्रयोग से नहीं। ये दोनों सम्मिलित रूप से 
ही विधि के स्वरूप को निष्पन्न करते हैं। आत्मस्वरूपविमर्शप्रसंग में आत्मा में शरीर, इच्छिय, 
मन, बुद्धि आदि का आरोप प्रथमतः सिद्ध किया जाता है। 

आत्मा शरीररूप ही हैं, लोक में इसी प्रकार का ज्ञान प्रसिद्ध है, यह अध्यारोप है। 
ऐेसा नहीं है - यह आत्मा शरीररूप नहीं है, शरीर विशरणरूप होने से अनित्य है। अनित्य 
शरीर से भिन्न आत्या नित्य है, वह सर्वदा एकरस है। इस प्रकार यह आत्मा देह नहीं हो 
सकता | उपचवयार्थक दिह धातु से निष्पन्न देह शब्द अपने उपचयापचयधर्म को व्यक्त करता 
है। आत्मा एकरस होने से उपचयरहित' होने के कारण देहरूप नहीं हो सकता, इस 
अपवादविधि से आत्मा का देह से पार्थक्य सिद्ध होता है। 

आत्मा मनः स्वरूप है, क्योंकि दोनों में मननसारूप्य है, इस वाक्य में आत्मा में मन 
का आरोप अध्यारोंप है। आत्मा विभु होने से मनरूप नहीं है। मन तो एकक्षण में एक हीं 
पदार्थ से संयुक्त होता हैं, वह अणु है। न्‍्यायमत्त में आत्मा से मन का संयोग होने पर ही 
पदार्थों का प्रत्यक्ष होता है। यदि आत्मा को मनरूप मान लिया जाय तो दोनों का संयोग 
उपपन्न नहीं होगा और तब पदार्थों का सार्वत्रिक और सार्वकालिक प्रत्यक्ष होने लगेगा। अतः 
आत्मा मनोरूप नहीं सिद्ध हो सकता; यह अपवाद विधि है। 

इसी प्रकार आत्मा बुद्धिरूप है, क्योंकि निश्वयजननसाम्य दोनों में है, इस वाक्य 
द्वारा आत्मा में बुद्धि का आरोप पहले किया जाता है, उस्तके बाद युक्ति से दोनों की एकता 
का निराकरण कर अपवाद विधि से आत्मा में बुद्धिरूपता का प्रत्याख्यान किया जाता है। 
इसी अध्यारोपापवादविधि से आत्मा में अन्नमयादि पञ्चकोशों और जाग्रतादि अवस्थाओं से 
पार्थक्य सिद्ध किया जाता है। 

निष्प्रपज्च आत्मस्वरूप की उपलब्धि अध्यारोपापवादविधि से निश्चित रूप से संभव 
है। यह आत्मा शरीरेच्नियमनोबुद्धि से भिन्‍न है, पञ्चकोशों से अतीत है, स्थूल-सूक्ष्मफारण 
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से भी भिन्‍न है। यह नित्यमुक्त एकरस है, विकाररहित चैतन्यरूप है। वेदान्तोपदेश की यह 
विधि वैज्ञानिकों द्वारा विज्ञान के विभिन्‍न क्षेत्रों में अज्ञातलक्षण पदार्थ के स्वरूपनिर्धारण के 
लिए ससम्मान स्वीकृत है। उदाहरण के रूप में इस विषय में बीजगंणित की समीकरणपद्धति 
विचारणीय हैं। 

क+रख < २४ यहाँ समीकरण में कंकार अज्ञातलक्षण पदार्थ है जिसका स्वरूप 
निर्धारित करना है। वहाँ दोनों पक्षों का एक अड॒क जब मिलाया जाता है तो समीकरण का 
स्वरूप द्वितीय पंक्ति से निर्धारित होता है। तृतीय पंक्ति में तों इसका पिण्डीकृत स्वरूप 
निर्दिष्ट हैं। उसी का वर्गमुलकरण उसके नीचे निर्दिष्ट है। यहाँ तक तो अध्यारोपविधि का 
उपयोग होता हैं। उसके बाद अपवादविधि का प्रयोग होता है। आरम्भ में जो एक अड्क 
पहले जोड़ा गया था वहीं अन्त में दोनों ओर से बाद में निकाल दिया जाता हैं। ऐसा करने 
पर अज्ञातमुल ककार का मूल्य आता है ४ संख्या। समीकरण का स्वरूप इस प्रकार है। 


अध्यारोप 
कॉ+२ क 5 २४ (१ पंक्ति) 
क२+२ के+१ 5८ २४+॥ (३ पंक्ति) 
(क+१) २ 5 (५) (३ पंक्ति 
क+१ 5 ४५ 5 ४+)१ ( 
अपवाद 
का(-)  ४+१ (१) (४ पंक्ति) 
, के 5 ४ (निष्पत्ति) 


यहाँ गणितज्ञ वैज्ञानिक बीजगणित के समीकरण की निष्पति में अध्यारोपापवादविधि 
का ही सहारा लेते हैं। इस विधि को छोड़कर अज्ञातलक्षणं 'क' पदार्थ के मूल्यनिर्धारण के 
लिए दूसरा कोई उपाय नहीं है। इस प्रकार अध्यात्मजगत्‌ में निष्प्रपंच वस्तु की 
स्वरूपोपलब्धि के लिए जो विधि अपनायी गयी है, वहीं विधि भौतिक जगत में अज्ञातरूप 
पदार्थ के स्वरूपनिर्धारंण के लिए प्रयोग में लायी जाती है। इस प्रकार वेदान्तोपदेश विधि 
की महत्ता सार्वदेशिक और सार्वकालिक दृष्टि से सर्ववा आकलनीय हैं। 

मुक्ति- मुक्ति का स्वरूप समझने के लिए वेदान्तमत में एक सुन्दर उदाहरण प्रस्तुत 
किया जाता है। किसी व्यक्ति के गले में सोने का हार है। उस हार को भूलकर वह उसे 
इधर-उधर अपने से कहर दूढ़ता फिरता है, परन्तु किसी जानकार व्यक्ति के कहने पर 
उसे ज्ञात होता-हैं कि हार उसी के गले में है और तब हार की प्राप्ति से वह प्रसन्‍न होता 
है। मुक्ति की भी यही अवस्था है। जीव तो स्वभावतः मुक्त है। मुक्ति न तो प्राप्प है और 








डड कद 


न उत्पाद्य, न उसकी प्राप्ति होती है और न उत्पत्ति। जीव उसे भूलकर बाहर खोजता 
फिरता है। गुरु के सदुपदेश से उस व्यक्ति का अनज्नान दूर होता है, विवेक जगता है और 
वह व्यक्ति सहज मुक्ति को पांकर' आनन्दित' होता हैं। मुक्त पुरुष संच्चिदानन्द ब्रह्म से 
अपनी एकता स्थापित करता है। फलतः वेदान्तदर्शन में मुक्ति की स्थिति नितान्त 
आनन्दमयी मानी जाती है। जीव और ब्रह्म की भेदबुद्धि से उत्पन्न दुःख की निवृत्ति के 
साथ हीं साधक परमानन्द का अनुभव करता है। अज्ञानरूप आवरण के-हटःजाने से 
पूर्णज्ञान के प्रकाश से जीव उद्भासित होकर ब्रह्मानन्द की अनुभूति प्राप्त करता है। 

-वस्तुतः वेदान्त व्यावहारिक वर्मदर्शन है। जो आलोचक वेदान्तदर्शन पर निष्कियता का 
उपदेश देने का आरोप लगाते हैं, वे वस्तुस्थिति से अनभिन्ञ हैं। वेदान्तदर्शन विश्व के प्रत्येक 
जीव में विधमान ज्ह्म की सत्ता का रहस्य खोलता है। जब सब जीव ब्रह्मरूप हैं तो उनमें 
ईर्ष्या-द्वेष का स्थान कहाँ रह जाता है? वेदान्त भौतिक विषयसुख को तुच्छ बताकर मानव 
को अलौकिक शाश्वत आध्यात्मिक आनन्द की ओर अग्रसर करता है। वह नर से नाराग्रण 
बनने का अमूल्य आदर्श प्रस्तुत करता है। वेदान्त-शिक्षा की परिणति है- समस्त संसार 
को अपना कुंटुम्ब समझना। आज क्षुद्र स्वार्थ की भावत्ता से त्रस्त, कुण्ठित और परामृत 
मानवसमाज के कल्याण के लिए वेदान्त का महनीय :सदुपदेश अमृतमग्र है। आज का 
एश्चात्त्य जगत भी वेदान्तदर्शन के इस उदात्तमावः को मुक्तकण्ठ से स्वीकार करता है। 

संस्कृतवाइमय के बृहद्‌ इतिहास का यह वेदान्तखण्ड दशम कुसुम है। प्रस्तुत खण्ड 
चार भागों में विभक्त हैं- 

१. अद्वितवेदान्त का उद्गम और विकास 

२. विशिष्टादैतवाद का उदमव' और विकास 

3. सेश्वरवेदान्त का विकास 

४. गीता और योगवासिंष्ठ 


प्रथम अद्दैतवेदान्त भाग में शंकरपूर्ववेदान्त, शड्कराचार्य का अद्वैतवेदान्त, विवरणप्रस्थान, 
भामती-प्रस्थान, वार्तिकप्रस्थान, .बाद-प्रस्थान और प्रारंभिक प्रस्थान के आचार्यों, सिद्धान्तों, 
साहित्यों और टीकासम्पत्तियों का सप्रमाण विवेचन अद्दैत वेदान्त के समग्ररूप को उद्भासित 
करता है। 

द्वितीय विशिष्टादैतवेदान्त भाग में रामानुज, रामानन्द, स्वामिनारायण, श्रीकेण्ठ, 
श्रीकर प्रभुति आचार्यों के म्तों का पर्यलोचन किया गया है। इसमें वैष्णव और शैव 
विशिष्टादैतवादियों की विस्तृत विवेचनां दोनों मतों का समन्वयात्मके स्वरूप प्रस्तुत 
करती है। | 

तृतीय सेश्वरवेदान्त भाग में भास्कर का भेदाभेद, निम्बार्क का द्वैतादैत, मध्व का 
द्वैत, मध्वोत्तरद्ैत, विज्ञानभिश्ु का अविभागाद्वैत, वल्लभ का शुद्धादत्त और कृष्णचैतन्य का 
अचिन्त्यभेदाभेद विवेचित है। 





४9 बेदान्त-खण्ड 


चतुर्थ गीता और योगवासिष्ठ भाग में गीता और योगवाप्रिष्ठ का विस्तृत विवरण 
दिया गया हैं। 

गीता के प्रतिपाद्य विषय के वर्णन के साथ ही गीता पर उपलब्ध समस्त भाष्य और 
व्याख्यासम्पत्ति का साइगोपाइगवर्णन विशेष उपादेय है| दर्शनजगतु में योगवासिष्ठ वेदान्त 
के स्वरूप का दिग्दर्शन विशेष उपलब्धि है। 

इस प्रकार वेदान्तदर्शन विषयक प्रस्तुत खण्डने वेदान्तसिद्धान्त की समस्त विधाओं का 
प्रामाणिक निरूपण प्रस्तुत कर दर्शनपक्ष के महनीय तत्त्व को उजागर किया है। जिज्ञासु 
पाठकों को इस खण्ड के अध्ययन से वेदान्तदर्शन के समग्ररूप की स्पष्ट झांकी मिलेगी, 
ऐसा मेरा विश्वास है। 

इस दशम वेदान्त खण्ड के सम्पादक प्रो. संगमल्ाल पाण्डेय दर्शनशास्त्र के 
लब्धप्रतिष्ठ मनीषी हैं। इनके वैदुष्यपूर्ण सम्पादकत्व में प्रस्तुत खण्ड का प्रकाशन हुआ है 
अतः प्रो. पाण्डेय को मैं हदय से साधुवाद देता हूँ। इस खण्ड के अन्य लेखकों के प्रति 
भी में आभार व्यक्त करता हूँ जिनके सारगर्भित लेखों से इस ग्रन्थ को महनीयता प्राप्त 
हुई है। उत्तर प्रदेश संस्कृत संस्थान द्वारा प्रकाश्यमान संस्कृत वाडमय के बृहद्‌ इतिहास का 
यह दम कुसुम पाठकों के समक्ष प्रस्तुत है। आशा है इसके अध्ययन से पाठकों को 
वेदान्तदर्शन के सम्यक्‌ स्वरूप का ज्ञान होगा और उनकी अभिरुचि आध्यात्मिक चिन्तन 
के प्रति जागरूक होगी। 

इस प्रसड्ग में भाषाविभाग, उत्तर प्रदेश-शासन के अधिकारियों तथा संस्कृत संस्थान की 
कार्यकारिणी समिति के सदस्यों का अमूल्य सहयोग श्लाघनीय है अतः उन सबों के प्रति मैं 
आमभारी हूँ। संस्कृत संस्थान के पूर्वनिदेशक श्री मधुकर द्विवेदी और वर्तमान निदेशक श्रीमती 
अलका श्रीवास्तवा शतशः साधुवाद के पात्र हैं, जिनके उत्साहपूर्ण सहयोग से संस्कृतवाइमय 
के इतिहास का प्रकाशन-कार्य प्रवर्तमान है। मैं उन समस्त सारस्वत मनीषियों के प्रति भी कृतज्ञ 
हूं, जिनके प्रत्यक्ष-परोक्ष सहयोग से यह ग्रन्थ पूर्ण हो सका है। संस्थान के सहायक निदेशक 
डॉ. चन्ब्रकान्त द्विवेदी का सतत सक्रिय सहयोग वाडमय के इतिहास प्रकाशन-कार्य में विशेष 
उपादेय है। अत्तः डॉ. द्विवेदी को मेरी हार्दिक शुभकामनायें हैं। 

प्रस्तुत वेदान्तखण्ड के सम्पादन एवं प्रकाशन में मेरे प्रबुद्ध शिष्य डॉ. रमाकान्त झा 
का प्रभूत सहयोग उपयोगी है। अतः मैं डॉ. झा को हदय से आंशीवाद देता हूँ और उनकी 
सारस्वत साधना की अक्षुण्णता की कामना करता हूँ। 

अन्त में मैं शिवम्‌ आर्ट के व्यवस्थापक द्विवेदी बन्धुओं के प्रति भी शुभकामना व्यक्त 
करता हूँ, जिनके अमूल्य सहयोग से प्रस्तुत खण्ड का मुद्रण निर्विध्न सम्पन्न हुआ है। 


व्यास पूर्णिमा बलदेव उपाध्याय 
३०। ७। १६६६ ई. विद्या विलास 
रवीच्रपुरी, वाराणसी 


संस्कृत वाडमय का बृहद्‌ इतिहास 
वेदान्तखण्ड : विषय-सूची 
प्रथम भागः अद्दैतवेदान्त का उद्गम और विकास 
प्रथम अध्याय 


१, प्राचीन वेदान्त १-४, २. बादरायण ४-७, ३. गौडपाद 
८-१२, प्रणव की उपासना ८, आत्मवाद ६, मायावाद १०, अद्वैतवाद 


का अविरोध १०-११, मीक्षवाद ११, क्या गौडपाद प्रच्छन्त बौद्ध थे? 


११, ४. भर्तृहरि १२-१५, शब्दादैतवाद १२-१३, आगमवाद १३-१४, 
अध्यारोपापवादविधि १४, स्फोटवाद १४-१५, ४५. मण्डन मिश्र 
१५-१८, भेद का निराकरण १६-१७, प्रत्यक्ष का विश्लेषण १७, 
मोक्षवाद १७, प्रपञज्च-विलयवाद १७, सहायक ग्रन्थ १८-१६। 


द्वितीय अध्याय 


शइकराचार्य का अद्वैतवेदान्त 
१. शड़कराचार्य का व्यक्तित्व २०-२२, २. शड्कराचार्य और 
उनके शिष्यों के ग्रन्य २२-३०, महानुशासनम्‌ ३०-३२; (क) शारीरक 
भाष्य ३२-३६, (ख) बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्य ३६-३७, निर्गुणवाद 
३७४७-३६, आत्मवाद ३६-४०, मायावाद ४१-४२, सृष्टि-विद्या ४२-४३, 
ईश्वर और जीव ४३-४४, मोक्ष और मोक्षमार्ग ४४-४६, सहायक ग्रन्ध 
४७-४६ | 


तृतीय अध्याय 


विवरण-प्रस्थान और उसका विकास 
१. उपक्रम ५४०, २. आचार्य पद्मपाद ५०-४२, ३. प्रकाशात्मवति 
का विवरण ५२-५३, 'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' सूत्र एवं अध्यासभाष्य 


पृष्ठ संख्या 


ह के ॥ ० 
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५४-५६, ५. अध्यास- ५६-५६, ६. तमसो भावरूपतल ४६-६॥, 
७, अविद्या का स्वरूप और भावरूपत्व ६१-६३, ८. ब्रह्मका स्वरूप 
और लक्षण ६३-६८, ब्रह्म का स्वरूप ६३-६४, बहा का स्वरूपलक्षण 
६४-६५, ब्रह्म का तटस्थ लक्षण ६४-६६, ब्रह्म की जगत्कारणता 
६६-६८, परिणाम और विवर्तवाद ६८, ६. जीव का स्वरूप 
६८-७३, जीव की. उपाधि ६८-६६, अवच्छेदवाद- एवं प्रतिविम्बवाद 
६६-७०, प्रतिबिम्बवाद पर विभिन्‍न आचार्यों के मत ७०-७२, विम्ब 
से प्रतिविम्ब भिन्‍न है या अभिन्‍न ७२-७३, १०. जगत्‌ और 
जगन्मिध्यात्व ७३-७६, ११. अपरोक्षवाद और अविद्या निवृत्ति ७६-८०, 
१२, विवरण प्रस्थान पर परवर्ती आचार्यों का प्रभाव ८०-८२, सन्दर्भ 
ग्रन्थ ८३-८४ | 


चतुर्थ अध्याय 


भामती-प्रस्थान और उसका' विकास 


१. भागती का परिचय ८४-८६, २. भामती की टीकाएं 
८-८८, 3. भागमती-प्रस्थान॑-"की प्रामाणिकतां ८८-६१, ४. शैकर 
और वाचस्पति ६१-६३, ५. भागती-प्रस्थान और विवरण-प्रस्थान 
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६६-६७, ८. अवच्छेदवाद ६७-६८, ६२-वृष्टिसुष्टिवाद ६८-१०७, 
सहापक ग्रन्थ १595-१67 | 
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परिचय १७४-१७६, (२ प्रमा. 9७६, (३) प्रत्यक्ष ..99६-१७८८ 
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पट ४-१ट८, सहायक ग्रन्थ १८८ | “ 


द्वितीय भागः विशिष्टाद्वैतवाद का उद्भव और विकास 


प्रथम : वैष्णवमत 
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क्‍ । | १. रामानुज की ऐतिहासिक भूमिका १६६-२००, २. रामानुज 
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प्रथम भाग : अद्दैत वेदान्त का उद्गम और विकास 
अंधम अध्याय 
शड़करपूर्ववेदान्त 


१. प्राचीन वेदान्त 
शंकर के पूर्व वेदान्त की तीन परम्पराएं दृष्टिगत होती हैं। एक, अड्जैत वैदान्त की परम्परा 
है, दुसरी, भेदाभेदवाद की परम्परा है और तीसरी, भेदवाद की परम्परा है। अद्वैतवाद की परम्परा 
का उल्लेख वेदान्तेतर दर्शनों के इतिहास में भी मिलता है। जैन दार्शनिक समन्तभद्र जो शंकर 
के पूर्ववर्ती थे अद्वैतवाद का उल्लेख आप्तमीमांसा में करते हैं- 


अद्वैतैकान्तपक्षे दृष्टों भेदों विरुध्यते। 
कारकाणां क्रिययोश्च नैक॑ स्वस्मातृ प्रजायते।। 


वौद्ध दार्शनिक शान्तरक्षित ने तत्त्वसंग्रह में प्राचीन अद्वैतवेदान्त का वर्णन किया है। 
उनके टीकाकार कमलशील “अद्वैतदर्शनावलम्बिनश्च औपनिषदिकाः” कहकर अद्लैत वेदान्त 
का उल्लेख किया है। स्ववं शंकराचार्य ने अपने पूर्ववर्ती वेदान्तियों में सुन्दर पाण्ड्य, 
ब्रविडाचार्य, उपवर्ष, भर्तृप्रपंच, गौडपाद तथा ब्रह्मदत्त के मतों का उद्धरण दिया है। 
बादरायंण और गौडपाद के ग्रन्थों पर उन्होंने भाष्य ही लिखे हैं। मंडन मिश्र उनके वरिष्ठ 
समकालीन थे। उन्‍होंने भर्त्‌मित्र का उल्लेख किया हैं। भर्तृहारि के वाक्यपदीय में 
शब्दाद्वैतवाद और विवर्तबाद का वर्णन है। वे भी शंकर के पूर्व थे। ये समी जरन्मायावादी 
या प्राचीन अद्वैतवेदान्ती कहे जाते हैं। 

रामानुज ने वेदार्थसंग्रह में बोधायन, टंक, द्रविड, कुहदेव, कर्पर्दि, भारुचि प्रभृति 
वैदान्तियों का नामोल्लेख किया है जो उनके सम्प्रदाय से संबंधित थे। यामुनाचार्य ने टंक, 
भर्तप्रपंच, भर्तृमित्र, भर्तृहरिं, ब्रह्मदत्त को शंकर के पूर्ववर्तियों में माना है। कुछ लोग 
बोधायन और उपवर्ष के अमिन्‍न समझते हैं। इसी प्रकार टंक और ब्रह्मनन्दि को एक ही 
व्यक्ति माना जाता है। द्रविड़ और ड्विडाचार्य भी एक ही व्यक्ति के नाम हैं । शंकर के 
सभी पूर्ववर्ती या तो उपनिषद्‌ के भाष्यकार थे या ब्रह्मसूत्र के लेखक। परन्तु उनमें से 
बादरायण और गौडपाद को छोड़कर किसी के ग्रन्थ उपलब्ध नहीं हैं। केवल उनके कुछ 
वाक्य ही मिलते हैं। 

बादरायण ने ब्रह्मसुत्र में बादरावण, आज्ेय, आश्मरध्य, औडुलोमि, वादरि, जैमिनि 
कार्ष्णजिनि और काशकृह््न, इन आठ वेदान्तियों के मतों का उल्लेख उनके नाम से किया 
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है। इनके मतों के लिए देखिए प्रो. संगमलाल पाण्डेय-कृत प्री- शंकर अद्वैत फिलासफी | « 
वैदान्तदेशिक का मत है कि संकर्पण-काण्ड (चार अध्याय काशकृहन कृत हैं। किन्तु उनका 
मत अन्य अ्रम्ाणों से परिपुष्ट नहीं होता। कदाचितू इनमें से प्रत्येक ने अपने-अपने ब्रह्मसृत्र 
लिखें थे। किन्तु बादरायण के ब्रह्ममृत्र को छोड़कर अन्य ब्रह्मसंत्र उपलब्ध नहीं हैं। इन 
है| वैदान्तियों में बारे, वादरायण, औडुलोमि और काशकृहन अद्वैतवादी थे। रामानुजी विद्वान 
द सुदर्शन सूरि ने लिखा है कि आश्मश्थ्य भैदाभेदावाद को मानते थे और यादवप्रकाश ने 
। उनके मत्त का प्रचार किया था। आन्त्रेय और जैमिनि कर्मज्ञान-समुच्चयवादी थे और उन्होंने 
| पृवमीमांसा तथा उत्तरमीमांसा का समन्वय किया था। परम्परा के अनुसार जैमिनि व्यास के 
शिष्य थे और व्यास बादरायण का ही अपर नाम है। जैमिनिं की ही भांति कार्ष्णाजिनि का 
मत लगता है। इस प्रकार ब्रहरसृत्रकारों में अधिकांश अद्वैतवादी थे जो केवल प्र्वमीमांसा को 
मानते थे। वे निःसन्देह भेदवादी थे। ऐसे लोगों में भर्तृमित्र आते हैं। 

कुछ लोग योगवासिष्ठ, परमार्थलार और भागंवतपुराण को शंकर-पूर्व मानते हैं। 
किन्तु आधुनिक खोजों ने इन अन्धों को शड्करोत्तर युग की रचना सिद्ध कर दिया है 
वास्तव में उपवर्ष और बोधायन दो व्यक्ति थे। उपवर्ष अद्वैतवेदान्ती थे और वोधायन 
विशिष्टाडैतवादी थे। रामानुज-वेदान्त और रामानन्द-बैदान्त में बोधायन को विशिष्टाडैतवादी 
। माना गया है। सदुमपांद ने भी शंकर के पूर्व ब्रेह्मसूत्र की दो वृत्तियों का उल्लेख पंचपादिका 

में किया है। उनमें से एक उपवर्ष की है और दूसरी चोधावन की। ये दोनों वृत्तिकार के 

ञ। नाम से प्रसिद्ध हैं। उपवर्ष की वृत्ति के कुछ अंश को मीमांसा-भाष्यकार शवर ने १/१/५ 
पं! के सूत्रभाष्य में वृत्तिकार-ग्रन्थ के रूप में उद्धृत किया है। शंकराचार्य ने उन्हें स्फोटवाद का 


ऊ 


॥ है विरोधी और वर्णवाद का समर्थक बताया है। 
ह। सुन्दर पाण्ड्य ने कदाचितृ उपवर्ष की ब्रह्मसूत्रवृत्ति पर श्लोकमय वार्तिक लिखा था। 


उनके वार्तिक के १० श्लोक उपलब्ध हैं जिनकी खोज डॉ. संगमलाल पाण्डेय ने की है। 
इनमें अद्जैतवेदान्त की ज्ञानमीमांसा का निरूपण है। 

भर्तृप्रपंध एक प्रख्यात वेदान्ती थे। उनका मत भेदाभेदवाद है। उनके अनुयायी चार 
सम्प्रदायों में बेटे थे। इससे उनके वेदान्त का प्रचार शंकर के पूर्ववर्ती युग में विशेष रूप 
से था। संभवतः उन्होंने बृहदारण्यकोपनिषद्‌ पर एक माष्य लिखा था जो सम्पति 
अनुपलब्ध है। शेकर, सुरेश्वर और आनन्दगिरि ने कमशः बृहदारण्यकोपनिषद के भाष्य, 
वार्तिक और टीका में उनके मतों का उल्लेख किया और खंडन भी किया है। भर्तप्रपंच सत 
की आठ अवस्थाओं को मानते थे जो निम्न है 

(१) अन्तर्यामी, (२) साक्षी, (३) अव्याकृत, (४) चत्रात्मा, (५) विराट, (६) देवता, 
(७) जाति, और (८) पिण्ड। वे जीव को द्र॒ष्टा, कर्ता और मोक्‍्ता मानते थे। ये 
कर्मज्ञान-समुच्चयवादी थे। डॉ. संगम लाल पाण्डेय ने दिखलाया है कि उनका दर्शन सांख्य 
और अद्वैतवाद के बीच की एक कड़ी है। प्रो, मैसूर हिरियण्णा ने उन्हें परिणामवादी सिद्ध 
किया है। 


जा जऋतस्‍आऋत ह क्र, | जलता सा 
हर उ ७5 की न 








डर पूर्व वेदान्त ््‌ 


शंकराचार्य ने वृहदारण्यकोपनिषद्भाष्य ३।८।१२ में भतृप्रपंच के मतों को यो उद्रधृत 
किया है- 


तत्र केचिदु आचक्षते। परस्य महासमुद्रस्थानीयस्य ब्रह्मणः 
अक्षरस्य अप्रचलितस्वरूपस्य ईषत्पमचलितावस्था अन्तर्यामी, 
अत्यन्तप्रचलितावस्था क्षेत्रज्ञो, यः त॑ न वेद अन्तर्यामिणमु । 
तथान्ये पञ्च अवस्था: परिकल्पयन्ति। तथा अष्टावस्था: 
ब्रह्मणो भवन्तीति वदन्ति। अन्ये अक्षरस्व शक्तय एता. 
इति वदन्ति अनन्तशक्तिमद्‌ अक्षरमिति च। अन्ये तु 
अक्षरस्य विकारा इति वदन्ति। 


भर्तृप्रपंच के कुछ अनुयायी ब्रह्म की तीन अवस्था मानते हैं (अक्षर, अन्तर्यामी और 
कषेत्रज्ञ)| कुछ पांच अवस्था मानते हैं और कुछ आठ अवस्था मानते हैं और क्षेत्रज्ञ। कुछ 
लोग इन अव॑स्थाओं को अक्षर की शक्ति मानते हैं तो कुछ लोग इन्हें विकार मानते हैं। 

इनका खँडन करते हुए शंकराचार्य वहीं कहते हैं कि अक्षर को थ्रुतियों ने संसारधर्म 
से अतीत (परे) घोषित किया हैं। अतएव उसकी अवस्थाएं और शक्तियां संभव नहीं हैं, 
क्योंकि ये संसारधर्म के अन्तर्गत हैं। ऐसे ही अक्षर का विकार भी संभव नहीं है। 

इसी प्रकार शंकराचार्य बृहदारण्यक्रोपनिषदृभाप्य ४ ।॥१॥ में “अन्ैके वर्णयन्ति”, से 
मर्तप्रपंच के भेदाभेदवाद का वर्णन करते हैं और तत्पश्चातृ वहीं उसका खण्डन करते हैं, 
क्योंकि भेदामेद की कल्पना श्रुति, स्मृति तथा न्याय से विरुद्ध होने के कारण सुविवश्चित 
नहीं है। इसमें अन्तर्विरोध है। श्रुतियां और स्मृतियां ब्रह्म को निरवयव बताती हैं, 'नेति 
नेति' से उसका वर्णन कंरती हैं। 

भर्त्‌मित्र ने भी संभवत: बादरायण के ब्रद्मसूत्र पर एक वृत्ति लिखी थी। मण्डन मिश्र 
ने ब्रह्मसिद्धि के चतुर्थ काण्ड में उनके मत की आलोचना की है। वे द्वैतवादी प्रतीत होते 
हैं। किन्तु चूँकि उनका ग्रन्थ अनुपलब्ध है, अतएवं इस प्रसंग में केवल अनुमान ही लगाया 
जा सकता है। कुमारिल ने लिखा है कि भर्तृमित्र ने मीमांसा को लोकायतीकृत कर डिया 
धा। 

ब्रह्मदत्त एक वेदान्ती थे जो जीवन्मुक्ति को नहीं मानते थे। वे नियोगवादी थे। उनके 
मत को भावादैत कहा जाता है। वे प्रपंचविलयवाद को भी मानते थे जिसका खंडन आचार्य 
शंकर ने किया है। मंडन मिश्र और सुरेश्वर ने भी उनके मतों का निराकरण किया है। 
आचार्य ब्रह्मन॑न्दि ने छान्दोग्योपनिषद् पर भाष्य लिखा था। इस कारण उन्हें अन्दोग्य-वाक्यकार 
या वाक्यकार कहा जाता है। उनके भाष्य पर द्रविडाचार्य ने एक टीका लिखी थी। उसमें 
उन्होंने 'तत्त्ममसिः की व्याख्या में शबर-संवर्धित राजपुत्र की कहानी लिखी है जिससे 
'तत्तवमप्ति' के अर्थ को समझने में सुगमता होती है। कहानी यह हैं - एक राजपुत्र था। 


| 





है वेदान्त-खण्ड 


किन्तु शैशव में उसका पालन-पोषण एक शबर ने किया था। वह अपने को शबर समझता 
धा। जब वह बड़ा हुआ तो उसने अपने पराक्रम से एक राज्य स्थापित करने का प्रयास 
किया। जो लोग इस घटना को जानते थे उन्होंने बताया कि वह राजपुत्र है, शबर नहीं। 
तब उसे अपनेपन का ज्ञान हुआ। फिर वह अपने प्रयास में सफल हुआ और उसने एक 
राज्य की स्थापना की। ऐसे ही भूलकर हम अपने को ब्रह्म से मिन्‍न समझते हैं। जब श्रुति 
बताती है कि मैं ब्रह्म हूँ, तब मुझे अपनेपन का बोध होता है। “सिद्धे त निवर्तकत्वात' 
दविडाचाय का यह वाक्य शंकरोत्तर वेदान्त के ग्रन्थों में बहुधा देखने को मिलता है। इसका 
अर्थ है कि अज्ञान को निवृत्त करने पर आत्मा का बोध हो जाता है। अर्थात्‌ आत्मज्ञान 
नेति-नेति की प्रक्रिया द्वारा होता है। 

ये सभी शंकर-पूर्व दार्शनिक प्राचीन उपनिषदों के समय के बाद हुए थे। इन्हीं के 
प्रयास से वेदान्त का विकास सर्वप्रथम उपनिषदों के भाष्यों के माध्यम से या उनके मत्तों 
को सूत्रदद्ध करने से हुआ था। शंकराचार्य को अवश्य ही इनमें से अधिकांश भाष्य और 
सूत्र देखने को मिले थे। इन वेदान्तियों के अतिरिक्त बादरायण, गौडपाद, भर्तृहरि तथा 
मंडनमिश्र ऐसे शंकर-पूर्व वेदान्ती हैं जिनके ग्रन्थ संग्रति उपलब्ध हैं। अतएव उनके मतों 
का विचार यहां अब कमशः किया जाएगा। 


२. बादरायण 


बादरायण ने ब्रह्मसूत्र लिखा जिसमें चार अध्याय हैं। इन अध्यायों के ताम कमंश: 
समचचय-अध्याय, अविरोध-अध्याय, साधन-अध्याय और फल- अध्याय हैं। प्रत्येक अंध्याय 
में चार पाद हैं। प्रत्येक पाद में कई अधिकरण हैं। अन्त में प्रत्येक अधिकरण में एक या 
अनेक सूत्र हैं। सम्पुण ग्रन्थ संत्र-शली में लिखा गया एक मानक ग्रन्थ है। इसका प्रथम 
सूत्र है - (अथातो ब्रद्मजिज्ञाता! और अन्तिम सूत्र है “अनावृत्ति: शब्दात अनावृत्ति: 
शब्दातू ।' प्रथम सूत्र का अर्थ हैं-अतः अब ब्रह्मजिज्ञासा करनी चाहिए और अन्तिम मूत्र का 
अर्थ है - थरतियां बताती हैं कि जो लोग देवयान से चच्धलोक को प्राप्त करते हैं, वे वहां 








से और ऊर्ध्वंगति करते हैं, ब्रह्मलोक पहुंचते हैं और वहां से उनकी पुनरावृत्ति (पुनरागमन) 


इस मानव-लोक में इस कल्प में नहीं होती है। उन्हें ब्रह्म का सान्निध्य मिल जाता है। 
ब्रह्मसूत्र को शंकराचार्य ने शारीरकर्मामांसासूत्र कहा है, क्योंकि इसमें मुख्यतः 
शारीरक आत्मा [देही आत्मा) का विवेचन है। कुछ अन्य लोग इसे वेद्ान्त-सृत्र कहते हैं। 
शंकराचार्य के अनुसार यह ग्रन्थ सभी उपनिषदों का सारांश प्रस्तुत करता है और इस 
कारण सर्वशाखीय उपनिषदों का सार है। बादरायण के अतिरिक्त जो अन्य ब्रह्मसृत्रकार थे 
उनके ब्रह्मसूत्र सम्भवतः एक शाखीय थे या एक शाखा के उपनिषद्‌ का सारांश्ष प्रस्तुत करते 
थे। शंकराचार्य का मत है कि ब्रह्ममूत्र वेदान्त (उपनिषड्‌) के वाक्यों का संग्रवन करते हैं 
अथात्‌ उपनिषदु-वाक्यों का उदाहरण देकर विचार करते हैं, क्योंकि ब्रह्मबोध उपनिषद-वाक्यों 








के पूर्य वेदान्त ५ 
की विचारणा के अभ्यास से ही संपन्‍न होता है। 


“'वेदान्तवाक्यकुसुमग्रधनत्रात्सूत्राणाम्‌ । वेदान्त- 
वाक्यानि हि सूत्रेरुदाहृत्य विचार्यन्ते। 
वाक्यार्थविचारणाध्यवसाननिर्व॑त्ता हि ब्रह्मावगति:'” 
(शारीरक भाष्य १/१/२ ) 


बादरायण के काल के बारे में कोई निश्चित मत नहीं है। पांणिनि ने उनका 
नामोल्लेख किया है, पराशर्य के नाम से। उन्हें व्यास से अमिन्‍न समझा जाता है। इस 
कारण उनके काल-निर्णय में ई.पू. ६७५ से लेकर ई.पू. २०० तक की समय-सीमा 
निर्धारित की जाती है। सामान्यतः माना जाता है कि वे लगभग २०० ई पृ. के आसपास 
अवश्य थे क्योंकि उन्होंने बौद्धों के सर्वास्तिवाद और विज्ञानवांद का ख़ण्डन किया है 
जिनका उद्भव १७०७ ई.पू. में हुआ था। 

बादरायण का ब्रह्मसृत्र निःसन्देह समी ब्रह्मम॒त्रों में श्रेष्ठ था। इसीलिए उस पर अनेक 
आचार्यों ने भाष्य लिखे और वह सुरक्षित रहा तथा विलुप्त नहीं हुआ। आज भी उस पर 
भाष्य या वृत्ति लिखने की परम्परा बनी हुई है। यह उसकी प्रासंगिकता और प्रामाणिकता 
का सबसे बड़ा प्रमाण है। कहा जाता है कि चैतन्यमत में पहले ब्रह्मसत्र का कोई भाष्य 
नहीं था। इस कारण उनके मत को वेदान्त के वाहर का मत समझा जाता था। इस भ्रान्ति 
को दूर करने के लिए बलदेव विद्याभूषण ने ब्रह्मसूत्र पर एक चैतन्यमतानुसारी भाष्य 
(गोविन्दभाष्य) लिखा। तत्पश्चातु इस आधार पर चैतन्यमत को वेदान्त का एक सम्प्रदाय 
माना गया। इस प्रकार ब्रह्मसूत्र वेदान्त की कसौटी है। ब्रह्मस॒त्र पर अनेक भाष्य लिखे गये 
हैं। उनमें से निम्नलिखित को प्रमुख भाष्य माना जाता है :- 


लेखक भाष्य काल 

१. शंकराचार्य, शारीरक भाष्य (अद्गैतवाद) छवीं शर्ती ई. 
२. भास्कर, भास्करभाष्य (मेदाभेदवाद) प्वी शत्ती ई, 
३. रामानुज, आऔभाष्य (विशिष्टाडैतवाद) ११वीं शर्ती ई, 
४... मध्य, पूर्णप्रश्नभाष्य (द्वैतवाद) १३वीं शती ई. 
५. निम्बार्क, वेदान्तपारिजात (द्वैताडँतवाद) ११वीं शेती ई, 
६. श्रीकण्ठ, शैवभाष्य (शैवविशिष्टादैतवाद। १३वीं शत्ती ई. 
(७. श्रीपति, श्रीकरमाष्य (वीरशैबमत) ११वीं शती ई. 
ए्‌ रामानन्द, आनन्दमाष्य (रामविशिष्टादतवाद) १५वीं शत्ती ई 
5... वलल्‍्लम, अणुभाष्य (शुद्धादतवाद) १५वीं शर्ती ई. 


१०, . विज्ञानभिक्षु, विज्ञानामृतभाष्य (अविभागाडैतवाद) १७वीं शत्ती ई. 


। १ 
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११. बलदेव विद्याभूषण, गोविन्दभाष्य (अचिनय भेदाभेदवाद) १८वीं शतती ई, 

१२... रामप्रसाद, जानकीभाष्य (सीताविशिष्टाठैतबाद) २०वीं शतती ई. 

१9३. मुक्तानन्द, ब्रह्ममीमांसाभाष्य (नव्यविशिष्टादतवाद) १६वीं शत्ती 
(स्वामिनारायर्णी) 

१४... पंचानन तर्करल, शक्तिभाष्य  बीसत्री श्ती ई. 
(शक्तिविशिष्टाद्वैतवाद) भंटूटाचार्य 

१९. आयंमुनि, वेदान्त-दर्शनभाष्य (आर्य समाजी) बीसवीं शती ई. 

१६. मधुसूदन ओझा, विज्ञानभाष्य (आधुनिक विज्ञान) बीसवीं शी ई. 


इन सभी भाष्यों में शैवभाष्य, वीरशैवभाष्य और शक्तिभाष्य की रचना क्रमशः 
शैवमत और वीरशैबमत तथा शाक्तमत के वेदान्त के अन्तर्गत लाने के लिए की गयी हैं। 
अतः इन मतों में इन भाष्यों का मौलिक और संरचनात्मक महत्त्व नहीं है। यही हाल उक्त 
नं. १२, १४ और १६ के भाष्यों की है। विज्ञानभिश्षु के भाष्य का भी महत्त्व वेदान्त में कम 
है, क्योंकि वे मुलत: सांख्य-योग के आचार्य थे और उनका भाष्य सरांख्य-योग से प्रभावित 
है। इस प्रकार ६ भाष्य शेष बचते हैं जो वेदान्त के विभिन्‍न सम्प्रदायों से संबधित हैं। 

इन भाष्यों के अतिरिक्त वेदान्त-सूत्र पर दर्जनों वृत्तियां भी लिखी गयी हैं। सम्प्रति 
जिन वृत्तियों का महत्त्व है उनमें से निम्नलिखित मुख्य हैं- 


१. समएपुंगव दीक्षित अद्ैतविद्यातिलक (अद्वितवाद) 

२. ब्रह्मेद्र सरस्वती अद्वैतामृत (अद्वैतवाद) 

३. सु्रेश्वराचार्य ब्रह्मसृत्रवृत्ति (अद्जैतवाद) 

४... नारायणतीर्थ व्रह्ममृत्रवृत्ति (अद्वैतवाद) 

५. धर्मभट्ट (रामानन्दर सरस्वती) वद्यसूत्रवृत्ति (ब्रह्मामृतवर्षणी) (अद्रैतवाद) 
६. शंकरानन्द ब्रह्मसूतरबृत्ति (अद्वैतवाद) 

७७,  गामानन्द वेदान्तदर्शनम॒ (अद्वैतवाद) (ब्रह्मामृतवर्षिणी) 
८. रघुवरोचार्य ., व्रह्मसूत्रवृत्ति (रामानन्द-वेदान्त) 

६. अप्पयदीक्षित नयमण्जरी (अद्वैतवाद) [व्रद्मसंत्रवृत्ति) 
१०. ब्रह्मानन्द्र सरस्वती वेदान्तसृत्रमुक्तावली (अद्वैतवाद) 

११, अनन्तकृष्ण शास्त्री (प्रभाव्रद्मसूत्रभाष्य| (अदैतवाद) 


१२. लोकमान्य बालगंगाधर तिलक ब्रह्ममृत्रवृत्ति (अद्वैतवाद) 

इन भाष्यों और वृत्तियों में से कइयों पर भी पुनः टीकाएं लिखी गयी हैं। इसलिए 
ब्रह्मसृत्र का महत्त्व वेदान्त-दर्शन में केन्रीय है। पर इन वृत्तियों और भाष्यों के कारण 
बावरायण के मत को जानने में कठिनाई होती है। अतः प्रश्न उठता है कि बादरायणानुसारी 
भाष्य या वृत्ति कौन है 








छ्ि पूर्व वेंदान्त || 


इस प्रश्न का विचारपूर्वक उत्तर देने के लिए अनेक विद्वानों ने ग्रन्थ लिखे हैं। किसी 
ने शंकर के भाष्य को बादरायणानुसारी सिद्ध किया तो किसी ने रामानुज के भाष्य को 
या मध्व के भाष्य को या निम्बार्क के भाष्य को या वललभ के भाष्य को। इतना भेद होते 
हुए भी यह निर्विवाद है कि वैष्णवभाष्यों में रामानुज का श्रीभाष्य सर्वश्रेष्ठ है। इसलिए 
वास्तविक विवाद केवल शारीरकभाष्य और श्रीभाष्य के वीच में है। परन्तु यह विवाद कभी 
अन्त होने वाला नहीं है। इस कारण वह चलता रहता है। दोनों की परम्पराओं का दावा 
हैं कि व्यास या बादरायर्ण उनके ही दर्शन के अग्रदूत हैं। आधुनिक विद्वान जार्ज थीबो ने 
इस प्रश्न का उत्ततर देते हुए लिखा है कि रामानुज का भाष्य बादरायणानुसारी है और शंकर 
का भाष्य उपनिषदों के अनुसार है। पर प्रश्न उठता है कि क्या बादरायण ने अपने बच्मसूत्र 
में उपनिषदों के दर्शन को संक्षिप्त रूप में नहीं रखा है? प्रत्येक भाष्यकार मानता है. कि 
ब्रह्मसृत्र उपनिषर्दों का सारांश है। अतएवं, यद्रि उपनिषद्र-दर्शन के प्रति शंकर का माध्य 
सर्वाधिक न्याय करता है तो उनका ही भाष्य बादरायणानुसारी है। 

ब्रह्ममूत्र के बारे में एक दूसरा प्रश्न उठता है कि पूर्वमीमांसा के साथ इसका क्या 
सम्बन्ध हैं। इस प्रश्न पर शंकराचार्य कहते हैं कि ब्रह्मसूत्र में वेदान्त का प्रतिपादन है और 
वेदान्त कर्ममीमांसा से स्वतंत्र है। इस कारण ब्रह्मस॒त्र मीमांसासूत्र का शेष भाग या अंग नहीं 
है। किन्तु अन्य भाष्यकार विशेषतः रामानुज और उनके अनुयायी मानते हैं कि पूर्वमीमांसा 
और उत्तरमीमांसा दोनों को मिलाकर शास्त्रैक्य का . विधान किया गया है। मीमांसा और 
वेदान्त एक हीं शास्त्र के दो अंग हैं। कोई एक दूसरे से स्वतंत्र नहीं है। इस प्रस॑ग में 
शंकराचार्य ने जो क्रान्ति की है वह विशेष उल्लेखनीय है। उन्होंने वेदान्त-चिन्तन को धर्म 
या धर्म के चिन्तन से स्वतन्त्र करके दर्शनशास्त्र की स्वतन्त्रता का प्रतिपादन क्रिया है और 
एक सम्प्रदाय-निरपेक्ष दर्शन प्रदान किया है। कहा नहीं जा सकता कि बादंरायण ऐसा मानते 
थे या नहीं। परन्तु सत्य यही लगता है कि वेदान्त मीमांसा शास्त्र से स्वतन्त्र है। 

कुछ भी हो, इतना निश्चित है कि वादरायण ब्रह्मवादी, एकेश्वरवादी, मोक्षवादी और 

ज्ञानमार्गी थे। उन्होंने वेदान्तेतर दर्शनों का खंडन करके वेद्ान्त की सर्वश्रेष्ठता प्रतिपादित 
की थी। किन्तु उनका ब्रह्मवाद, मोक्षवाद या ज्ञानमार्ग क्या था? इस पर विवाद की गुंजाइश 
है और यहां विभिन्‍न परम्पराएं अपने-अपने मत प्रस्तुत करेंगा। परन्तु उनकी चतु:संत्री 
सर्वसम्मति से वेदान्त की अक्षय निधि है। उसका प्रथमसत्र 'अथातों ब्रह्मजिज्ञासा', बेदान्त 
का श्रेष्ठ उपक्रम है। उसका ब्रह्म-लक्षण “जन्माद्यस्थ यतः' सबको मान्य है। उसका 
'शास्त्रयोनित्वातु', मूत्र जिसका अर्थ है कि ब्रह्म का ज्ञान श्रुति से ही होता है, निर्विबाद है 
इसी प्रकार चतुर्थ मृत्र 'तत्तु समन्वयात्‌' समनन्‍्वयवाद की शिक्षा देता हैं जो सभी वेदान्तियों 
को स्वीकार्य हैं। 











वैदान्त-छण्ड 


३. गौडपाद 
गौडपाद निर्विवादरूप से अद्भैतवादी थे। मैक्स वालेसर नामक एक जर्मन विड्भान ने 
सन्देह किया कि गौड़पाद कोई व्यक्ति हीं नहीं थे। पर इस सन्देह का निराकरण आधुनिक 
विद्वानों ने अच्छी तरह कर दिया है। स्वयं शंकराचार्य ने छान्‍्दोग्योपनिषद के भाष्य में लिखा 
कि उनके समय में प्रकरण-चतुष्टय नामक ग्रन्थ (माण्ड्क्यकारिका) की शिक्षा उसके 
लेखक देते थे। उनके शिष्य सुरेश्वर ने गौड़पाद का नामोल्लेख किया है। परम्परया भी 
गौड़पाद शंकराचार्य के परमगुरु माने जाते हैं। उनकी रचना माण्ड्क्यकारिका या आगमशास्त्र 
जिसमें चार प्रकरण हैं- (१) आगम प्रकरण, (२) वैतथ्य प्रकरण, (३) अदैत प्रकरण 
और (४) आत्म-शान्ति प्रकरण। कूछ वेदान्ती आगम प्रकरण को थ्ुति मानते हैं। कुछ 
प्वैतवेदान्ती प्रथम दो प्रकरणों को श्लोकबृत्ति और अन्तिम दो प्रकरणों का श्लोकवातिक 
मानते हैं। शंकराचार्य ने इस पर एक भाष्य लिखा हैं। वे समस्त ग़न्ध का माण्डूक्वापनिषदर 
का एक स्वतंत्र भाष्य मानते हैं। उनके मत से गौडपाद ने उपनिषदों से अद्वैतवाद 
अजातवाद, अस्पर्शयोग तथा मायावाद का आविष्कार किया है। यद्यापर गीड़पाद के नाम से 
कई और ग्रन्थ प्रचलित हैं, तथापि वे प्रामाणिक नहीं हैं और उनके विषय भी अद्ठैत वेदान्ती 
नहीं हैं। इन ग्रन्थों में साख्यकारिकामाष्य नृस्िंहपूर्वतापिन्युपनिषद्रभाष्य, उत्तरगीता-वृर्ति 
श्रीविद्यारत्नसत्र, सुमगोदय और दुर्गसप्तशती-भाष्य हैं। अन्तिम तीन तन्त्रशास्त्र के ग्रन्थ 
हैं। 


ल्घुक है न 


गौडपाद के जिन सिद्धान्तों का प्रभाव अद्वैतवेदान्त के परवती इतिहास पर विशेष रूप 
से पड़ा है उनमें से निम्नलिखित मुख्य है - 


१. प्रणव की उपासना 

प्रणव का अर्थ ओम है। ओम में चार मात्राएं हैं। अ, उ, मं और अरे मात्रा। इन 
पात्राओं से कमशः जाग्रत, स्वप्न, सुषुष्ति और तुरीय अवस्था का बोध होता है और उनमें 
जो सत्ता विमान रहती है उसका ही वाचक ओम हैं। आमु का ध्यान ब्रह्म का ध्यान 
परवती आचायो ने सो हम से ओम की निष्पत्ति की है और ओम का अथ बताया ह 
ब्रह्म हूँ” उदाहरण के लिए तत्त्वानुसंधान में महादेव सरस्वती कहते हैं 


सौ5हमित्यत्र सकारहकारयोलोपे कृते परिशिष्टयोः “ओउमू” 
इत्यनयोः सन्धिं कृत्वोच्चारणे ओमिति शब्दों निष्पन्नः। 
कुछ भी हों, ओम का उच्चारण ऊर्ध्वगति का प्रदाता हैं। वह उदात्त और दिव्य 
अनुभव प्रदान करता है। 





शंकर पूर्व वेदान्त हट 
२/आत्मवाद आत्मा अवस्था-चतुष्टय से व्यतिरिकत हैः 
.. अर्थत॒ वह जाग्रत, स्वप्न, सुधुप्ति और तुरीय अवस्थाओं से परे है। गौडपाद ने 
जाग्रत, स्वप्न, सुषुप्ति और तुरीय की अवस्थाओं का विश्लेषण करते हुए दिखलाया है कि 


इन अवस्थाओं में व्यष्टि और समष्टि एक साथ अनुभव में आते हैं। उनका विश्लेषण यों 
डे 


अवस्था व्यष्टि समष्टि तथ्य 

जाग्रत विश्व विराट्र विश्व & विराट्‌ 
स्वप्न तैजस हिरण्यगर्भ तैजस & हिरण्यगर्भ 
सुषृप्ति प्राज्ञ ईश्वर प्राज्ञ॒ छ ईश्वर 
तुरीय आत्मा ब्रह्म आत्मा ब ब्रह्म 


जाग्रत के अभिमानी जीव के विश्व कहा जाता है और उसके समस्त विषय-समूह-रूपी 
चैतन्य की विराट। इसी प्रकार स्वप्त, सुषुप्ति और तुरीय की अवस्थाओं के अभिमानी 
कमशः तैजस, प्राज्ष और आत्मा हैं तथा उनके समस्त विषय-समृह-खूपी चैतन्य क्रमशः 
हिरण्यगर्भ (ब्रह्मा), ईश्वर और ब्रह्म (परम ब्रह्म) हैं। इस विश्लेषण से गौडपाद ने व्यष्टि 
और समष्टि की एकता का प्रतिपादन किया है। इस सिद्धान्त का परवर्ती युगों में और 
अधिक विकास हुआ प्रत्येक अवस्था में चार अवस्थाएं मानी गई । और इस प्रकार कुल 
१६ अवस्थाएं हो गयीं। उदाहरण के लिए जाग्रत में जाग्रत, जाग्रत में स्वप्न, जाग्रत में 
सुषुप्ति और जाग्रत में तुरीय, यह प्रथम अवस्था का विकसित चतुष्क हैं। इसी प्रकार अन्य 
अवस्थाओं के चतुष्क हैं। इन १६ अवस्थाओं में १६ कलावाले पुरुष के अनुभव की बात 
की गई है। 


३. अजातवाद : 


सत्कार्यवाद और असत्कार्यवाद दोनों का खंडन करते हुए गौडपाद ने अजातवाद को 
स्थापित किया है, क्योंकि उस पर उक्त दोनों मतों की सहमति है - 


भूत॑ न जायते किंचिद्‌ अभूतं नैव जायते। 
विवदन्तों द्यया ह्येवमजातिं ख्यापयन्ति ते।। (माण्डूक्यकारिका ४/४) 
और भी, कोई वस्तु न तो स्वत्तः उत्पन्न होती है और न परतः और न उभयतः। 
स्वतो वा परतो वापि न किंचिद्‌ वस्तु जायते। 


सदसत्‌ सदसद॒वापि न किंचिद्‌ वस्तु जायते। 
(माण्डूक्यकारिका ४/२२) 














०] वैदान्त-'कण्ड 


इस प्रकार कार्यकारणवाद अनुपपनन है। कार्य कारण से अन्य है; अन्य नहीं। 


8. भमायाबाद : 
जैसे स्वप्न में द्रयाभास होता है, वैसे जाग्रत में भी। यह द्रवाभास मायिक हैं। 


यथा स्वप्ने द्वयाभासं स्पन्दते मायया मनः। 
तंथा जाग्रद॒ द्ववाभासं स्पन्दतें मायया मनः।। 
(माण्डक्यकारिका ३/२६) 
मायावाद का निरूपण वेद और उपनिषदों में हुआ है। 'नेह नानास्ति किंचन', 'इन््ों 
मायामिः पुरुरूप ईयले', इन उदाहरणों में मायावाद स्पष्ट है। 


नेह नानेति चाम्नायादिन्ध्रों मायाभिरित्यपि। 
अजायमानो बहुधा मायया जायते तु सः।। 
(माण्डूक्यकारिका ३/२४) 
तब सृष्टिविद्या क्या है जिसका वर्णन उपनिषदों में मिलता है? सृष्टिविद्या आत्मज्नान 
को प्रॉप्त करने का उपाय है। वह कोई यथार्थ का निरूपण नहीं है।,उसका तात्पय अमेदवाद 
| 


गंध! 


मुल्लोहविस्फूलिंगाधै: सृष्टि याँ चौदिताउन्यथा। 
उपायः सोज़ताराय नास्ति भेद: क्यंचन।। « 
(माण्ड्क्यकारिका ३।१४) 


५. अद्दैतवाद का अविरोधः 


अद्ैतवाद सभी दतवादों की प्रागपेक्षा है। द्तवादों का आपस में विवाद है, प्र 
अद्दैतवाद से उनका विरोध नहीं है। 


स्वस्तिद्धान्तव्यवस्थासु दैतिनों -निश्चिता दृढ़मू। 

परस्पर विरुध्यन्ते तैरयं न विरुध्यते।। 

अद्वैतं परमार्थों हि द्वैतं तद्भेद उच्यते । 

तेषामुभयथादैत॑ तेनायं न विरुध्यते।। 
(माण्डूक्यकारिका ३।॥१७।१८) 





भ्षंकर पूर्व वेदान्त ११ 
डैतवाद मायिक या व्यावहारिक है, अद्वैतवाद पारमार्थिक हैं। 


मायामात्रमिदं द्वैतमद्वैतं परमार्थतः। 
(माण्ड्क्यकारिका १।१७) 


६. मोक्षवाद : 


मोक्ष नित्य प्राप्त है, क्योंकि वह आत्मज्ञान हैं जिसकी प्रतीति अन्नान के निवृत्त हो 
जाने पर सब को होती है। बन्धन और मुक्ति, उत्पत्ति और निरोध साधक और साध्य,ये 
सब वाणी के विलास मात्र हैं। परमार्थता केवल अद्भैत है जिसे तत॒ से संवोधित किया जाता 
हैं। 


न निरोधों न चोत्पत्ति्न बद्धों न च साधकः। 
न मुमुन्लु न॑ वै मुक्त इत्येषा परमार्थता ।। 
(माण्ड्क्यकारिका २।३२) 


७. क्या गौडपाद प्रच्छनन बौद्ध थे? 

इस प्रश्न के उत्तर में कुछ आधुनिक विद्वानों ने उन्हें बौद्ध माना हैं। इनमें: मुख्य 
हैं प॑. विधुशेखर भट्टाचार्य जिन्होंने गौडपाद के आगमशास्त्र की तुलना शून्यवाद के ग्रन्धों 
से की है। किन्तु गौडपाद ने .स्वंय लिखा है कि वे जो कुछ कह रहे हैं उसे बुद्ध ने नहीं 
कहा था 5 ः 


“नैतदु बुद्धेन भाषितम्‌”। 
(माण्ड्क्यकारिका ४।६६) 


किन्तु इस वाक्य की भी खींचातानी की गयी है और कहा गया है कि बुद्ध का वचन 
भी यथार्थतः अवचन (उपशम, शान्ति, मौन) है और यही गौडपाद यहाँ कह रहे है। परन्तु 
गौडपाद यहां मौनवाद का वर्णन नहीं कर रहे हैं, अपितु अपने अद्वैतवाद को बीद्धमत से 
मिन्‍न कर रहे हैं। शुन्यवाद अद्वयवाद है, अद्वैतवाद नहीं। इस अन्तर को न समझने के 
कारण लोगों ने गौडपाद के बौद्ध या प्रच्छन्‍न वौद्ध कहा है। वे शुद्ध अद्गैत वेदान्ती हैं जो 
शांकर सम्प्रदाय में सम्प्रदायविद्द आचार्य के रूप में माने जाते हैं। उनकी माण्ड्क्यकारिका 
अद्दैतवेदान्त का एक मानक ग्रन्थ है। इस पर निम्नलिखित टीकाएं हैं - 
१. शंकराचार्य 'का माण्डुक्योपनिषद्‌ गौड़पादकारिकाभाष्य.... 
२ आननन्‍्दगिरि की माण्ड्क्योपनिषत्कारिकाभाष्य-टीका । 


आवक  ॥ आ- ण ाम 











२ वेदान्त-ख़ण्ड 


३. स्वयंप्रकाशानन्द सरस्वती की माण्ड्क्यकारिका व्याख्या (मिताक्षणा) 


४. अनुभूतिस्वरूपाचार्य की गौडपादाचार्य भाष्यटिणणी। 
इनके अतिरिक्त परवती उपनिषदों पु नि दा पर भी गौडपाद की गणाव देखा जां सकता ट़ । 


४. भर्तृहरि 

पं. गोपीनाथ कविराज ने राममद्र दीक्षित के पतंजलिचरित और आत्मबोधकृत 
गौडपादोल्लास ग्रन्थ के आधार पर लिखा है कि पूर्वाश्रम में गौडपाद भाष्यकार पतंजलि के 
शिष्य थे। उन्होंने चद्ध को व्याकरण पढ़ाया था। संन्यास लेने पर चन्द्र का ही नाम गोविन्द 
हो गया जो शंकराचार्य के गुरु थे। चन्ध ने ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और शुद्र जाति की 
कन्याओं से चार विवाह किये थे जिनसे क्रमशः वररुचि, विक्रम, मटिंट और भतृहरि थे। 
ये सभी वैयाकरण थे। 

सम्प्रति भतृहरि का ग्रन्थ थ्‌ वाक्यपदीय उपलब्ध है। यह इलोकों में लिख गया है जिन्हें 
कारिका कहा जाता है। इसमें तीन कण्ड हैं- व्रह्मकाण्ड, वाक्यकाण्ड और पदकाण्ड | पड़ले 
काण्ड में शब्दादतवाद का प्रामाणिक विवेचन है। इस के प्रथम दो काण्डों पर भर्तृहरि-रचित 
एक वृत्ति भी है। वाक्यपदीय पर हेलाराज और पुण्बग़ाज की टीकाएं हैं। ब्रह्मकाण्ड पर पं. 
रघुनाथ शर्मा ने अम्बाकत्री नामक एक टीका लिखी है। महाभाष्य की टीका दीपिका, शब्द 
तुसमीक्षा, नीतिशतक, श्रृंगरशतक, वैराग्य शतक और मट्रिकात्य भी भर्तहरिं के ग्रन्थ 
बताये जाते हैं। शब्दधातुसमीक्षा उपलब्ध नहीं हैं। इसके कुछ श्लोक ही काश्मीर शैवमत के 
आचार्य उत्पल ने उद्धृत किये हैं। नीतिशतक, श्रृंगारशतक, वैराग्यशतक तथा भटिटकाव्य 
की कुछ लोग वाक्यप्दीयकार भर्तृहरि के ग्रन्थ नहीं मानते हैं। उनके लेखक संभवत: दुसरे 
भतृहरि थे। 

भर्तृहरि के जिन सिद्धान्तों का अद्वैतवाद में प्रवेश हो गया है उनमें से निम्नलिखित 
मुख्य हैं:- 


१. शब्दाद्वैतवाद : 

शखतत्त्व अक्षर ब्रह्म हैं। वह अनादिनिधन है। समस्त सष्टि शच्द-तत्त्वं से उत्पन्न 
हुई है, शब्द स्थित है और अन्ततः शब्दतत्त्व में लीन हो जाती है। जगत की यह प्रक्रिया 
शब्वतत्त्व या अक्षर ब्रद्य का विवर्त है। 


अनादिनिधनं ब्रह्म शब्दतत्त्व॑ यदक्षरम्‌। 
विवर्तते5र्थभावेन प्रकिया जगतों यततः।। 
(वाक्यपदीय १.१) 


ह 


शंकर पूर्व वेदान्त भ्३ 

शब्दतत्त्व वस्तुतः शाव्दिक बोध है जो प्रत्ययों का मल है। शब्दाद्वैतवाद प्रत्ययवाद का 

मूल है और उससे अधिक व्यापक तथा गहन है, क्योंकि कोई ऐसा प्रत्यय नहीं है जो 
शब्दविद्ध न हों। ज्ञान शब्दमय या वाइमय है- 


न सो5स्ति प्रत्ययो लोके यः शब्दानुगमादूते। 
अनुविद्वमिव ज्ञानं सर्व शब्देन भासते।। 
(वाक्यपदीय १.१२३) 


उपयुक्त प्रथम उद्धरण से स्पष्ट है कि भर्तृहरिं विवर्तवादी थे। किन्तु काश्मीर शैवमत 
के आचार्यों ने उनके विवर्तवाद को परिणामवाद बतलाया है। अद्जैतवादी आचार्यों ने इसे 
परिणामवाद से मिन्‍न करके एक अन्य सिद्धान्त कहा है। इस प्रकार विवर्तवाद के मूल में 
अविदा है। भतृहरि स्वयं कहते है कि काल अविद्यामय है और विद्या-प्राप्ति के पश्चात काल 
का मिथ्यात्न सिद्ध हो जाता है - 


शक्त्यात्मदेवतापेक्षैर्भिन्न कालदर्शनम्‌ | 
प्रथम तदविद्यायां यद्‌ विद्यायां न वर्तते।। 
(वाक्यपदीय ३. काल ६२) 


इस प्रसंग में चित्मुखी के टीकाकार प्रत्यकृस्वरूप लिखते हैं - 


शुद्धतत्त्वं प्रपज्चस्य न हेतुरनिवृत्तितः । 
ज्ञानजैयादिरूपस्यथ मायैव जननी ततः।। 


इस प्रकार भ्तृहरि ने शब्दादईतवाद का प्रतिपादन विवेतंवाद और मायाबाद के 
आधार पर किया है। उनके पूर्व किसी ने “विवर्त” शब्ठ का प्रयोग इसके दार्शनिक अर्थ 
में नहीं किया था। वे ही विवर्तवाद के जनक हैं। 


२. आगमवाद : 


धर्म का ज्ञान केवल आगम या वेद से हो सकता है, तक से नहीं। ऋषियों का जो 
आपज्ञान या प्रातिमज्ञान है वह भी आगमपूर्वक हैं- 


नागमादूते धर्मस्तकेण व्यवतिष्ठते। 
ऋषीणामपि यदुज्ञानं तदप्यागमपूर्वकर्म ।। 
(वाक्यपदीय १.३०) 


२. 


जो मत स्थापित किया जाता है उसका खंडन संभव है, क्योंकि अधिक 


से 
तर्क से वह कट जाता है। 


युक्ततर 





पड वेदान्त-जण्ड 


यलेनानुमितो5प्यर्थ: कुशलैरनुमातृभिः 
अभियुक्ततरैरन्यैरन्यथैवोपपद्यते ।। 
(वाक्यपदीय १.३०) 


अतः तक के आधार पर धर्म-निरूपण नहीं किया जा सकता। धरम शाश्वत या नित्य 
सत्य है। वह वेदैकमानगम्य है। 


३. अध्यारोपापवाद-विधि : 

अध्यारोपापवाद-विधि का तात्पर्य असत्य से सत्य की ओर चलना हैं - असतो मा 
सद गमय। इस प्रसंग में भर्तृहरि कहते हैं कि जैसे बालकों को असत्य के द्वारा (अक्षरों 
को वास्तविकता प्रठान करके ) शब्द का ज्ञान कराया जाता हैं, वैसे अमत्य कल्पनाओं द्वारा 
सत्य का भी ज्ञान कराया जाता है :- 


उपायः शिक्षमाणानां बाल़ानामुपल्ालना:। 
असत्ये वर्त्मनि स्थित्वा ततः सत्य समीहते।। 
(वाक्यप्रदीय २.२४०) 
वास्तव में वस्तुओं के जिन गुणों या विशेषताओं को हम उन पर आरोपित करते हैं 
वे उपाधि हैं। जैसे शंकराचार्य ने अविद्योपाधि शब्द का प्रयोग किया है वैसे ही भर्तृहरि ने 
असत्योपाधि का प्रयोग किया है - 


सत्य॑ वस्तु तदाकारैरसत्यैरवधार्यते 
असत्योपाधिभिः शब्दे: सत्यमेवाभिधीयते |। 
(वाक्यपदीय १.२०-२१) 


४. स्फोटवाद : 

ऋग्वेद में वाक्‌ के चार प्रकार, परा, पश्यन्ती, मध्यमा और बैखरी बताये गये हैं। 
मर्तृहरि इनमें से केवल अन्तिम तीन को मानते हैं। इनके मत से शब्द-तत्त्व की तीन 
अवस्थाएं हैं-पश्यन्ती, मध्यमा और वैखरी। ये अवस्थाएं चैतन्य, वृद्धि, मन, प्राण और 
ज्ञानेच्धिय से संयुक्त हैं। पश्यन्ती वह शब्द है जो भेद-रहित और अक्रम है। उसमें शब्द 
और अर्थ का भेद नहीं है। शब्द और अर्थ दोनों का एकीकृत रूप पश्यन्ती का स्वरूप है। 
मध्यमा शछ्व की वह अवस्था है जिसमें अर्थ और शब्द में भेद हो जाता है यद्यपि दोनों 
का संयोग वर्ना रहता है। यह मानसिक अवस्था है। शहद प्रकाशक है और अथ॑ प्रकाश्य। 
इसी अवस्था में शब्द को भर्तहरि ने स्फोट का नाम दिया है। 
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वैखरयाँ कृतों नादः परश्रवणगोंचरः। 
मध्यमाकृतो नादः स्फोटव्यंजक उच्यते।। 


पं, रंगनाथ पाठक ने स्फोंट-दर्शन, बिहार राष्ट्रमापा परिषद, पटना, १६६, में | 
प्रस्तावना पृ. ज पर इस कारिका को भर्तृहरि की कारिका बताया है। किन्तु यह वाक्यप्रदीय 
में नहीं है। 

वैखरी शब्द की अभिव्यक्त अवस्था है। इसे अन्य लोग सुन सकते हैं। मनुष्य आपसी 
व्यवहार में इसी का प्रयोग करते हैं। 

शब्द की आत्मा दो हैं -नित्य और कार्य अथवा जाति और व्यक्ति अथवा स्फोट और 
ध्वनिं। ध्वनि अनित्य है, कार्य है, व्यक्ति है। स्फोट नित्य हैं, कारण है, जाति हैं। 

स्फोटवाद श्दार्थ की एकता का सिद्धान्त है। शब्द और अर्थ अप्रथक्‌ हैं। अर्थ 
शब्दगत है। शब्द-शक्ति से अर्थ प्रकट होता है। शब्द का संविद्रपी चैतन्य या प्रज्ञा से नित्य 
संबन्ध है। स्फोटवाद प्रातिभज्ञान का सिद्धान्त है। प्रातिमज्ञान द्वारा अर्थ का निर्धारण होता 
है। स्फोटवाद सामान्य को संत मानता है। वह सामान्यवाद है। जो सामान्य को पदार्थ नहीं क्‍ 
मानते वे स्फोटवाद का खंडन करते हैं। स्फोटवाद के उदाहरण में गो शब्द को लिया जाता क्‍ 
है। यहां गो का ,अर्थ पहले होता है और वह गकार (ग) तथा उकार (ठो के अर्थ करने 
के बाद नहीं होता है - यह स्फोटवाद है। यह पद-स्फोट का उदाहरण है। इसी प्रकार 
वाक्य-स्फोट होता है। देवदत्त ग्राम जाता है-वह वाक्य है। इसका अर्थ 'दिवदत्त" “ग्राम” 
और “जाता है” से नहीं निर्मित होता है।इस वाक्य को सुनते ही इसका संपूर्ण अर्थ स्पष्ट 
हो जाता है। वाक्य के विभिन्‍न शब्द उस अर्थ को उत्पन्न करने में सहायक हैं। किन्तु वह 
अर्थ इन घटकी पर निर्भर नहीं है। वह मूलतः: अखण्ड है। वाक्य ही मापा की इकाई है। 

स्फीट को सिद्ध करने के लिए निम्न युक्तिं दी जाती है 


स्फोटः सतु, शब्दबोधहेतुत्वातू, जातिवतू। 
पुनश्च वह निम्न युक्ति के आधार पर नित्य माना जाता है- 
स्फोट: नित्यः, सत्वातृ, जातिवतु। 
इन युक्तियों का अद्वैतवेदान्ती मण्डन मिश्र ने अपनी पुस्तक स्फोटसिद्धि में दिया है। 
उन्होंने स्फोटवाद का समन्वय ब्रह्मवाद से किया था। 
५. मण्डन मिश्र 


प्रसिद्ध है कि मण्डन मिश्र कुमारिल के अनुयायी मीमांसक थे, उनसे शंकराचार्य का 
8 5 शास्त्रार्थ हुआ था, उसमें परास्त हो जाने पर उन्होंने संन्यास ग्रहण किया और तब उनका 
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नाम सुरेश्वर हो गया। किन्तु इस प्रसेद्धि के आधार पर मण्डन मिश्र और सुरेश्वर को 
जो अभिन्‍नता की जाती है वह सर्वसम्मत नहीं है। आधुनिक्र खोजों ने सिद्ध किया 
मंडन मिथ्र और सरेश्वर दो भिन्न-भिन्न व्यक्ति हैं और दोनों के ग्रन्थ अद्वेतवंदान्त के ऊपर 
# जिनमें सैद्ान्तिक मतभेद हैं। अतः मंडन मिश्र के अद्वैतवेदान्त को शंकर-पृव॑ और 
सरेश्वर के अद्वैतवेदान्त को शंकरोत्तर माना जाता है। मंडन मिश्र के तीन ग्रन्थ अः 
वेदान्ती हैं-बह्मसिद्धि, स्फोटसिद्धि और विशभ्रम-विवेक्र। अन्तिम ग्रन्थ का समावश पहल ग्रन्थ 
में भी है। 

ब्रद्मसिद्धि पर चित्सख की अभिप्रायप्रकाशिका, शंखपांणि की ब्रद्मसिद्धि-व्याख्या और 
आनन्दपूर्ण की भावशुद्धि नामक टीकाएं हैं जो प्रकाशित हो गयी हैं। स्फोटसिखि पर 
परमेश्वर की गोपालिकां नामक टीका हैं। ब्रह्म॑सिद्धि में चार काण्ड ह- ब्रह्मकाए्ड, 
तर्ककाण्ड, नियोगकाण्ड, और सिद्धिकाण्ड। सम्पूर्ण ग्रन्थ उत्कूप्ट और क्लिप्ट गद्य में है 
जिसमें वीच-बीच में कारिकाएं हैं। प्रथम काण्ड में ३, द्वितीय काण्ड में ३३, तृतीय काएड 
में १८३ और चत॒र्थ काण्ड में १२ कारिकाएं हैं, जिनमें मंडन मिश्र के झन्नों की स्पष्ट 
अभिव्यक्ति हुई है। अद्दैतवेदान्त के इतिंहांस पर मंडन मिश्र के जिन सिद्धान्तों का विशेष 
प्रभाव पड़ा है वे निम्नलिखित हैं - 


१. भेद का निराकरणः 

मण्डन मिश्र ने ब्रह्मसिद्धि के तर्ककाण्ड में सिद्ध किया है कि भेद न तो प्रत्यक्षणोचर 
है और न अनुमानगम्य। वह न तो उपमान से जाना जाता है और न अर्थापत्ति से। 
तत्त्वतः वह किसी वस्तु का गुण भी नहीं है - 


न भेदों वस्तुनों रूप॑ तदभावप्रसड्गतः। 
अरूपेण च भिन्‍नत्व॑ वस्तुनों नावकल्‍पते।। 
(ब्रह्मसिद्धि २.४) 
ग्रेद अभाव भी नहीं है क्योंकि बिना आश्रय के अभाव की प्रत्तीति नहीं होती है- 


लब्धरूपे क्वचित्‌ किंचितू तादृगेव निषिध्यते। 
विधानमन्तरेणातों न निषेधस्य संभव: ।। 
(ब्रह्मसिद्धि २.२) 


प्ेद तत्व और अन्यत्व से अनिर्वचनीय है। वह मात्र कल्पनाप्रसृत है। भेद के 
निराकरण द्वारा अभेद सिद्ध हो जाता है। इस प्रकार मंडन मिश्र का अद्भैतवाद भावादेतवाद 
#। उनके इस मत का प्रभाव भेद के निराकरण पर विशेष रूप से पड़ा है। जब-जद्र 
विरोधियों ने भेदसिद्धि की है तब-तब अद्वैतवेदान्तियों ने उसका खण्डन करके अभेदसिद्धि 
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की है। इस विवाद पर मण्डन मिश्र का भयंकर प्रभाव पड़ा है। 

ब्रह्म के अस्तित्व को सिद्ध करते हुए मंडन मिश्र कहते हैं कि उसका अस्तित्व सभी 
प्रत्ययों से सिद्ध है - 

लोक में ब्रह्म अत्यन्त अप्रसिद्ध नहीं है, क्योंकि वह सर्वप्रत्यय वेद्य है। ब्रह्म के बिना 
प्रत्येतव्य (अधथांत॒ प्रत्यय) असंभव हैं। ब्रह्म सामान्य प्रत्यय्य है जो सभी विशेष प्रत्ययों में 
अनुगमन करता हैं। वह भेदोपसंहारावशिष्ट हैं। इसीलिए उसे सत्य कहकर श्रुतियों ने 
प्रतिपादन किया है। ((्रष्टव्य ब्रह्मसिद्धि, चतुर्थ काण्ड)। ५ 


२. प्रत्यक्ष का विश्लेषण : 
मण्डन मिश्र कहते हैं कि प्रत्यक्ष केवल माव पदार्थों को सिद्ध करता है, भेद या 
अभाव को नहीं, क्योंकि जब तक किसी विषय का इच्दिय से सन्निकर्ष नहीं होता तब तक 
प्रत्यक्ष नहीं होता। अतएणव, जब वेद कहते हैं कि नानातव असत है तो यह वेदवाक्य प्रत्यक्ष 
से अविरुद्ध है और इस कारण प्रमाणित है। 
आहुर्विधातृप्रत्यक्ष न॒निषेधृ विपश्चित:। 
नैकत्व आगमस्तेन प्रत्यक्षेण विरुध्यते।। (ब्रह्मसिद्धि २.१) 


३. मोक्षवाद : 
मंडन मिश्र के अनुसार मोक्ष अविद्यास्तमय है। अविद्या संसार है। विद्या मोक्ष है। वह 
अड्डय और शान्ति है। 
अविद्यास्तमयों मोक्ष: सा संसार उदाहृता। 
विद्यैव चाद्या शान्ताउतस्तमय उच्यते।। (ब्रह्मसिद्धि ३.१०६) 
जहां कुछ अद्वैतवेदान्ती स्थितप्रज्ञ को जीवन्मुक्त मानते हैं वहां मंडन मिश्र उसे केवल 
साधक मानते हैं। वह़ जीवन्मुक्त नहीं है क्योंकि उसे कल्व्य-बोध रहता है। 


४. प्रपंचविलयवादः 
मंडन मिश्र प्रपंचविलयवादी हैं। प्रपंच का विलय श्रुति से लिद्ध है। अन्य प्रमाणों से 
प्रप॑ंचप्रविलय गोचर नहीं हैं। 


सर्वप्रत्ययवेद्ये वा ब्रह्मरूपे व्यवस्थिते। 

प्रपंचस्य प्रविलयः शब्देन प्रतिपाते |। 

प्रवितीनप्रपंचेन तद्गपण न गोचरः। 

मानान्तरस्येति मतमाम्नागैकनिबन्धनम्‌ ।। (ब्रह्मसिद्धि ४.३-४) 
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मण्डन मिश्र का प्रमाव वाचस्पति मिश्र पर बहुत पड़ा है। दोनों गृहस्थ वेदान्ती थे का 
और कर्मज्ञानसमुच्चयवादी थे। प्रकटार्थ विवरणकार ने वाचस्पतिमिश्र क्रो मण्डन प्रष्ठसेवी 
कहा है। बाध-प्रस्थान पर भी मण्डनमिश्र का प्रमाव देखा जा सकता है। अद्वैतवेदान्त की 
तक-प्रणाली का जितना विकास उन्होंने किया है उत्तना उनके पूर्व. किसी ने नहीं किया था। 
मीमांसा के मतों का खंडन उन्होंने नियोग काण्ड में किया है। अतएवं उन्हें ऐसा मीमांसक 
माना जाता है जो मीमांसा और वेदान्त का कमिक समन्वय करते हैं। कर्ममार्ग को उन्होंने 
संयोग पृथकृत्व न्याय से स्वीकार किया है। कर्म करने से इस कारण अनासक्तिः उत्पन्न 
! होती है और अन्ततः वह साक्षात्‌ ज्ञान का कारण हो जाता है। कर्ममागी को ज्ञान प्राप्त 
करने के लिए भक्ति या उपासना की आवश्यकता नहीं पड़ती है। 
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द्वितीय अध्याय 


शड़कराचार्य का अद्दैतवेदान्त 


१. आचार्य शंकर का व्यक्तित्व 


अद्वैतवेदान्त हीं नहीं; अपितु समस्त भारतीय दर्शन के क्षेत्र में शंकराचार्य ने एक 
युगान्तरकारी कान्ति की है। उन्होंने भारतीय दर्शन के इतिहास को, विशेषतः अद्वैतवेदान्त 
के इतिहास को, दो युगों में बांट दिया है जिन्हें प्राक्‌ शइकर-युग और शड्करोत्तर-युग 
कहा जाता है। प्रधम युग में कर्म का महत्त्व था, द्वितीय युग में ज्ञान का। प्रथम युग में 
बौद्ध दर्शन तथा वैडिक दर्शन का संघर्ष था। ड्वितीय युग में यह संघर्ष समाप्त हों गया और 
इसमें दो अन्य संघर्ष प्रकट हो गये, एक अद्भित-वेदान्त और वैष्णव-वेदान्त का संघर्ष था 
तथा दूसरा न्यायदर्शन और अद्दैतयेदान्त का संघर्ष। इस प्रकार शइकराचार्य को वौद्धधशन 
की अन्त करने वाला पम्मज्ञां जाता ह। फि ती वैष्णव बंदान्तियाँ ने उन्हें प्रछान्त बीद्ध कहा 
है और उनके ब्रह्मवाद को शून्यवाद से अभिन्‍न किया है तथा उनके मायावाद को बौद्ध 
पहायान का ही दसरा प्रकार बताया है। किन्त शंकरोत्तर अद्जैत वेदान्तियों ने इन दोपाणेपों 
का खडन कया आर बह्मवांद तथा धान्‍्यवाद्र के अन्त का जत्ञात॑ हुए आद्ध पायाबाद 
तथा अद्वैत-मायावाद का भेड़ स्पष्ट किया है। उनके मत से शुन्यवाद मृलतः व्यतिरेक दृष्टि 
है, 'नेति-नेति' का मार्ग है और अद्दैतवाद अन्चयद्गाष्ट है, 'इति-इति' का मार्ग है। शुन्यवाद 
अद्गववाद है अर्थात्‌ दो परस्पर विरोधी दृष्टियों का निराकरण है। उसके विपरीत 
अड्वतवेदान्त इन दृष्टियों से उमयगत सत्य को उजागर करता है। पुनश्च बौद्ध-मायावाद 
असदवाद या व्यप्टिगत भ्रम का सिद्धान्त है, जब कि अद्वैत-मायावाद सद-असद विलक्षण 
का सिद्धान्त है और समष्टिगत अम का सिद्धान्त है। 

वैदिक धर्म के सभी सम्प्रदाय शइकराचाय को अपना आचाय॑ मानते हैं। भक्तमाल 
के रचबिता नामादास ने लिखा है कि "कलियुग धर्म पालक प्रगट आबारज शंकर सुमर,' 
शंकराचार्य कलियुग में स्मार्त धर्म के आचार्य है। वे शव, शाक्त, गाणपत्व, सौर, ब्रह्म और 
वैष्णव इन पट सम्प्रदायों के आचार्य हैं। इनमें से फ्र्येक सम्प्रदाय का समन्वय उन्होंने 
निगंण ब्रह्मवाद से किया है। यह समन्वय सर्वोसिद्धान्तसंग्रह में देखा जा सकता हैं। इसके 
लेखक शंकराचार्य माने जाते हैं, किन्तु ये शंकराचार्य कोई परवती जगडुगुरु शंकराचार्य हैं 
आदि शंकर नहीं। इसमें क्रमशः (१) लोकायतिकपक्ष, (२) आहतपक्ष, (३) वद्धपक्ष, (४) 
वैशेषिकपक्ष, (५) नेयायिंकपक्ष, (६) प्रमाकरपक्ष, (७) मट्टाचार्यपंक्ष[८) सांख्यपक्ष, (६) 
पतज्जलिपक्ष, (१८) वेदव्यासपक्ष और वेदान्तपक्ष के विवेचन हैं। प्रथम १७ मतों को क्रमशः 
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अन्तिम मत क्री ओर बढ़ते हुए देखा जा सकता है। इस ग्रन्थ में यह उल्लेख योग्य है कि 
वेदान्तपक्ष वेदव्यास॒ पक्ष से भिन्‍न है। वे थ्रुति-स्मृति-प्रतिपादित सन्मार्ग के प्रवतेंक और 
संरक्षक आचार्य हैं। इसीलिए उनके श्रुति, स्मृति और पुराणों का आलय कहा गया है - 


श्रुतिस्मृतिंपुराणानामालयं करुणालयमु । 


उनका दर्शन निःसन्देंह श्रुतियों, स्मृतियों तथा पुराणों का निचोड़ है। 

ऐसे महान दार्शनिक को ईश्वर का एक विशेष अवतार समझ लेना सहज स्वाभाविक 
हैं। इनके जीवनच॑रित्र पर अनेक ग्रन्थ हैं जिनमें माधव का शंकरदिग्विजय, और 
आनन्दगिरि का शंकरविजय मुख्य हैं। इनके अतिरिक्त उनके जीवनचरित पर और भी ग्रन्थ 
हैं जिनका वर्णन आचार्य बलदेव उपाध्याय ने अपने गन्ध “श्रीश्ंकराचार्य'' में किया है। 
किन्तु इन सभी ग्रस्थों में ऐतिहासिक सामग्री और प्रशंसात्मक काव्य का इतना मिश्रण हो 
गया है कि आचार्य शंकर का प्रामाणिक जीवनचॉरित लिखना एक समस्या हो गयी है। फिर 
भी कुछ तथ्य अक्राट्य हैं जो निम्न हैं :- 

१, आचार्य शंकर का जन्म केरल प्रान्त में कालडी नामक ग्राम में नम्बूदरीपाद 
ब्राह्मणकुल में हुआ था। किन्तु कब हुआ था? इस पर मतैक्य नहीं है। सम्प्रति उनके 
जेन्मकाल के समय में प्रायः बारह मत प्रचलित हैं जो उनकी ५००८ ई. से लेकर ६०८ ई. 
तक बताते हैं। इस अनिश्चितता में आशा की एक किरण वाचर्स्पति मिथ्र का निश्चित 
समग्र है जिन्होंने ८६८ वि. सं. में न्यायसूची निबन्ध लिखा था और जिन्होंने शंकर के 
शारीरक़भाष्य पर भामती नामक टीका लिखी है। अतः शंकर का आविर्भाबकाले निश्चित 
रूप से ८५१ ई. (८८६८-४७) से पहलें था। एक और प्रमाण यट है कि शंकराचार्य के शिष्य 
सुरेश्वर का उद्धरण जैन दार्शनिक विद्यानन्द ने दिया हैं जिनका उद्धरण शान्तरक्षित ने 
तत्त्वसंग्रह में दिया है। तत्त्वसंग्रह का रचनाकाल ७४८ ई. है। अतएव विद्यानन्द, सुरेश्चर 
और शंकर निश्चित रूप से ७४८ ई. के पहले थे। किन्तु सामान्यतः माना जाता है कि 
उनका जन्मे ७८८ ई. में और निधन ८२० ई. में हुआ था। उनका जीवन मात्र ३२ वर्ष 
का था। उनके बारे में प्रसिद्ध है - 


अध्टवर्ष चतुर्वेदी द्वादशे सर्वशास्त्रवितु | 
षोडशे कृतवान्‌ भाष्यं द्वात्रिंशे मुनिरभ्यगात्‌ ।। 


२. अर्थात आठ वर्षों की आयु तक शंकराचाय ने चारों वेहाँ का अध्ययन कर लिया, 
बारह वर्ष की आयु तक वे सभी शास्त्रों के ज्ञाता हो गये, सोलह वर्ष की उम्र में उन्होंने 
बादरायण के ब्रह्मसुत्र पर शारीरकमाष्य लिखा और ३२ वर्ष में उनकी इहलीलो समाप्त हो 
गयी। उनके जन्मकाल के विषय में आधुनिक खोजों से नया प्रकाश पड़ा है और यह माना 
जा रहा है कि ६३० ईसवी अर्थात्‌ ६८७ वि. सं. के आस-पास वें अवश्य जीवित थे। इस 








ब्र वेदान्त-खण्फु 


प्रकार प्रचलित मान्यता से कम से कम १०० वर्ष पहले उनका जन्म निश्चित होता है। 
अर्थात्‌ उनका कर्म-काल सातवीं शत्ती ईसवी हैं। 

३. उनके पित्ता का नाम शिवगरू था। उनकी माता का नाम माधव के शंकर 
दिग्विजय के अनुसार सत्ती था और आनन्दगिरि के शंकरदिग्विजय के अनुसार विशिष्टा 
था। 

४. पांच वर्ष की आयु में ही शंकर का यज्ञोपवीत संस्कार हुआ था। वेदाध्ययन के 
पश्चात्‌ उनमें वैराग्य पैदा हो गया। उन्होंने आचार्य गोविन्द से नमंदा के तट पर संन्यास 
की दीक्षा ली। ये आचार्य गोविन्द गौड़पाद के शिष्य थे और नमंदा नदी के त्तट पर रहते 
थें। वहीं शंकर ने दीक्षा ली थी | तत्पश्चात्‌ वे काशी और हिमालय गये। फिर उन्होंने सम्पूर्ण 
देश की परिक्रमा की और चार मठ स्थापित किये-उत्तर में बदरिकाश्रम में ज्योतिर्मठ, पूर्व 
में जगननाथपुरी में गोवर्धनमठ, पश्चिम में डारका में शार्द्रामठ और दक्षिण में श्रंगेरी में 
श्रृंगेरीमठ। इन चार मठों के अतिरिवत कांची में कामकोटिमठ और काशी में सुमेरूमठ भी 
शंकराचार्य द्वारा स्थापित माने जाते हैं। इन सभी मठाधीज्ञों को जगदुगुरु शंकराचार्य कहा 
जाता है। जिनका कर्तव्य आचार्य शंकर के मत का प्रचार-प्रसार तथा उन्नयन करना है 
इन मठों के अतिरिक्त गतिलिंगों की स्थापना का श्रेय भी शंकर को दिया जाता हैं। 
कलास से वे इन स्फटिक-लिंगों को लाये थे और देश के विभिन्‍न स्थानों में उनकी स्थापना 
की थी। इसी प्रकार देश में अनेक शक्तिपीठ हैं जहां शंकराचार्य गये थे और उनकी 
स्थापना की थी या उनका जीणोद्धार किया था। कुछ भी हो, शंकर ने अद्जैतवेदान्त के 
संगठन को बहुत दृढ़तापूर्वक स्थापित किया था। जहां-जहां उनके मठ हैं वहां-वहां वैटिक 
मत और वेदान्त का विपुल प्रचार हैं। 

६. शंकराचार्य का शास्त्रार्थ मीमांसक मण्डन मिश्र से हुआ था। शास्व्रार्थ में परास्त 
हो जाने पर मण्डन मिश्र ने आचार्य का शिष्यत्त स्वीकार किया था। परन्तु संन्यासी होने 
पर उनका नाम क्या सुरेश्वर था? इस प्रश्न पर विवाद हैं। 

७, शंकराचार्य का शास्त्रार्थ निश्चित रूप से तत्कालीन बौद्ध दार्शनिकों ते हुआ था। 
किन्तु वे दार्शनिक कौन थे? इस प्रश्न का सुनिश्चित उत्तर नहीं है। संभवत: उनके समय 
कोई विख्यात और प्रखर बौद्ध दार्शनिक इस देश में नहीं थे। 

८. शैकराचार्य ने अपने समय के प्रमुख नगरों में मथुरा, अयोध्या सुझ्ल और 
पाटलिपुत्र करा उल्लेख किया है। इसी प्रकार उन्होंने व्यक्तिवाचक नामों में कृष्णगृप्त 
जयसिंह, पृणबर्मा, बलवमा, भद्रस्ेन तथा विष्णुमिश्र का नामोल्लेख किया हैं जो उनके 
समकालीन लगते हैं। देवदत्त, यज्ञदत्त, डित्थ तथा इवित्य का भी प्रयोग उन्होंने व्यक्तिवायक 
संज़्ा के रूप में किया है, किन्तु वे नाम ऐतिहासिक पुरुषों के न होकर केवल अमुक वाचक 
लगते हैं। अपने पृववर्ती दार्शनिकरों में उन्होंने दिड़नाग, धर्मकीर्ति, सुन्दर पाण्ड्य तथा 
उपवर्ष का उद्धरण दिया है। अतः वे निश्चयेन इनसे परवर्ती थे। 
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२. शंकराचार्य और उनके शिष्यों के ग्रन्थ 


प्तव में संगठन-शक्ति से भी बढ़कर आचार्य शंकर की चिन्तन-शक्ति और 
लेखन-शक्ति थी। सम्प्रति उनके नाम से अनेक ग्रन्थ प्रचलित हैं जिन्हें शंकर-म्रन्थावली में 
प्रकाशित किया गया है। देखिए श्री शाइकरग्रन्थावलि: १० खण्डों में प्रथम संस्करण, 
१६१०५, द्वितीय संस्करण १६८१-१६८३, समता बुक्स मद्रास। ये खण्ड हैं- (१) स्तोत्राणि, 
(२) प्रकरणग्रन्था: (३) उपदेशसाहसी, (४) प्रपंचसार, (५) लघुभाष्याणि, (६) गीतामाष्यम, 
(७) शारीरकमाष्यमु, (८) उपनिषद्भाष्याणि, (६) छान्दोग्योपनिषद्भाष्यम, (१०) 
बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्यम्‌ | डॉ. श्रीकृष्णपाद वैलवल्कर, डॉ. गोपीनांथ कविराज और डॉ. 
संगम लाल पाण्डेय ने इन सभी ग्रन्थों की प्रमाणिकता का विचार किया है। फलस्वरूप शंकर 
ग्रन्थावली में जितने ग्रन्थ मुद्रित हैं वे सभी आचार्य शंकर की रचनाएं नहीं हैं। उनकी 
प्रामाणिक रचनाएं केवल निम्न हैं - 
9. बादरायण के ब्रह्मसृत्र पर शारीरकमाप्य । 
२ - ईश, केन, कठ, प्रश्न, ऐतरेय, ' तैत्तिरीय, छान्‍्दोंग्य, बृहदारण्यक, 
मुण्डक और माण्डूक्य इन दश उपनिषदों पर भाष्य | 

३. भगवदगीता का भाष्य। 
४. उपदेशसाहसी (केवल पद्यात्मक अंश)। 

शंकर-ग्रन्थावली में जो अन्य प्रकरण-ग्रन्थ शामिल हैं। वे आदि शंकर की रचनाएं 
न होकर उन जगदुगुरु शंकराचार्यों की रचनाएँ हैं जो शंकराचार्य द्वारा स्थापित मदों में 
मटाधीश थे। अतएव उनका भी विषय अड्वैतवाद ही है। परन्त' आचार्य शंकर के मत की 
व्याख्या के लिए उनकों आधार नहीं बनाया जा सकता है। इन ग्रन्था में विवेकचूड़ामणि 
दशश्लोकी, दृग्दृश्यविवेक, अपरोक्षानुभूति आदि अधिक प्रचलित हैं। इनमें-एक ग्रन्थ 
एकश्लोकी है जिसमें अद्वैतवेदान्त का सारतत्त्व समझाया गया है। वुह” 


कि ज्योतिस्तवभानुमानहनि मे गात्रौ 
स्यादेवं रविदीपदर्शनविधौ कि ज्योतिरा्र 
चक्षुस्तस्य निमीलनादिसमये कि धीर्थियो दर्शने 
कि तत्राहमतो भवान्परमक ज्योतिंस्तदस्मि प्रभों। 


इसमें शंकराचार्य का एक कष्ठ रोगी से 'संवाद है जो अन्त में कहता है कि वह 
वस्तुतः स्वप्रकाश, स्वयंज्योति है। इस एक श्लोक पर स्वयंप्रकाश यति की टीका भी है। 
कमी-कमार ५लोकार्थ में भी अद्भतवेदान्त के मुख्य विषय का प्रतिपादन शंकराचार्य के निम्न 
वाक्य से किया जाता 
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श्लोकार्धन प्रवक्ष्यामि यदुक्‍तं ग्रन्थकोटिमि:। 
ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या जीवों ब्रह्मेव नापर:।। 


इस श्लोक की द्वितीय पंक्ति ब्रह्मज्ञानावली माला के /लोक २० की प्रथम पंक्ति है। 
वह श्लोक यों है - 


ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या जीवों ब्रह्ेव नापर:। 
अनेन वेद्यं सच्छास्त्रमिति वेदान्तडिण्डिप:।। 
(ब्रह्मज्ञानावली माला, २०)। 


शंकराचार्य के नाम से प्रचलित ग्रन्थों में दक्षिणामर्तिस्तोत्र, चर्पट्पंजरिकास्तोत्र 
कनकपारास्तोत्र, योगतारावली, आत्मबोध, अपरोश्षानुभूति, पंचीकरण आदि का भी विशेष 
प्रचार है। ये सब उनके प्रकरण-ग्रंथों की सूची में सुचीवद्ध हैं। 

कुछ ऐसे ग्रन्थ भी हैं जो शंकराचार्य के नाम से प्रचलित हैं, किन्त वें शंकर-गन्थावली 
में सम्मिलित नहीं हैं। न ही वें किसी उपनिषद्र के भाष्य हैं। ऐसे ग्रन्थों में महानशासन का 
प्रमुख स्थान है जिसे आदि शंकराचार्य की कृति मानने में परम्पशा का विशेष आग्रह है। 
क्योंकि इसमें शंकराचार्य कहते 'में ही कलियुग का जगदगुरु हूँ। मेरे मठ का जो 
आचार्य है उसमें वास्तव में मै ही विद्यमान हूँ।' यांदि शंकराचार्य के इस वचन के न माना 
जाय तो उनके मठ की परम्परा को अस्वीकार करना पड़ेगा। अतः परम्परा-न्याय से मानना 
पड़ता है कि महानुशासन आचार्य शंकर की ही कृति है। 

आजकल योगसूत्र पर व्यासभाष्यविवरण नामक एक योगदशन-ग्रन्थ को भी शंकराचाय 
की कृति माना जा रहा है। इसका प्रकाशन १६०२ में मड़ास से हुआ। इसके संपादक पी. 
एस. रामशास्त्री और एम.आर. कृष्णमूर्ति शास्त्री ने सिद्ध किया है कि यह भगवत्पाद 
शंकराचार्य की ही कृति है। जापानी विड्धानु ताकामृरा, मायेडा आदि भी इसे शंकराचार्य की 
कृति मानने के पक्ष में हैं। 

इसी प्रकार श्रीविद्या-सम्प्रदाय के भी कुछ ग्रन्थ शंकराचार्य-रचित कहें जाते हैं। उन्हें 
भी मानना आवश्यक है क्योंकि शंकराचार्य के मठों में श्रीयन्त्र की प्रजा होती है और 
शंकराचार्य को थ्रीविद्या-सम्प्दाय से जोड़ने की परम्यग अत्यन्त प्राचीन है। ऐसे उन्थो में 
प्रमुख सौन्द्यलहरी है जिस पर ३१ टीकाएं हैं। इन टीकाओं में लक्ष्माधर की टीका सर्वोत्तम 
मानी जाती है। उसमें ३१वें ४लोक की व्याख्या में ६४ तन्त्रों के नाम गिनाये गये हैं। किन्तु 
उन्हें ऐपहिकसिद्धिपर्क्त और वैदिक मार्ग से दर कहा गया है। 

सौन्दर्यलहरी के अतिरिक्त प्रपंचसार को भी शंकराचार्य की कृति माना जाता है। 
पद्मपाद ने इस पर विवरण नामक टीका लिखी हैं। अमत्यानन्द सरस्वती ने वेडान्तकल्पतरू 
में प्रंपचसार से उद्धरण दिया है। गीर्वाणेद्ध सरस्वती ने प्रपंचसारसंग्रह नामक ग्रन्थ में 
इसका संक्षेप किया है। इसमें कुल ३६ पटल (अध्याय) हैं। प्रपंचसारतन्त्र श्रीविद्या-सम्प्रदाय 
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का ग्रन्थ है। क्योंकि अद्वैतवेदान्त केवल मनन मात्र नहीं है अपितु निदिध्यासन के रूप में 
ध्यान-धारणा-समाधि की एक साधना का सारपथ भी निर्दिष्ट करता है और ऐसी साधना 
प्रपंचसार में है। अतः प्रपंचसार को शंकराचार्य की कृति मानने में कोई आपत्ति नहीं है। 
अद्जैलवेदान्त का प्रगाह सम्बन्ध श्रीविद्या-सम्प्रदाय से है। 

आचार्य शंकर की रचनाओं में दो वर्ग हैं - माप्य और प्रकरण। उपदेशसाहसी 
प्रकरण-ग्रन्थ है और शेष माष्यगन्थ हैं। मांष्यों में मी तीन वर्ग हैं-ब्रह्मसृत्रमाष्य, उरपनिषद्माष्य 
और गीताभाष्य। इन भाष्यों के द्वारा शंकराचार्य ने सिद्ध किया है कि अ्द्देतवेदान्त के तीन 
प्रस्थान हैं- उपनिषद्‌; भगवद़गीता और ब्रह्मसूत्र। तीनों का समन्वय अद्वैतवाद में होता हैं। 
यह उल्लेखनीय है कि शंकर के पूर्व कोई भी व्यक्ति प्रस्थानत्रयी का भाष्यक्रार नहीं था। 
यद्यपि उनके पूर्व कुछ लोगों ने उपनिषदों पर, कुछ अन्य लोगों ने ब्रह्मसृत्र पर तथा कुछ 
और लोगों ने भगवद॒गीता पर चृत्तियां लिखी थीं, तथापि तीनों पर भाष्य लिखकर यह सिद्ध 
करना कि इन सबका मत्त एक ही है - यह कारय सवप्रथम आघाय शंकर ने किया था। 
उनका वह कार्य इतना प्रमावशाली तथा महत्त्वपरर्ण सिद्ध हुआ कि आज तक विद्वान तश्ना 
आचार्यगण इन मूलग्रन्थों पर भाष्य लिखते जा रहें हैं। प्रस्थानत्रयी का जो भी भाष्यकार 
हो वह निश्चितरूप से शंकराचार्य का ऋणी है और उनके आदर्श पर चल रहा है। इस 
प्रकार वेदान्त के सभी सम्प्रदाय जिनमें प्रस्थानत्रवी का भाष्य किग्रा गया है वास्तव में 
शंकराचार्य के ही प्रभाव क्षेत्र में आते हैं। 

शंकराचार्य के उपयुक्त सभी ग्रन्थों पर आनन्दगिरि ने टीकाएं लिखी हैं जिनका 
उपयोग उन ग्रन्धों की प्रामाणिकता को सिद्ध करने के लिए किया जाता है। शडकराचाय 
नैष्टिक ब्रह्मचारी थे और ब्रह्मचर्य-अवस्था के पश्चात उन्होंने संन्यास ग्रहण किया था। 
उनके चार प्रमुख शिष्य थे जिनके नाम पद्मपाद, सुरेश्वर, ओोटक और हस्तामलक हैं। 
पदमपाद और सुरेश्वर ने अद्दैतवेदान्त के दो सम्प्रदायों की स्थापना की हैं जिन्हें क्रमश: 
विवरण-प्रस्थान और वार्तिक-प्रस्थान कहा जाता है। उनके ग्रन्थों के वर्णण उन-उन 
प्रस्थानों के विवरण में आगे दिये गये हैं। हस्तामलक के नाम से केवल उनका हृस्तामलक-स्तोत्र 
प्रसिद्ध है जिसमें १४ श्लोक हैं। इन पर शंकराचाय की एक टीका भी है। किन्तु उसके 
शंकराचार्यकृत होने में बहुतों को सन्देह है। फिर भी यह ग्रन्थ अपने ढंग का निराला है 
और याज्ञवल्क्य की संवाद-इली का प्रतिपादक है। इसमें गुरु-शिष्य संवाद है। गुरु ने पूछा 
- (प्रथम श्लीक में) 


कस्त्व॑ शिशों कस्य कुतो 5सि गन्ता, 
कि नाम ते त्व॑ कुत आगतों5सि। 
एतन्मयोक्‍्त वद चार्भक त्व॑ 
मत्मीतये प्रीतिविवर्धनों +सि |। 





२६ वैदान्त-खण्ड 


तब शिष्य ने १३ श्लोकों में उत्तर दिया जिसका सार निम्न श्लोक में ही आ 
जाता है 
ग़ता है- 


नाहं मनुष्यों न च देवयक्षौ 
न ब्राह्मणक्षत्रियवैश्यशूद्रा: 
न ब्रह्मचारी न गृही वनस्थो, 
भिन्षुश्व नाह॑ निजबोधरूप: ।। 


इस प्रकार हस्तामलक ने अतिवर्णाश्रमी धर्म का प्रतिपादन किया जो शंकराचार्य का 
मुख्य प्रतिपाद्य था। हस्तामलकस्तोत्र गुरु-शिष्य-संवाद की प्रणाली से अद्जैतवेदान्त का 
उपदेश देने वाला एक मानक अन्थ है। इसके तौल पर अनेक ग्रन्थ लिखे गये जिनमें १६वीं 
शर्ती का लिखा ग्रन्थ अद्भैतवोधदीपिका हैं। इसके लेखक तमिलनांडु के करपात्र स्वामी हैं। 
इसमें कूल १२ अध्याय थे। अन्तिम चार अध्याय अनुपलव्य हैं। शेष आठ अध्यायों के 
तमिल और अंग्रेजी अनुवाद हैं। बीसवबीं शर्ती के अद्वैती रमण महर्षि पर इस ग्रन्थ का बहुत 
अधिक प्रभाव था। देखिए, अद्भितबोधदीपिका, अंग्रेजी अनुवाद, तृतीय संस्करण, श्री 
रमणाश्रम, तिरुवन्‍नमलप। हस्तामलकस्तोत्र के लिए बलदेव उपाध्याय कृत श्री शंकराचार्य, 
पृ. १७। परन्तु शइकराचार्य ने इसका समन्वय वर्णाश्रम धर्म से भी किया था जिसके कारण 
वे सनातनधर्म या स्मारतंधर्म के आचार्य माने जाते हैं। 

आचार्य त्रोटक या तोटक के नाम से कई ग्रन्थ प्रचलित हैं जिनमें मुख्य श्रुतिसारसमुद्धरण 
है। यह त्रोटक छन्द में लिखा गया है। इस कारण इस ग्रन्थ को “त्रोटक श्लोक" कहा गया 
है। इसी के आधार पर उनका त्रोटक या तोटक नाम प्रचलित हो गया है। वैसे उनका नाम 
आनन्दगिरि था जो शंकराचार्य के भाष्यों पर टीका लिखने वाले आनन्दंगिरि (आनन्वज्नान। 
से भिन्‍न थे। 

श्रुतिसारसमुद्धरण में १७६ त्रोटक हैं। इस पर सच्बिदानन्द योगीन्ध की तत््वदीपिका 
व्याख्या नामक तोटक वृत्ति है। इस ग्रन्थ के निम्न श्लोक ऐतिहासिक और दार्शनिक दृष्टि 
से महत्त्वपूर्ण हैं 

१. “तत्वमसि” यह वाक्य उपासनापरक है. या गृणवादपरक या स्तुतिपरक या 
विपरीत-बोधक या ब्रह्मतय-बोधक? इन सभी विकल्पों का सुन्दर वर्णन निम्न श्लोकों में 
किया गया है - 


भन आदिषु कारणदृष्टिविधि: प्रतिमासु च देवधियां करणम्‌ | 
स्वमतिं त्वनपोहय यथा हि तथा त्वमसीति सदात्ममतिर्वचनातु ।। 


कक 
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अधवा त््वमिति ध्वनिवाच्यमिंदं सदसीति वदेद्चनं गुणतः। 
विभयं पुरुष प्रवदन्ति यथा मृगराडयमीश्वरगुप्त इति।। 


यदि वा स्तुतयें सदसीतिवदेन्मघवानसि विष्णुरसीति यथा। 
स्वमिति श्रुतिवाच्यसतत््वकतामथवा सतत एवं वदेद्चनम्‌ |। 


यदि तत्वमिति ध्वनिनाप्भिहितः परमात्मसतत्वक एवं सदा। 
किमिति स्वकमेव न रूपमवेतु प्रतिबोध्यत एवं यतों बचने: ।। 


अतणएव हि जीवसदात्मकतां नहिं तत््वम्तीति वदेद्वचनम्‌। 
यदपीदुशमन्यदतों वचन॑ तदपि प्रथयेदनयरैव दिशा।। 


त्वदुदाहुतवाक्यविलक्षणता वचनस्य हि तत्वमसीति यतः। 
अतएव न दृष्टिविधानपरं सत एवं सदात्मकतागमकम |। 


उपर्यक्त श्लोकों में जहां अन्य विकल्पों का निराकरण करके अन्तिम विकल्प को 


सिद्ध किया गया है, वहीं “ईश्वरगुप्त मृगराज है' - यह वाक्य लिखकर जोटकाचार्य ने 
बताया है कि ईश्वरगुप्त (या ईश्वर वर्मा) नामक कोई गुप्तवंशीय राजा उनका समकालीन 
था। 


२. द्रविडाचार्य ने तत्त्वमसि की व्याख्या शवरशजपुत्रन्याय के आधार पर की थी। 
इस पर त्रोटकाचार्य कहते हैं - 


द्रविडो पि च तंत्त्वमसीति वचों निवर्तकमेव निरूपितवान्‌ | 
शबरेण विवर्धितराजशिशोर्निजजन्मविदुक्तिनिदर्शनत: । | 


३. अद्ैतवेदान्त में माना जाता है कि- 


यावदायुस्त्रयों बन्धा वेदान्तों गुरुरीश्वरः। 
आदी विद्याप्रसिद्धयर्थ कृतघ्नत्वापनुत्तये |। 


अर्थात्‌ यावज्जीवन वेदान्त का अध्ययन, गुर-मंक्ति और ईश्वर-भक्ति कत्त॑व्य हैं- 
पहले विद्याप्राप्ति के लिए और विद्या प्राप्त हो जाने पर कतघ्नता को दर करने क॑ लिए। 
इस मत की अभिव्यक्ति जोटकाचार्य निम्न श्लोक में करते हैं : 


तव दास्यमहं भृशमामरणातु प्रतिपाद्य शरीरधूतिं भगवन्‌। 
करवाणि मया शकनीयमिंद॑ तवकर्त्तुमतो न्‍्यदशक्यमिति।। 


















वेंदान्त-जण्ड 


के 


शइकराचार्य का शिष्य-मण्डल कैसा था? इसका भी दिग्दर्शन त्रोटकाचार्य ने निम्न 
श्लौक में किया है- 


येषां धीसूर्यदीफ्यां प्रतिह़तिमगमन्नाशमेकान्ततो में 
ध्वान्तं स्वान्तस्य हेतुर्जननमरणसन्तानदोलाधिएुद़े: | 
येषां पादी प्रपननाः श्रुतिशमविनयैर्भूषिता: शिष्यसंघाः 
सद्यो मुक्ती स्थितास्तान्यतिपरमहितान्यावदायुर्नमामि ।। 


शइकराचार्य का शिष्यमण्डल दशनामी सम्प्रदाय के नाम से जाता है, जिसमें 
सरस्वती, आश्रम, तीर्थ, भारती, वन, आरण्य, पर्वत, गिरि, सागर और परी - इन दश 
नाम वाले संन्यासी होते हैं। इनमें भी प्रथम चार प्रमुख हैं जिनमें से शकराचार्य द्वारा 
संस्थापित मर्ठों के जगदुगुरु शंकराचार्य बनाये जाते हैं। अन्तिम छः नागा साधु के नाम से 
विख्यात हैं जिनके छः अखाड़े और ५४२ मढ़ी बतलाये जाते हैं। इनके सर्वोच्च अधिकारी 
की महामण्डलेश्वर कहा जाता है। प्रत्येक अखाड़े के महामण्डलेक्चर अलग-अलग होते हैं। 

जगडुगुरु शंकराचार्य के मठों का विवरण मठाम्नाय के अनुसार निम्न तालिका में 
प्रस्तुत है. - 


रक्षी हे 
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इन मटों के संचालन के लिए शंकराचार्य ने कुछ उपदेश दिये थे जो सम्पति ". 
पहानुशासन के नाम से प्रसिद्ध हैं। इसमें २६ श्लोक हैं। इसमें शंकराचार्य के समाज-दर्शन 
का निरूपण है। अतणव इसको यहां पूर्णरूपेण प्रस्तुत किया जा रहा है 


महानुशासनम्‌ 


आम्नायाः कथिताः ह्येते यतीनाव्व पृथक्‌-पृथक्‌ | 
ते सर्वे चतुराचार्या नियोगेन यथाक्रमम्‌।। १ ।। 





प्रयोक्तव्या: स्वथमेषु शासतनीयास्ततो उन्यधा । 
कुर्वन्तु चैबव सततमटनं धरणीतले।। २।। 


विरुद्धाचारणप्राप्तावाचार्याणां समाज्ञया | 
लोकान्‌ संशीलयन्तेव स्वधर्माप्रतिरोधत: ।। ३ ।। 


मठे तु नियतो वास आचार्यस्य न युज्यते।। ४ ।। 


॥ 
| 
स्वस्वराष्ट्रप्रतिष्ठित्ये संचार: सुविधीयताम | 
वर्णीअ्रमसदाचारा अस्माभियें प्रसाधिता। 
रक्षणीयास्तु एवैते स्वे सवे भागे यथाविधि।। ५ ।। 
| यतो विनष्टिमहती धर्मस्यात्र प्रजायते। 
पान संत्याज्यमेवात्र दाक्ष्ममेव समाश्रयेत्‌ु || ६ ॥। 





परस्परेण कर्त्तव्या आचार्येण व्यवस्थितिः | ७ ॥। । 
' मर्यादाया विनाशेन लुप्तेरन्नियमा शुभाः। | 
|| कलहाड़गारसम्पत्तिरतस्तां परिवर्जयेत्‌ु || ८ ।। 


क्‍ द परिव्राडाचार्यमर्यादां मामकीनां वधाविधि । 
। चतुः पीठाधिगां सत्तां प्रयुउ्ज्याच्च पृथकू-पृथकू ।। ६ ।। 


॥/ शुचि जितिन्द्ियों वेदवेदांगविशारदः। 
क्‍ योगज्ञः सर्वशास्त्राणां स मदास्थानमाप्नुयातू ।| १० ।। 
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उक्तलक्षणसम्पन्न: स्थाच्चेपपीठभाग्मवेतू | 
अन्यथा रूढपीठों5पि निग्रहाहों मतीषिणाम्‌ ।। ११ ।। 


न जातु मठमुच्छिन्धादधिकारिण्युपस्थिते। 
विघ्नानामपि बाहुल्यादेष धर्म: सनातनः || १२ ।। 


अस्मत्पीठसमारूढ़: परित्राडुक्तलक्षणः। 
अहमेवेति विज्ञेयों यस्य देव इत्ति श्रुते: || १३ ।। 


एक एवामिषेच्यः स्यादन्तें लक्षणतम्मतः ! 
तत्तत्यीठे क्मेणैव न बहु युज्यते क्वचितृ।। १४ ।। 


सुधन्चनः समीत्सुक्यनिवृत्ये धर्महितवे। 
देवराजोपचारांश्व यधावदनुपालयेतू ।। १४ ।। 


केवलं धर्ममुदिदश्य विभवों ब्राह्मचेतसाम्‌। 
विहितश्चोपकाराय पद्चपत्ननयं व्रजेतू ।। १६ ।। 


सुधन्वा हि महाराजस्तदन्ये च नरेश्वरा: । 
धर्मपारम्परीमेतां पालयन्तु निरन्तरम्‌ ॥॥ १७ ।। 


चातुर्वण्य॑ यथायोग्यं वाडू मनः कायकर्ममि: । 
गुरोः पीठ समर्चेत विभागानुक्रमैण वै ॥। १८ ॥। 


धरामालम्ब्य राजानः प्रजाभ्य:ः करभागिनः । 
कृताधिकारा आचार्या धर्मतस्तद्धवेव हि || १६ ।। 


धर्मो मूलं मनुष्याणां स चाचार्यावलम्बनः । 
तस्मादाचार्यसुमणे: शासन पर्वतोउधिकम्‌ ॥॥ २० ।। 


तस्मात्सव॑प्रयत्नेन शासन सर्वस्रम्मतम्‌ । 
आचार्यस्याविशेषेण ह्यौदार्यभरभागिन: ।। २१ ।। 
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आचार्यक्षिप्तवण्डास्तु कृत्वा पापानि मानवाः । 
निर्मला स्वर्गमायान्ति सनन्‍्तः सुकृतिनों यथा।। २२ ॥। 


इत्येवं मनुरप्याह गौतमोठुपि विशेषत: 
विशिष्टशिष्टाचारोंउपिं मूलादेव प्रसिद्धयत्ति || २३ ।। 


तानाचार्योपदेशांश्व राजदण्डांश्च पालयेतू । 
तस्मादाचार्यराजानानवद्यौ न निन्दयेतु || २४ ॥। 


धर्मरूपपद्धतिईयेषा जगतः स्थितिहेतवे । 
सर्ववर्णाश्रमाणां हि यथाशास्त्रं विधीयते || २५ ।। 


कृते विश्वगुरुतह्मा ज्रेतायामृषिसत्तमाः 
द्वापरे व्यास एवं स्वात्‌ कलावब्न भवाम्यहम्‌ ।। २६ ।। 


(इति महानुशासनम) 


यहां जगदुगुरू शंकराचार्य को साक्षात्‌ आदि शंकराचार्य की मर्ति कहा गया है। उनके 
कतव्या का बणन क्या गया है तथा उनकी योग्यता का भी उल्लेख है। यह भी बताया गया 
कि बदि वे अपने कत्तव्य से ऋ्युत हो जाएँ तो मनीषिगण (अर्थात्‌ गहस्थ विद्धान) उन्हें 


जगदुगुक शकराचार्य को गददी से हटा दें। उल्लेखनीय है कि प्रत्येक मठ में अध्यक्ष तो ' 


जगदुगुरु शक्राचाय के नाम से कोई संन्यासी होता था किन्तु उसका प्रवन्धक आचार्य का 
काई गृहस्थ शिष्य होता था। इस प्रकार शंकराचार्य ने विरक्त और गहस्थ दोनों के मेल 
से मठ के संचालन की व्यवस्था बनाई थी। उनके अनुसार धर्मानुशासन आचार्य का 
अनुशासन हैं। आचाय को राजावतू महत्त्व या उससे भी अधिक महत्त्व दिया जाना चाहिए 
क्योंकि धर्म राज्य का भी मूल है। 


(क) शारीरकभाष्य 
शंकराचार्य के ग्रन्थों में शारीरकभाष्य, वृहदारण्यक्रोपनिषद्रभाष्य और भगवडगीतामाप्य 
का महत्त्व सर्वाधिक है। इनमें से अंतिम का विवेचन अन्यज्न किया जायेगा। यहां प्रथम दो 
का विवेचन प्रस्तुत किया जाता है। 
शारीरकमाष्य एक क्रान्तिकारी ग्रन्थ हैं। इसके खंडन में भास्कर, गमानज, मध्य 
आदि ने ब्रह्मसृत्र पर अपने-अपने भाष्य लिखे हैं। इससे वेदान्त-सम्प्रदाय॑ में अड्रैत- वेदान्त 
कें खंडन की एक परम्परा विकसित हुई है। किन्त इस परम्परा के उत्तर में शारीरकभाष्य 


॥ 
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के समर्थन में भी अनेक टीकाएं लिखी गयी हैं जिनमें पद्मपाद, वाचस्पति मिश्र, सर्वज्ञात्मा, 
चित्सुखाचार्य, आनन्दगिरि, गोविन्दानन्द, अनुभूतिस्वरूपाचार्य आदि की टीकाओं का प्रभाव 
दार्शनिक जगत पर बहत पड़ा है। निःसन्देह शारीरकभाष्य एक अत्यन्त मीलिक कृति हैं। 
उसकी कुछ टीकाएं भी इतनी मौलिक सिद्ध हुई हैं कि उन पर भी अनेक टीकाएं रची गयी 
हैं। इस क्षेत्र में वाचस्पति मिश्र की भामती, प्रकाशात्मा का विवरण, अमलानन्द का 
कल्पतर, गोविन्दानन्द की रत्लप्रभा और सर्वज्ञात्मा का संक्षेपशारीरक विशेष उल्लेखनीय हैं 
क्योंकि इन पर कई उच्चकाटि की टीकाओं की रचना हुई है जिनसे अनेक दार्शनिक विवादों 
और मतवादों का उद्भव हुआ है। निम्नलिखित तालिका में शारीरकमाष्य पर २४ साक्षात्‌ 
टीकाएं दी गई हैं जिनमें टीका की टीका की छोड़ दिया गया है, अथांतु अनुटीकाओं (सब 





कमेन्टरी) की गणना इसमें नहीं की गयी हैं। 
शारीरकभाष्य की टीकाएं 


१... पंचपादिका 


२, भा६गती 

३. संभषेपशारीरक 
४. न्यायनिणब 

७. रत्नप्रभा 


६. प्रकटार्थविवरण 

9... भाष्यभाव-प्रकाशिका 

८, ब्रह्मविद्याभरण 

८. सुवोधिनी 

है| ४ पु ब्रह्ममूत्र-जापका 

११. शारीरकन्यायरक्षा्माण 

१२. शारीरक-मीमांसामाध्य-वार्तिक 
१३. ब्रह्मसूज्रभाष्याथ-संग्रह 

१४. ब्रह्मसृत्रभाष्यव्याख्या-विद्याश्री 
१५. शारीरकमामांसाभाष्यटिप्पणी प्रदीप 
१६. वेद्ान्तदीपिका विष-विदग्धा 
१७. शास्त्रदर्षण 

१८... सृत्राथचिन्तामणि 

१६. ब्रह्ममृत्रस्नावली 

२०. ब्रह्मसृत्रवृत्ति 

२१. ब्रत्मम॒त्रवृत्ति (मिताक्षरी) 


लेखक 

पद्मपाद (केवल चतुःसूत्री तक 
उपलब्ध) 

वाचरयति मिश्र 

सवज्ञात्वा मान (पद्म में) 
आनन्लागिरिं 

गोविंदानन्द 

अनुभूति स्वरूपाचार्य 
चित्सुखाचाय 

अद्वतानन्द 

शिवनारायण तीर्थ 

शंकरानन्द 

अपयदीक्षित 

नागायणानन्द सरस्वती (गद्य में) 
व्रह्मानन्दर यति 

ज्ञानोत्तम भट॒टारक 

अनन्तकृष्ण शास्त्री 

सभानाथ शतक्रतु 

अपलानन्द 

वाओओेश्वर यज्वा 

सुब्रह्मम्रण्य शास्त्री (अनुष्टुषु में) 
सुरेश्वराचार्य 

अन्नंभट्ट |भागती प्रस्थानानुसार) 


वह वैदान्त-छण्ड 


२२. ब्रह्मसृत्रवृत्ति ब्रह्मतत्त्वप्रकाशिका सदाशिव ब्रग्मेन्द्र ग 
२३. भाष्यगाम्भीयाथ-निर्णयमण्डन वेंकट राघव शास्त्री 
२४. व्यासतात्पर्यनिर्णय अययप्पा दीक्षित (अन्य भाष्यों से 

| शारीरकमाष्य का तुलनात्मक अध्ययन) 

। २५. शारीरकन्यायमणिमाला अज्ञात (प्रत्येक पाद के न्यायों का 

ः विवेचन) 


| पदुमपाद और वाचरस्पति मिश्र दोनों ने ही शारीरकभाष्य को प्रसन्‍न और गम्भीर कहा है 
| (प्रसन्‍नगम्मीरं माष्यमु)। उसके जिन अंशों का विशेष महत्त्व है उनमें निम्नलिखित प्रमुख हैं 
|| १. उपोद्घात जिसमें अध्यास-सिद्धान्त का निरूपण है। अध्यास की परिभाषा है - 
स्मृतिरूप: परपुर्वदृष्टावभासः । अथवा अतस्मिन तद चुद्धिः। 
चतुःसृत्री जिसमें बादरायण के ब्रेह्मसृत्र के प्रथम चार सूत्रों की व्याख्या है। प्रायः 
| उपोद्घात को भी चतु:सूत्री में शामिल कर लिया जाता है। चतु:स॒त्री के अन्त में 
।| शंकराचार्य ने सुन्दरपाण्ड्य की तीन कारिकाओं को उद्धृत किया है जिनका अड्दित 
क्‍ ज्ञानमीमांसा में विशेष महत्त्व है। 
३. स्मृतिपाद का भाष्य अर्थात्‌ ब्रह्मसुत्र के द्वितीय अध्याय के प्रथम पाद का भाष्य। | 

द इसमें विशेषतः योग और सांख्य का खंडन किया गया है। 
| ४... तकंपाद का भाष्य अर्थात्‌ ब्रह्मसत्र के द्वितीय अध्याय के द्वितीय पांद का भाष्य 
|| जिसमें सांख्यदर्शन, वैशेषिकदर्शन, सर्वास्तिवाद वौद्धदर्शन, विज्ञानवाद वौद्धदर्शन, 
|| जैनदर्शन, पाशुपत-मत और पाज्चरात्र-मत का खण्डन किया गया है। डॉ. याकोबी 
|| ने सिद्ध किया हैं कि विज्ञानवाद का जो खंडन शंकराचार्य ने किया है वह वास्तव 

में उनका अपने समकालीन विज्ञानवाद का खंडन है, वैसे बादरायण ने ब्रह्ममृत्र में 

शून्यवाद का खण्डन किया था, विज्ञानवाद का नहीं; क्योंकि उनके समय में 

विज्ञानाद का विकास नहीं हुआ था। याकोवी के अनुसार उपचर्ष ने भी अपनी 

वृत्ति में शुन्धवादं का खण्डन किया था। 
५. आनन्दमयाधिकरण, जिसमें सिद्ध किया गया है कि ब्रह्म आनन्द है. आनन्द्मय 
। नहीं। इस अधिकरण में पहले ब्रह्म को आनन्दमय सिद्ध किया गया है और बाद 
। में अधिकरण की इस व्याख्या का खंडन करते हुए एक दूसरी व्याख्या की गयी है 
| जिसमें ब्रह्म] को आनन्द सिद्ध किया गया है। 
क्‍ ६... ब्रह्मसूत्र ४/१३/१४ के शारीरकमाष्य में ज़मंन विड्ान पाल डायसन के अनुसार 
॥। | परा तल्तवविद्या, पता सृष्टिविद्या, परा मनोविद्या, परा नीतिविग्ा, परा परलोक- विद्या 
क्‍ और परा ब्रह्मविद्या का सुन्दर वर्णन है। इस कारण भाष्य का यह अंश बहुत 
महत्त्वपूर्ण है। 


| 























हि 
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79. 


शड़कराचार्य का अ्लैतवेदान्त ३५ 


ब्रह्मसत्र १/३/२८ के भाष्य में शंकराचार्य ने कंथोपकथन की शैली में स्फोटवाद का 
खंडन और उपवर्ष के वर्णवाद का विवरण प्रस्तुत किया है। वे स्वयं वर्णवाद को 
मानते हैं और स्फोटवाद का खंडन करते हैं। भाष्य का यह अंश भाषा-दर्शन के 
क्षेत्र में महत्त्वपूर्ण हैं। पाल डायसन ने इसको बहुत महत्त्व दिया है। 

'एक आत्मनः शरीरे भावात्‌' (बह्मसूत्र ३/३/४३) के भाष्य में शंकराचार्य ने जो 
विवेचन किया है वह आत्मवाद के लिए अत्यन्त उपयोगी हैं। प्रो. अनुकूलचन्ध 
मुकर्जी ने इस भाष्य के आधार पर शडूकराचार्य के आत्मवाद का सम्यकू निरूपण 
एक स्वतंत्र ग्रन्थ में किया है। इस भाष्य का महत्त्व उपवर्ष के मत को जानने के 
लिए भी किया जाता है। यहां शंकराचार्य ने लिखा हैं कि जैमिनि के मीमांसातृत्र में 
प्रसंगत: आत्मा का विवेचन उपस्थित होने पर उपवर्ष कहते हैं कि यह विवेचन 
बादरायण के ब्रह्मसृत्र ३/३/४३ के भाष्य में किया जाएगा। इस आधार पर अनेक 
मीमांसकों ने माना है कि वेवान्त का मुख्य प्रतिपाद्य विषय आत्मा है जो मीमांसा को 
भी मान्य है। वे पुनः कहते हैं कि ३/३/४३ सूत्र की वृत्ति की सामग्री को ही शबर 
स्वामी ने मीमांसासृत्रभाष्य के वृत्तिकारग्रन्थ नामक अंश में रखा है। यह वृत्तिकारग्रन्थ 
मीमांसासृत्र १/१/५ के शाबर भाष्य में उद्धृत है। वृत्तिकार के मत का अनुसरण 
करते हुए शवरस्वामी, कुमारिल भट्ट तथा पार्थसारथि ने जैमिनि की क्मीमांसा 
और बादरायण की ब्रह्ममीमांसा में अविरुद्ध अंश को रेखांकित किया है। परवत्ती 
अद्वैतवेदान्ती सदानन्द काश्मीरक ने अंद्वैतब्रह्मसिद्धि में ठीक ही लिखा है - 


जैमिनीये च वैयासे विरुद्धांशों न कंश्चन । 
श्रुत्षा वेदार्थविज्ञाने श्रुतिपारं गती हि तो।। 


३/२/२७१ के माष्य में शंकराचार्य ने प्रपंचविलयवाद का विस्तार से वर्णन किया है 
और अन्त में इसका खण्डन किया हैं। कुछ अद्वैतवेदान्ती फिर भी प्रप॑चविलयबाद 
को शंकर के पूर्व तथा पश्चात्‌ मानते रहे हैं और यह मत शांकर वेडान्त में एक 
प्रौढ़िवाद वन गया है। इसे एकदेशी वेदान्ती का मत कहा जाता है। 

ब्रह्मस॒त्र २/१/११ का भाष्य अद्वैतवेदान्त में तक के महंत्च की जानने के लिए 
आवश्यक है। यहां शंकराचार्य ने प्रदर्शित किया है कि यद्यपि ब्रद्ममीमांसा में 
सामान्यतः तर्क अप्रतिष्ठित है तथापि कुछ विषयों में वह मान्य हैं और तक से 
ब्रह्म-ज्ञान को प्राप्त करने में सुविधा मिलती हैं। किन्तु शर्त यह है कि तक का 
श्रुति-सम्मत होना चाहिए। 

ब्रह्ममृत्र २/१/११ के भाष्य में कारण और कार्य का अमेद प्रतिपादित किया गया 
है जो शंकराचार्य के दर्शन को समझने के लिए अत्यन्त उपयोगी हैं। इसी प्रकार 
शारीरकमाष्य के अनेक आंशों में विशुद्ध दर्शन के सिद्धान्तों की चचां हुई है जिन्हें 





जद 





वैदान्त-खण्ड 


परिंशिष्ट की भूमिका निमाते हैं। कुछ विद्वान शारीरकभाष्य को इतना महत्त्व देते # 
कि यदि शंकराचाय के किसी ग्रन्थ में कोई मत शारीरकमभाष्य के विरुद्ध हैं तो वे 
उसे शंकर का मत नहीं मानते हैं।। शारीरकरभाष्य अद्भैतवेदान्त का मूलग्रन्थ हो गया 
है और एक अर्थ में इसने अपने मूल ब्रह्मसूत्र को भी केन्द्रीय महत्व से हटा दिया 
है। जितना महत्त्व शारीरकमाष्य का है उतना ब्रह्मसत्र का नहीं है। 

ब्रह्मसत्र १/१/१ में अथ पद की व्याख्या करते हाए शंकराचार्य ने वेदान्त 
क्रममीमांसा से स्वतंत्र और प्रृथक्‌ शास्त्र सिद्ध किया है। यह उनका यगान्तरकारी 
कार्य था। फिर भी उन्होंने वेदान्त-शास्त्र के अधिकारी को साधनचतुष्टयसंपन्‍न माना 
है। सदसद-विवेक, इृह्ामत्रार्थमोगवैराग्य' शम-दर-उपरति तितिशा-समाधान- श्रद्धा, 
पटसम्पत्ति तथा ममक्षत्व- ये साधन-चतुष्टय हैं। इनके आधार पर अद्वैत नीतिशास्त्र 
की अद्वैत-ज्ञान में पर्वममिका है। अद्भैत नीतिशास्त्र के लिए देखिए, डा. रामानन्द 
तिवारी, श्री शंकराचार्य का आचारदर्शन, हिन्दी साहित्य सम्मेलन, प्रयाग, १६४६ । 


(ख) बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्य : 


शंइकराचार्य के ग़न्थों में वृहदारण्यकोर्पनिषद्रभाष्य को सर्वाधिक महत्त्व इसलिए मिला 


सामान्यतः: विड्धान लोग परिशिष्ट मानते हैं, क्योंकि वे मूल सूत्रों की व्याख्या में 
| 


है कि इस पर उनके साक्षात्‌ विद्भानु शिष्य सुरेश्वराचार्य ने बृहद्वारण्यकोपनिपद भाष्य-वार्तिक 
नामक एक बृहदु ग्रन्थ लिखा हैं जिस पर आनन्दगिरि ने एक विशेद टीका लिखी है। जैसे 
शारीरकभाष्य का उपक्रम अंध्यासवाद से होता है वैसे इस भाष्य के उपक्रम में भी 

कराचार्य ने एक उपोद्घात लिखा है जिस पर सरेश्वर के वार्तिक को संबन्ध-वार्तिक कहा 


जाता हैं, क्योंकि इसमें कर्मकाण्ड से ज्ञानकाण्ड का सम्बन्ध बताया गया है। 


हे 


६ 


शंकराचार्य के बृहदारण्यकोपनिषदुभाष्य प्र निम्न टीकाएं हैं 

सुरेश्वराचार्य का बृहदारण्यकोपनिषदुभाष्य पर वारतिक जो पद्मयमय है। 

आनन्दंगिरि की टीका। यह वार्तिक की टीका से भिन्‍न है। 

शिवानन्द यति की बृहद्ारण्यकमाष्य-टिप्पर्णी 

पुनश्च सरेश्वर के वृहदारण्यकोपनिषद्भाष्य-वार्तिक पर निम्नलिखित टीका-य्न्य हैं 
आनन्दगिरिकृत बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्यवातिक-टीका | 

विद्यारण्यकृत बृहद्ारण्यकवार्तिकसार (पद्म में)। 

पहेश्वरानन्द तीर्यकृत विद्यारण्य के बृहदारण्यकबार्तिकसार पर चुहदारण्यक्रमाष्य 

वार्तिक व्याख्या-संग्रह। 

नृसिंहप्रज्ञ मुनिकृत वृहदारण्यक्रवार्तिक न्यायतत््व-विंवरण। 

आनन्दप्र्ण विद्यासागरकृत बृहदारण्यकवातिंक-सम्बन्धाकिति। 








छ् का अद्वैतवेदान्त ३७ 
६. आननन्‍्दपर्ण विद्यासागरकृत बृहदारण्यक वार्तिक व्याख्या न्यायकल्पलतिका। 

इन टीकाओं के कारण बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्य-वार्तिक का महत्त्व अद्भैत वेदान्त में 
प्रनीभुत हो गया है। मूलतः इसी वार्तिक की लिखने के कारण सुरेश्वर को वार्तिककार कहा 
जाता है जैसे शंकराचाय को शारीरकभाष्य लिखने के कारण मगवत्पाद भाष्यकार माना 
जाता है। बुहदारण्पकोर्पानपद्‌ के प्रसिद्ध याज्ञवल्क्य-मैज्रेगी-संवाद मे आत्मा के स्वरूप का 
विवेचन ज्ञान-मीमांसा तथा मृल्यमीमांसा के दृष्टिकोणों से किया गया है। याज्ञवल्क्य, शंकर, 
सुरेश्वर, आनन्दगिरि, विद्यारण्य और आनन्दपुर्ण विद्यासागर ने उस आत्मवाद को अपनी-अपनी 
युक्ततियों से संवर्धित किया है। ये सब वार्तिक-प्रस्थान के आचार्य हैं। 


निर्गुण ब्रह्मयवाद : 

शइकराचार्य ने ब्रह्म के दो लक्षण माने हैं जिन्हें तरस्थ लक्षण और स्वरूप लक्षण 
कहा जाता है। तटस्थ लक्षण का निरूपण “जन्माद्रस्य यतः' है। अथातु “ब्रह्म वह है जो 
इस जगत के उद्भव, स्थिति और लय का हेतु हैं” यह ब्रह्म का तटस्थ लक्षण है। ऊपर 
से देखने पर यह ब्रद्म के अस्तित्व के लिए एक सृष्टि-वैज्ञानिक युक्त प्रतीत होती है। किन्तु 
शंकराचार्य कहते हैं कि यह लक्षण तैत्तिरीय उपनिषद्‌ की भृगृवल्ली का संक्षिप्त सार है। 
ब्रह्म का ज्ञान अनुमान से नहीं किन्तु श्रुति से होता है। स्वरूप लक्षण हैं - 'सत्यं ज्ञान- 
मनन्त॑ ब्रह्म ', अर्थात ब्रह्म सत्य, ज्ञान और अनन्त या आनन्द है। वह सच्बिदानन्द है। 

ब्रह्म के इंन दो लक्षणों पर कई विवाद हैं। पहला विवाद इस बात पर है कि क्‍या 
ब्रह्म दो हैं? क्या लक्षण-भेद से लक्ष्यभेद होता है? अद्वैत-विरेधी दार्शनिक मानते हैं कि 
अद्वैतवेदान्त में दो ब्रह्म की मान्यता है - सगुण ब्रह्म और निर्गुण ब्रह्म । पहला संविशेष और 
साकार है और दूसरा निर्विशेष तथा निराकार है। पहला सृष्टिकर्ता है और दूसरे के लिए 
सृष्टि मिथ्या है या अजात है। सगुण ब्रह्म ईश्वर है। निगुंण ब्रह्मवाद निरीश्वरवाद है। किन्तु 
उमय ब्रह्मवाद का खंडन सभी अद्वदैतवेदान्ती करते हैं। स्वयं शंकराचार्य ने दिखलाया है कि 
'जन्माबस्य यतः' का तात्पर्य आनन्दरूप ब्रह्म में है, क्योंकि आनन्द से ही सृष्टि के उद्भव, 
स्थिति और लव तैत्तिरीयोपनिषद्‌ के अंनुसार होते हैं। इसी प्रकार सच्चिदानन्द को ब्रह्म का 
लक्षण मानने पर भी अन्त में सिद्ध होता है कि आनन्द ही ब्रत्म हैं। अतगव आनन्द ब्रह्म 
है, इस विषय पर स्वरूप लक्षण और तटस्थ लक्षण का मतक्य हैं। इस कारण ब्रह्म एक 
और अद्वितीय सत॒ है। वही चित है। वहीं आनन्द है। चित और आनन्द गुण नहीं हैं, 
अपितु सद्गुप हैं। पुनश्च सद्गूप होने पर भी वे सत से अधिक वा न्यून नहीं हैं, किन्तु पृण 
तथा सत्‌ के पर्याय हैं। 

दूसरा विवाद ब्रह्म के स्वरूप लक्षण पर उठता है। सतू, चितु और आनन्द में परस्पर 
क्या सम्बन्ध है? इनमें कौन मुख्य है और और कान गुण है? इन प्रश्नों पर कई मत हैं। 
एक मत है कि सतू, चित और आनन्द प्रत्येक परणरूपेण ब्रह्म को परिभाषित या लक्षित 





लि अर न पी कील ललिशीलिलिल कील लक... इलम पक 


जद वैदान्त-खण्ड 





(«६ 


करता है। अधांत सत्‌ ब्रह्म है, चित ब्रह्म है, आनन्द ब्रह्म है। ये वास्तव में तीन लक्षण हैं। 
प्रत्येक लक्षण पर्याप्त है। दूसरा मत है कि सत॒ से चित अधिक व्यापक हैं और आनन्द चित 
से भी अधिक व्यापक है। इस प्रकार आनन्द-ब्रद्म में अन्य दो लक्षण समाहित हो जाते हैं। 
तासरा मत हैं कि सतू, चितु और आनन्द प्रत्येक केवल ब्रह्म का संकेत करते हैं। वे यह 
बताते हैं कि ब्रह्म है और यह नहीं बताते कि ब्रह्म क्या है? अर्थात्‌ ये लक्षण ब्रह्म के 
इदमु-स्वरूप का संकेत करते हैं और उसके गुण या किं-स्वरूप का उद्घाटन नहीं करते, 
क्योंकि वह अनुभवैकगम्य हैं। चौथा मत' है कि इन तीनों पढ़ों के निषेधात्मक अर्थ हैं। 
अंधात्‌ सत्‌ का तात्पयं है कि ब्रह्म असत्‌ नहीं है, चित का तात्पर्य है कि ब्रह्म अचित नहीं 
और आनन्द का तात्पय है कि ब्रह्म दुःख नहीं है। इस प्रकार निषेध ड्वारा ये तीनों पद 
एक ही तथ्य का संकेत करते हैं। इन पदों का अर्य अभिधामलक नहीं है, किनन्‍्त 
लक्षणामुलक है। यहां लक्षणा का जो प्रकार माना जाता है उसे 'भागत्यागलक्षणा या । 
जहदजहतु लक्षणा कहते हैं। इसके अनुसार ब्रह्म सत्‌ भी है और सत॒ के अतिरिक्त भी कुछ 
है, ब्रह्म चितु भी है और चित के अतिरिक्त भी कुछ है, ब्रह्म आनन्द्र है और आनन्द के 
अतिरिक्त भी कुछ है। बह ऐसा सतु है जो विभु और नित्य है तथा देश, काल और । 
निम्ित्ञ से अपरिच्छिन्न हैं। शब्दों द्वारा उसका वर्णन नहीं हो सकता। वह अवाड़ है। 
एक अन्य प्रश्न है कि ब्रह्म ज्ञात है या अज्ञात । यदि वह ज्ञात है तो वेद्ान्त निरर्थक 
है और यदि वह अज्ञात है तो उसके बारे में जिज्ञासा ही नहीं हो सकती और इसलिए द 
वेदान्त असंभव है। इस समस्या का समाधान करते हुए शंकराचार्य कहते हैं कि ब्रह्म सभी | 
को ज्ञात है, क्योंकि वह आत्मस्वरूप है और सभी को अपनी आत्मा की सहज़ प्रतीति होती | 
है। किन्तु ब्रह्म का यह निर्विशेष रूप है। उसका विशेष रूप अज्ञात रहता है। उसके बारे । 
में अनेक मत हैं। उन मतों का खंडन करके अन्ततः यह सिद्ध करना कि ब्रद्म का कोई ॥ 
संविशेष रूप नहीं हो सकता है, वेदान्त का प्रकार्य है। अतणव ब्रह्म ज्ञात भी है और वेदान्त ॥ 
की साथकता भी है। | 
अब प्रश्न उठता हे कि ब्रह्म के लिए प्रमाण क्या हैं? शंकराचार्य मानते हैं कि ब्रह्म 
क्‍ के लिए प्रथम प्रमाण श्रुति है जो उसके स्वरूप का वर्णन विशदरूप से करती है। द्वितीय 
। प्रमाण स्वानुभृति है जिसके आधार पर महपियों ने अनुमब किया कि उनकी आत्त्मा ही लक ; 
है - 'अयमात्मा ब्रह्म या में ही ब्रह्म हूँ, 'अहं व्रह्मास्मि'। फिर अन्त में यक्रित द्वारा ऐसे | 
ब्रह्म की सिद्ध किया जा सकता है, क्योंकि देश, काल और निम्मित्ञ से जितनी उस्तुएं | 
परिच्छिन्न या सीमित हैं, वे निर्देश करती हैं कि अन्ततोंगत्वा कोई तत्त्व ऐसा है जो असीम 
आनन्द, अनादि तथा अपरिच्छिन्न है। यही ब्रह्म है। बुहत्तम होने के कारण, अनन्त होने 
के कारण उसे ब्रह्म कह्य जाता है। मैक्समूलर ने ब्रह्म का मूल अर्थ शह्द (वरबम) किया 
है। ग्रीक भाषा का वरवम्र' शब्द और संस्कृत का ब्रह्म॑न एकार्थक हैं। देखिए, मैक्समुलर, कु 
ए, वैदान्त फिलासफी, प्रथम संस्करण, १८६४, तृतीय संस्करण १६५५, सुशील गुप्त 
है| (इण्डिया) लिमिटेड, ३५ चित्तरंजन एवेन्यू, कलकत्ता, पृ. ८०। 
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ब्रह्म का निरूपण शंकराचार्य ने अध्यात्मविद्या, अधिभृतविद्या तथा अधिदेवविद्या के 
अनुसार किया है। अध्यात्मविद्या के अनुसार आत्मा और ब्रह्म में अभेद है। अधिमुतविद्या 
या सृष्टिविद्या के अनुसार जगतरूपी कार्य तथा जगत के कारण ब्रह्म में अमेद है। 
अधिदेवविद्या या देवविद्या के अनुसार उपासक जीव तथा उपास्य ईश्वर में अभेद है और 
यह अभेद तत्त्व ब्रह्म हैं। 


आत्मवाद : 

आत्मा के स्वरूप का विवेचन अध्यात्मविद्या के नाम से विख्यात है। उपनिषदों में 
छान्दोग्योपनिषद्‌ में 'तत॒ त्वमप्ति' द्वारा, माण्डूक्योपनिषद में 'अयमात्मा ब्रह्म' द्वारा, 
बृहदारण्यकेपनिषद्‌ में 'प्रज्ञानं ब्रह्म' द्वारा आत्मा के स्वरूप का विवेचन किया गया है। 
शइकराचार्य ने इस ओर जो कान्ति की है उसके बीज केनोपनिषद्र तथा बृहदारण्यकोपनिषद 
में विशेष रूप से मिलते हैं जहां कहा गया है कि 'विज्ञातारमरे केन विजानीयात' (विज्ञाता 
को किसके ड्ारा जाना जा सकता है?) अथवा जो विदित है तथा साथ ही जो अविदित है 
आत्मा उससे भिन्‍न है। इन वादों को संगठित करते हुए शंकराचार्य ने आत्मा के ज्ञान में 
अध्यास-दोष की प्रबल संभावना बतलायी। आत्मा ज्ञाता है। जो ज्ञेय हैं वह अनात्मा है। 
आत्मा स्वयंसिद्ध है और ज्ञेय (अनात्मा) आगन्तुक हैं। आत्मा अविषय है और जो ज्ञेय है 
वह विषय है। आत्मा को इस प्रसंग में विषयी कहा जाता है। वह प्रत्यक है और विषय 
पराकू है। यदि आत्मा भी विषय होती तो ज्ञान असंभव हो जाता क्योंकि जैसे नट स्वयं 
अपने ऊपर खड़े होकर नाच नहीं सकता है, वैसे विषय स्वयं विषयी होकर ज्ञान-व्यापार 
नहीं संपादित कर सकता। स्वात्मनि क्रियाविरोधात, क्योंकि स्वयं अपने ऊपर कोई कर्ता 
कोई किया नहीं कर सकता है। इस प्रकार ज्ञान की सम्भावना का तात्पर्य है कि विषय से 
भिन्‍न कोई विषयी हो। इतना अन्तर होने के कारण आत्मा और विषय का ताडात्म्य या 
अमेद नहीं किया जा सकता। एक का दूसरे पर आरोप या एक के गण का दुसरे के गण 
के साथ अभेद का आरोप नहीं किया जा सकता। किन्तु ऐसा आरोप लोक-प्रत्यक्ष है, सभी 
करते हैं। वे अतत्‌ में तद-बुद्धि (अतस्मिनु तद वुद्धिः) रखते हैं। यही अध्यास है। यह 
नैसर्गिक प्रवृत्ति है। कारण अज्ञान का उद्मव होता हैं और आत्मा को लोग 
अन्यथा समझते हैं। अतएव आत्मा को समझने के लिए अध्यास से वचना चाहिए। यहीं 
शंकर के अध्यासवाद का मूल मन्तव्य है। 

इस आधार पर जो लोग देह, इद्धिय, मन, अहँकार, वाक या प्राण को आत्मा मानते 
हैं उनके मत दोपषपूर्ण हैं, क्योंकि वे आत्मा को एक विषय के रूप में ग्रहण करते हैं जो 
अध्यास-दोष है। फिर जो लोग आत्मा को कता या भोक्ता या दोनों मानते हैं वे भी गलत 
हैं क्योंकि कत्तापन या भोक्तापन भी विषय हैं जो विषयी की अप्रेधा करते हैं और इसलिए 
गे स्वयं विषयी नहीं हो सकते हैं। आत्मा का कोई नाम या रूप भी नहीं हो सकता, क्योंकि 
नाम और रूप भी विषय हैं और आत्मा अविषय है। आत्मा का जन्म तथा मरण भी नहीं 
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हो सकता, क्योंकि जन्म और मरण विषयों के लक्षण हैं और विछवी पर उनका आरोप 
करना दोषपूर्ण है। आत्मा .न तो कारण है और न झार्य, न तो देशिक है और न कालिक, 
क्योंकि कार्यकारण, देश तथा काल से सम्बन्धित सभी पदार्थ विषय हैं और आत्मा अविषय 
होने के कारण उनसे प्रकारतया भिन्‍न है। इसी प्रकार द्रव्य, गण, कर्म, सम्बन्ध, भाव, 
अमाव, आदि पदार्थ भी आत्मा के विषय होने के कारण आत्मा नहीं हो सकते हैं। अर्थात 
आत्मा कोई उव्य, गुण, कर्म, सम्बन्ध, भाव या अभाव नहीं है। समस्त विषयों से व्यतिरिक्त 
होने के कारण प्रश्न उठता है कि क्‍या आत्मा अज्ञेय है? 

इस पर शइकरान्नाय का कहना है कि आत्मा अज्ञेय नहीं है, दुन्ञेय वह अवश्य है। 
वह ज्ञान-स्वरूप है। जो भी ज्ञेब है वह अपने को तथा आत्मा को दोनों को आपादित करता 
है। वास्तव में आत्मा को द्रष्टा या ज्ञाता कहना भी औपचारिक |उपलक्षण) है, क्योंकि वह 
दृष्टिमात्र या ज्ञानमान्र है। वह प्रतिबोध-विदित ज्ञान है। वह वोधस्वरूप है। ज्ञान के 
विश्लेषण में शंकराचार्य ज्ञान, ज्ञाता तथा ज्ेय - इन तीन घटकों को स्वीकार करते हैं। इनमें 
ज्ञान आधार हैं और ज्ञाता-जैय आधेय हैं। ज्ञान ज्ञात्ता-ज्ेय की प्रागपेक्षा है और ज्ाता-ज्ञेय 
न्ञान की प्रागपेक्षा नहीं है। चुंकि ज्ञान सभी विषयों में अनुस्युत हैं, अर्थात्‌ सभी विषय 
ज्ञानपूवंक या आत्मपूर्वक ही सम्भव हैं, बिना आत्मा के किसी वस्तु का ग्रहण नहीं हो 
सकता | इसलिए आत्मा को सर्वम॒ कहा जाता है। 'आत्मव्यतिरेंकेण अग्रहणात आत्मेव सर्वम 
(बृहदारण्यकोपनिषद्माष्य २/४/६)। वह समस्त स्रोतों का आधार होते हुए भी उनसे 
निरपेक्ष या असंग है। 'असंगो हि अय॑ पृरुष:। आत्मा का खंडन असंभव है, क्योंकि जो 
खंडन होगा वह ज्ञानस्वरूप होने के कारण आत्मा का ही स्वरूप होगा। इसीलिए शंकराचार्य 
कहते हैं कि 'यों यस्य निराकरत्ता तदेव तस्य स्वरूपम॒'। अर्थात्‌ आत्मा अखंडनीय है। वही 
सब का परम प्रेष्ठ है क्योंकि अन्य सब कुछ आत्मा के लिए ही काम्य होता हैं। 'आत्मंनस्तु 
कामाय स्व प्रियं भवति'। आत्मा स्वयं आप्तकाम है। 

आत्मा स्वयंतिद्ध या स्वयंप्रकाश है। उसको किसी वृत्ति या विज्ञान या युक्‍्ति द्वारा 
सिद्ध नहीं किया जा सकता है, क्योंकि ऐसे सभी प्रमाण आत्मा की अपेक्षा रखते हैं। परन्त 
इसका तात्पय यह नहीं है कि आत्मा असिद्ध है। वह अपने को स्वयं सिद्ध करती है। जैसे 
रूप का तातपये है कि चक्षु इद्धिय है, शब्द का तात्पर्य है कि श्रवण इच्चिय हैं वैसे ही जेय 
या प्रमाण का तात्पर्य है कि आत्मा है। उसके होने पर ही अन्य सभी का अस्तित्व है। पर 
जो उससे अन्य है वह वास्तव में उससे अनन्य ही है। अन्यत््व मिथ्या है। कहीं कुछ भी 
आत्मा से अन्य नहीं है। आत्मा सर्वव्यापी या विभू है। वह बह है अर्थात निरपेक्ष सत है। 
प्रत्येक मनुष्य अनुभव करता है कि मैं हूँ। कोई यह अनुभव नहीं करता कि मैं नहीं हूँ। 
इस अन्वय-व्यतिरेक से सिद्ध है कि आत्मा है। 'स्वों हि. आत्मास्तित्व॑ प्रत्येति, न 
नाहमस्मीति। यदि हि नामास्तित्वप्रसिद्लिः स्थात सवो लोको नाहमस्मीति प्रतीयात' (शारीरकमाष्य 
१,//१,/१)। 








[> का अद्ैतवेदान्त पे 


मायावाद : 


आत्मा से भिन्न जो कुछ हो सकता है उसे शंकराचार्य ने माया कहा है। यद्यपि 
व्यावहारिक जगत में जोँ कुछ है वह म्ब आत्मपूर्वक होने के कारण आत्मा से अन्य हे 
तथापि दर्जनतोपन्याय से मान लिया जाता है कि यदि कुछ आत्मा से अन्य हैं तो वह मिथ्या 
या माया है। किन्त वह अरुंत नहीं है क्योंकि मृगजल, स्वप्न आदि जो असत्‌ समान जाते 
क ते सभी विषय हैं और इस कारण वे आत्मा से अनन्य है। मात्रा परिभाषयों इस प्रकार 
की नहीं है। फिर वह सत भी नहीं है क्योंकि जो सत्‌ है वह आत्मा हैं। इसालए मात्रा 
सदसद-विलक्षण है। यहीं नहीं, शंकराचार्य ने उसे तहय और अन्य से भीं अनिर्वचनीय 
कहां हैं। 


'ऊन्यक्ता हि माया, तत्वान्यत्वनिरूपणस्य अशक्यल्ातु' 
(शारीरकभाष्य १/४/३) 


वह शखरूप में अनिर्वचनीय है। किन्तु यहाँ अनिवचनाय गीय पद का अर्थ अवर्णनीय 
नहीं है, वरन संदसदे या तत्त्व और अन्यत्व से निर्वंचन-योग्य न हाना है। परन्त मांया का 
यह मिरूपण पारमार्थिक ड्ष्टि से है। व्यावहारिक्र डरृष्टि से माया नामख्पात्मक सद् है। 
अर्थ में जितने विषय हैं. वे.सब मायिक या माया के अन्तगत #। उनका ऊताह्ा, स्थिति 
और लय माया में हैं। 

व्यावहारिक रूप में माया स्वप्न से भिन्‍स है। जाग्रत अवस्था में स्वान का मिश्याल 
सिद्ध हो जाता है, किन्ते माया का मिथ्यात्व स्वप्न तथा जाग्रत डार्ना अवस्था ओं में सिद्ध 
नहीं होता | उसका मिथ्वात्य आतज्ञान होने पर ही सिद्ध होता है जी जाग्रत, खान सर्पाप्त 
और मूर्च्श की अवस्थाओं से मिन्‍न है। किनत यह अवस्था ब्रह्मज्ञानियों का ही प्राप्त हीती 
*। प्राकत जनः माया में ही पड़े रहते है। इस कारण वे अध्यासअक्त रहते हैं। अथवा या 
कहिए कि अध्यास ही माया का हेतु है। यदि अध्यास का निराकरण हा जाय ता माया का 
निराकरण स्वतः हो जाय। अध्यास ही अविद्या है। अविद्या माया का कार है। कभी-कभी 
अविद्या और माया को पर्यायवांची मान लिया जाता है. और उनमें यदि मेंद्र कया जाये 
» तो उन्हें कमश: ज्ञानमीमांसा और तहचमीमांसा का विषय माना जाता है। अथातृ 
तत्वमीमांसा में जो मायां है वहीं ज्ञानमीमांसा में अविद्या हैं। 

माया ईश्वर की शक्ति है। श्रुति और स्मृति में उसी की प्रकृति कहा गया है। वह 
मंसार का वीज है। शंकर कहते हैं - 


सर्वज्ञस्थ ईश्वरस्य आत्मभूत इव अविद्याकल्पिते 
नामरूपे तत्वान्यत्वाभ्यामनिर्वचनीये संसारबीजभूते 
च श्रुतिस्पृत्योरभिलप्पते। (शारीरक भाष्य २/१/ ४] 





४२ ०७०० । 
इस प्रकार यद्यपि ब्रह्म जगत्‌ का अभिन्‍ननिमित्तापादान कारण है तथापि माया उसका हे 
द्वारकारण है। माया द्वारा ही ब्रह्म] का कारणत्व है। 
माया की तीन शक्तियां है जिन्हें आवरणशक्ति, विश्ेपशक्ति और मल-शक्ति कहा 
जाता हैं। आवारण द्वारा वह सतु के प्रकाशन पर पर्दा डालती है। विक्षेपशक्ति ड्वारों वह 
सत्‌ के स्थान पर असत्‌ (सड-विविक्त) का निरूपण करती है। मल- शक्ति द्वारा वह जीवों | 
को पाप तथा अशुभ कर्म के लिए प्रेरित करती है। है 


सृष्टि-विद्या : 
गीडपाद की परम्परा को मानते हुए शंकराचार्य सृष्टिविद्या को परा विद्या या परमार्थ 
ज्ञान नहीं मानते हैं। किन्तु वह ब्रह्मविद्या या परमार्थ ज्ञान को प्राप्त करने में सहायक है 
क्योंकि वह प्रदर्शित करती है कि सृष्टि का मूलकारण एक और अद्वितीय सत है जो संप्टि 
में सवंत्र समान रूप से विद्यमान है। इस प्रकार सृष्टिविद्या अमेदबाद को सुदृढ़ करती हैं। 
मृष्टिविद्या एक आख्यायिका है जिसका प्रयोजन आत्मवोध हैं। अपने में वह स्वयं 
अधवादमात्र है। शंकराचार्य कहते हैं - 


अत्र आत्मावबोधार्थमात्रस्य विवक्षितत्वातू सर्वोद्यम्‌ 

अर्थवाद इत्यदोष:। मायाविवद्‌ वा महामायावी देव: 

सर्वज्ञ: सर्वशक्तिः सर्वमेतच्चकार मुखावबोधनप्रतिपत्यर्थ 
लोकवदू आख्यायिकादिप्रपज्च इति युक्ततर: पल्षः। क्‍ 
नहि सृष्ट्रियाख्यादिकादिपरिज्ञानातु किंचितु फलमिष्यते | 
ऐकाल्प्यस्वरूपपरिज्ञानातु त्वमृतत्वं फल॑ सर्वोपनिषत्यसिद्धम । 
स्मृतिसु च गीतासु सम॑ सर्वभूतेषु तिष्ठन्तं परमेश्वरम्‌ इत्यादिना। 
(ऐतरेयोनिषदुभाष्य २,/१) क्‍ 


शांकर अद्वैतवेदान्त जिस सृष्टिविद्या को व्यवहार जगत में उपयोगी मानता है वह 
ईश्वरकर्तृक सृष्टि है। ईश्वर अपनी मायाशक्ति से आकाश, वायु, तेज (अग्नि), अप (जल) 
और पृथिवी इन पांच महाभुतों की ऋमश: सृष्टि करता है। तत्पश्चात पंचीकरण द्वारा सभी 
भौतिक वस्तुओं की सृष्टि होती हैं। जगत की सभी वस्ताएं पांचमौतिक हैं| पंचीकरण नामक 
प्रकरण ग्रन्थ में इसका विशद विवेचन है। पंचीकरण का अर्थ यह डै कि मिट॒टी की चनी 
सभी वस्तुओं में १/२ भाग मिट॒टी का और शेष आधे भाग में बरगावर बगबर अर्थात १,/६८ 
भाग शेष चार भूतों का रहता है। उदाहरण के लिए घट में १/२ पृथिवी, १/८ आकाश, 
3/८ वायु, १/८ अग्नि और १/८ जले रहता है। इसी प्रकार दीपक के प्रकाश में १/२ 
अग्नि, १/८ आकाश, १/८ वायु, १/८ जल तंथा १/८ पृथिवी के अंश हैं। 

इन पांच भीतिक पदार्थों की उत्पत्ति अहँकार से होती है। इसी से मन, ज्ञानेन्दियों 
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और कर्मेच्वियों की उत्पत्ति होती है। अहंकार की उत्पत्ति बुद्धि से होती है और बुद्धि की 
उत्पत्ति ईश्वर और प्रकृति (माया) के संयोग से होती है। इस प्रकार अद्ैतवेदान्त की 
सृष्टि-प्रक्रिया में सांख्यसिद्धांत को थोड़ा हेर-फेर कर स्वीकार किया गया है। जहां सांख्य 
प्रकृति को स्वतन्त्र और वास्तविक मानता है वहां शंकराचार्य प्रकृति को ईश्वराधीन तथा 
माया मानते हैं। 


ईश्वर और जीव : 


मायावुक्त होने पर ब्रह्म को ही ईश्वर कहा जाता है। इस प्रकार तल्लैतः ब्रह्म और 
ईश्वर में पूर्ण अभेद है। ईश्वर मायाशबल या मायोपाधिक या सोपाधिक ब्रह्म है और ब्रह्म 
मायारहित या निरुपाधिक ईश्वर है। माया ब्रह्म की औपाधिक और ईश्वर की वास्तविक 
शक्ति है। ब्रह्म का अस्तित्व माया के बिना है, किन्तु ईश्वर का अस्तित्व माया के विना नहीं 
हो सकता। ईश्वर इस कारण मायावी या महामायावी है। इसमें माया की विक्षेष-शक्ति रहती 
है। माया की आवरण-शंक्ति और मल-शंक्ति ईश्वर में नहीं है। इस कारण ईश्वर में 
अज्ञान तथा अशुभ नहीं है। वह सर्वज्ञ और सर्वगुणसम्पन्न है। वह सर्वशक्तिमानु है। वहीं 
सृष्टि का कर्ता, धर्ता और हर्ता है। इस कारण उसे क्रमशः ब्रह्मा, विष्णु और महेश (शिव) 
कहा जाता है। पर ये सब कार्यत्रद्म हैं और इनकी अपेक्षा कारण-ब्रह्म की क्रमशः महाव्रद्या, 
महाविष्णु या महाशिव कहा जाता है। पर कार्यत्रह्म, और कारणब्रह्म में जो सम्बन्ध है वह 
यह है कि कार्य कारण का संस्थान मात्र है 'कारणस्ैव संस्थानमाज्र कार्यपम' (शारीरकमाप्य 
२/२/१७) कार्य-ब्रह्म] को अवर या अपर ब्रह्म कहा जाता है। शंकराचार्य की मान्यता है 
कि पर ब्रह्म और अपर ब्रह्म का ज्ञान युगपतु होता है और अपर ब्रह्म के द्वारा ही परव्रह्म 
का ज्ञान हो सकता है। इस अपर ब्रह्म को शब्दवादी शच्द-्रह्म कहते हैं और मानते हैं कि 
जो शब्द-ब्रह्म को जानते हैं वें ही पर ब्रह्म को जान सकते हैं। 'शब्चत्र्मणि निष्णातः 
परब्रह्माधिगच्छिति' 

किन्तु क्या ईश्वर का ईश्वरत्व परमार्थतः नहीं है? शंकर ईश्वर का विवेचन करते हुए 
कहते हैं कि ईश्वर अविद्याकृतनामरूपोपाधि का अनुरोधी है। इस उपाधि के परिप्रेक्ष्य में ही 
उसका ईश्वरत्व, सर्वज्ञत्व और सर्वशक्तिमत्व है। सभी उपराधियों से मुक्त आत्मा में न तो 
कोई ईश्वर है न कोई ईशितत्व (शारीरकमाष्य २/१/१४) । इस प्रकार ईश्वरत्व काल्पनिक 
है, किन्तु सदुपत्वेन ईश्वर परमार्थतः सत्य हि। | 

ईश्वर का कोई निज नाम नहीं है। वह अनाम है। उसके सभी नाम जो प्रसिद्ध हैँ 
वे सब गौण वा गुणवाचक हैं। इन नामों का महत्त्व ईश्वर की उपासना में है। ईश्वर उपास्य 
है। किन्तु उसकी उपासना मात्र साधन है। वह साध्य नहीं है। उसके द्वारा ईश्वर के 
वास्तविक रूप को समझना साध्य है। उससे ब्रह्मजिज्ञासा में वृद्धि होती हैं और अन्ततः ज्ञान 
मिलता है। ब्रह्म जिज्ञास्य है। वह उपास्य नहीं है। किन्तु उपासना का फल ज्ञान प्राप्त करना 


४४ वैदान्त-खण्ड 
है। उपासना-बल से जो ज्ञान प्राप्त होता है वह ब्रह्मात्प्ैक्ध का साधन 

जीव ईशितव्य है। ईश्वर निरतिशयोपाधिसंपन्‍न है और जीव निहीनोपाधिसंपन्न है। 
ईश्वर जीवों पर शासन करता है। जीव चेतन है। वह शरीर का अध्यक्ष तथा प्राणों का 
धारयिता है। सप्राणता जीवत्व का प्रमुख लक्षण है। सप्राण होने से जीव गाते करता है। 
देहपात के पश्चात भी प्राण आत्मा के साथ रहता हैं। इसी कारण जीत स्वकर्म के अनुसार 
पितृयान था देवयान या तियक गति को प्राप्त होता हैं। उसका चेतन अंश अविनाशी है। 
वहीं उसका स्वरूप है। वह आत्मा है। उसके अन्य अंश नश्वर हैं। वे इसे उसके कर्म के 
अनुसार मिलते हैं और आते-जाते रहते हैं। जब तक जीव कर्म में आसकत रहता है तब 
तक वह अपने स्वरूप से दर रहता है, अध्यास में रहता है और इस कारण जन्म-मरण 
रूपा ससार म॑ आवागमन करता रहता है। जब वह कर्मों का उच्छेद करता है तब वह 
तंदुद्धाता अपने आवागमन को भी दूर कर देता है। ऐसा ज्ञान से ही संभव है। कोई अन्य 
मराग मुक्ति के लिए नहीं है।नान्यः पनन्‍्थाः विद्यते अयनाय।' 

जीव और ईश्वर के सम्बन्ध में शंकराचार्य का कोई एक निश्चित मत नहीं है। उनके 
मत से दोनों अविद्योपाधिक हैं, काल्पनिक है। उनके मत में प्रतिविम्बवाद, अवच्छेदबाद और 
आभासवाद के बीज हैं जिनका विकास उनके परवरती अनयाग्रियों ने किया है। परमार्थत 
जीव और इश्वर आत्मा के मात्र विषय हैं। उपाधियों को दर कर देने पर जीव का स्वरूप 
आत्मा हो जाता है और ईश्वर का स्वरूप ब्रह्म । तब आत्मा ब्रह्म है यह सिद्ध हो जाता 
अथात ब्रह्मत्मक्यवाद सिद्ध हो जाता है। “तत्त्वमसि” के अर्थ का उदघाटन करने में जीव 
और ईश्वर के सम्बन्ध का उद्घाटन हो जाता है। तंत और त्वम के वाच्यार्थ क्रमशः ईश्वर 
गर जीव हैं। किन्तु उनका लक्ष्यार्थ एक ही है जो एक और अद्वितीय सत हैं। उसे हो 
आत्ता या ब्रह्म कहा जाता है। 


मोक्ष और मोक्षमार्ग : 

आत्मा जीव का पारमार्थिक स्वरूप है। जब जीव इस स्वरूप को समझता 
बह सभी बन्धनों से म॒क्त हो जाता है। आत्मज्ञान ही मोक्ष है। वह नित्य प्राप्त है। किन्त 
जीव अज्ञानवश उसको जान नहीं पाता है। वह नित्य निवत्त भ्नात्मतत््व को हटा नहीं पाता 
है| वह आत्मा में इन अनात्मतत्तवों का आरोप करता है। इस कारण वह वन्धन में रहता 
हैं। जब उसका यह अज्ञान दर हो जाता है तो उसे नित्य प्राप्त आत्मज्ञान की प्राप्ति तथा 
नित्य निवृत्त अज्ञान की निवृत्ति होती है। इस प्रकार शंकराचार्य ने मोक्ष का वर्णन दो 
प्रकारों से किया है-आत्मज्नान की प्राप्ति और अज्ञान की निवृत्ति। इनमें कौन कारण है और 
कान काय! इस प्रश्न का विवेचन उन्होंने नहीं किया। इसका विवेचन परवर्ती अद्वैतवेदान्त 
में हुआ है 

परन्तु शंकराचार्य ने स्पष्ट किया है कि मोक्ष न तो संपंदृ-रूप है, न प्राप्य है। वह 
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न तो विकार्य है और न संस्कार्य। वह न हेय है न उपादेय। वह व्रह्मभाव है। ब्रह्ममाव 
ब्रह्म-ज्ञान है। 'ब्रह्मविद वरह्मेव भवति।' ज्ञान के अतिरिक्त मोक्ष में किसी अन्य का स्पर्शमात्र 
नहीं है। अर्थात्‌ उसमें भाव या किया नहीं है। मोक्ष नित्य है। इस कारण वह हेयीपादेय-रहित 
है क्योंकि जो हेय या उपादेयं है वह अनित्य है। इसी प्रकार जो कार्य, विकाग्रे या संस्कार्य 
है वह भी अनित्य है। मोक्ष अशरीरत्व है। शरीर-सहित सभी कार्यसमुह का मिथ्याज्ञान मोक्ष 
में निवृत्त हो जाता हैं। 

हस पर प्रश्न उठता है कि क्या शरीर रहते मोक्ष नहीं मिल सकता। यहाँ शंकराचार्य 
कहते हैं-जीवन्मुक्ति संभव है। शरीर रहते भी कोई ब्रह्मज्ञानी हो सकता है। उसका शरीर 
उसके लिए वैसे ही है जैसे सांप का केचुल सांप के लिए रहता हैं। वह अपने शरीर से 
सर्वत्र अप्रमावित या असंस्पृष्ट रहता है। इस प्रकार देहवान या विदेह दोनों स्थितियों में 
मोक्ष मिल सकता है। प्रथम को जीवन्मुक्ति और दूसरे को विदेहम॒क्त कहा जाता हैं। 

अपने मोक्षवाद की स्पष्ट करते हुए शंकराचार्य ने छान्दोंग्योपनिषद्ठ ७/१०/२ के 
भाष्य में लिखा है कि ब्रह्मलोक में संगुणोपासक ईश्वर के सालोक्य, सामीष्य, सारूप्य और 
सायुज्य का जो लाभ करता है वह सापेक्ष अमृतत्व का अनुभव है और साक्षात॒ मोक्ष (सदा 
मुक्ति ) नहीं है क्योंकि वह सृष्टिकर्ता के जीवनकाल तक ही रहता है और पुनः सृष्टि के 
आरम्म में उस उपासक को जन्म लेना पड़ता है। अंलबत्ता, यदि वह ब्रह्मलोक में ज्ञान प्राप्त 
कर ले तब वह मुक्त हो सकता है। इस प्रकार शंकराचार्य ने दिखलाया है कि पंचार्नि-विद्या 
आदि की उपासना से मोक्ष नहीं मिल सकता है। उससे केवल आपेक्षिक मुक्ति मिलती है। 
शंकर का यह मत वैष्णव आचार्यों को स्वीकार्य नहीं है। शंकराचार्य ने मोक्ष के जिस स्वरूप 
को वतलाया है वह उनके दर्शनों में नहीं है। संम्रोम॒क्ति अंद्धेतवेदान्न का अपना विशिष्ट 
सिद्धान्त है। 

ज्ञानमार्ग ही मोक्ष-मार्ग है। कर्ममार्ग से केवल चित्तनशुद्धि होती है। चिल्त-शुद्धि सतत 


की 


भक्ति जागृत होती है और भक्ति-मार्ग तत्पश्चात तैयार होता है। भक्ति से ज्ञान के प्रति 
अनुराग पैदा होता है और इस कारण भक्तिमार्ग का अवसान ज्ञॉनमार्ग के निर्माण में हो 
जाता है। ज्ञान से मोक्ष मिलता है। इस प्रकार शंकराचार्य ने कर्म, भक्ति और ज्ञान का 
कम-ममुच्चय किया हैं। उन्होंने इनके सहसमुच्चय का खंडन किया हैं। उनका मत्त हैं कि 
ज्ञानोत्त भक्ति और ज्ञानोत्तर कर्म दोनों असंभव हैं, क्योंकि भक्ति और कर्म के लिए 
द्ैतभाव या भेद की आवश्यकता है और आत्मज्ञान होने पर द्वैतभाव या भेद का प्रण 
निराकरण हो जाता है। 'तत्र केः शोकेः को मोह: एकत्वमनुपश्यत: 

ज्ञानमार्ग के अन्तर्गत श्रवण, मनन, निदिध्यासन और साक्षात्कार के सोपान हैं। 
श्रवण का अर्थ उपनिषदों का अध्ययन या श्रवण करना है। पनन का अर्थ है उपनिषत्याकत 
ब्रह्म के ऊपर मनन करना। इसके अन्तर्गत उन सभी दर्शनों की आलोचना आती हैं जी 
ब्रह्मयाद में वाधक हैं। जब तक उनका खंडन न कर दिया जाय तब तक ब्रह्मवाद में दृढ़ 





प्र 
॥ 
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विश्वास नहीं जम सकता। शंकराचार्य ने मनन के अन्तर्गत ही मीमांसा, सांख्य, योग 
वैशेषिक, वीद्धमत, जैनमत, पाशुफ्त और पांचरात्र मत का खंडन किया है। पुनेश्च उनके 
मनन का मुख्य प्रतिपान्न यह है कि सभी उपनिषदों की सम्मति ब्रह्मात्मैक्यवाद के ऊपर हैं 
और यह मत सभी दशनों को स्वीकार्य होना चाहिए क्योंकि इससे उनका अविरोध है। इस 
मत के द्वारा वे अपने-अपने मतों को सुसंगत बना सकते हैं। इस प्रकार ज्ञानमार्ग 
परमार्थ-दशन और व्यवहार-दशन के भेद की स्वीकारता है और मानता है कि व्यावहारिक 
रूप में कोई भी दशन माना जा सकता है । किन्तु उसका दावा है कि पारमार्थिक रूप में 
कंबल अद्भतवाद ही स्वीकार-योग्य है, अन्य दर्शन नहीं। 
मनन के पश्चात्‌ ब्रह्म-ज्ञान का सतत चिन्तन किया जाता है जिसे निदिध्यासन कहा 
जाता है। निदिध्यासन में एकाग्रता और एकतानता का महत्त्व है। इससे कीटमभुंंगवतत 
ब्रह्मात्मैक्य का अनुभव होता है। यहीं आत्म-साक्षात्कार है। यह प्रत्वक्षवत स्पष्ट है और 
वैधयुक्तिवत सत्य है। इसका स्फूरण श्रुतियों के माध्यम से होता है। इसलिये श्रृतियों को 
हल अनुभव का करण (इच्धिय) माना जाता है। 
शंकराचार्य के ज्ञानमाग में तक॑ और श्रति-ज्ञान का समन्वय है। तर्क का प्रयोग 
सयथ का ग्रहण करने में आवश्यक है। थ्रुति-ज्ञान तर्क-ज्ञान को प्रेस्ति करता है, उसके 
समक्ष एक आदर्श रखता है। तक-ज्ञान उस आंदश को प्राप्त करने के लिए अपनी अन्तरंग 
समीक्षा करता है। वह अपने को जितना युक्तियुक्त और परिपूर्ण बनाता है उत्तना ही वह 
ब्रह्मात्मेक्व के अनुभव के सन्निकट पहुंचाता है। 'तकों वै ऋषि:'। ही आरपज्ञान का 
प्राप्त-कतां है। 
तर्क की प्रणाली प्रधानतः अध्यारोप और अपवाद की विधि से संबंधित है। उपनिषदों 
के पंचकाश के सिद्धान्त में इस विधि का सर्वप्रथम निदर्शन मिलता है। उसी को ए 
निक विधि का रूप देते हुए शंकर के पूर्वव्ती अद्वैत वेदान्तियों ने, विशेषतः मण्डन मिश्र 
ने, यह मत प्रस्तावित किया कि अध्यारोप और अपवाद के ड्वारा निष्प्रपंच ब्रह्म का निरूपण 
किया जाता है- 'अध्यारोपापवादाभ्यां निष्प्रपज्च॑ प्रपन्च्यते।' शंकराचार्य ने भी तक्वाद में 
विभिन्‍न दर्शनों का खण्डन करते हुए इसी प्रणाली को स्वीकार किया है। आत्मा के स्वरूप 
का निर्णय करने में भी इसका प्रयोग उन्होंने किया है। जब तक अध्यारोप की संभावना है 
तब तक उसका अपवाद भी रहेगा। यदि सभी प्रकार के अध्यारोपों या प्रकल्पनाओं का 
अन्त हो जाये और पुनः अध्यारोप का स्फुरण न हो तो समझना चाहिए कि आत्मज्ञान की 
स्थिति पहुंच गयी है। निर्विकल्प आत्मज्ञान ही अध्यारोपापवाद-प्रक्रिया का लक्ष्य है। 
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सहायक ग्रन्थ : 


शारीरकभाष्य सं. नारायण राम आचाय॑, निर्णयसागर 
प्रैस, बम्बई, १६४८। 

बुहदारण्यकीपनिषद्भाष्य, हिन्दी अनुवाद सहित, गीताप्रेस 
गोरखपुर | 


छान्दोग्योपनिषद्भाष्य, हिन्दी अनुवाद सहित, गीताप्रेस, 


गोरखपुर | 
ऐतरेयोपनिषद्माष्य, हिन्दी अनुवाद सहित, गौताप्रेस, गौरखपुर 
तैत्तिरीयोपनिषद्भाष्य, हिन्दी अनुवाद सहित, गताप्रेस, 
गोरखपुर 

ईश, केन, कठ, प्रश्न, मुण्डक, माण्ड्क्य उपनिषदों पर 
भाष्य, हिन्दी अनुबाद सहित गीताप्रेस, गोरखपुर 
उपदेशसाहसी, आनन्उज्ञानकृत साहस्वीटीका सहित, महेश 
शोध संस्थान, वाराणसी। 

वेदान्त दर्शन, हिन्दी अनुवादक डॉ. संगमलाल पाण्डेय। 
उ.प्र. हिन्दी ग्रन्थ अकादमी, लखनऊ 

रत्लप्रभा के हिन्दी अनुवाद की भुमिका, अच्युत ग्रन्थमाला, 
वाराणसी, १६३६ । 

प्री-शंकर अड्दैत फिलासफी, दर्शनपीट, इलाहाबाद द्वितीय 
संस्करण १६८३ । 

श्री शंकराचाय , हिन्दुस्तानी अकादमी, इलाहाबाद १६४०। 
श्रीमच्छंकर दिग्विजय, वाणी बिलास मुद्रणालय, श्रीरंगम 
१६७७२। 

श्रीशंकरविजय, कलकत्ता 

मल शाकर वेदान्त (शंकराचार्य के ग्रन्थों में दाशनिक अंशों 
का संग्रह, हिन्दी अनुवाद) सेण्ट्रल बुक डिपो, इलाहाबाद, 
१६७६ | 
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वर्ड इन्डेक्स 


काल एचत्र, पादप 


बेलबल्कर, एस के. 


(क] 


(ख!) 


है कक 
॥। 
॥| | 


थीबो, जाजं, 


घारे, वी.एस. 


येंदाना-ख़ण्ड 
ट॒ दे ब्रह्मसत्रभाष्य आफ शंकर, भाग १ (१६७१) भाग २ 
।75७३), मद्रास विश्वविद्यालय (शारीरकभाष्य की 
॥जा्ुक्रमाणका | 
॥४] हेगसहिकलतापाडियां आफ इण्ड्यनल फिलाप्रफों भाग 
३, मोतीलाल बनारसौदास, दिल्‍ली १६८१। 
वेदान्त फिलासफी, पूना, १६२१। इस ग्रन्थ में डा. 
ने शंकराचारय की यथार्थ कृति केवल निम्न ग्रन्धों को माना है - 


कि * 


नवस्का 


शारीरकमाप्य,मगवद्गीतामाष्य, इश-केन-कट-प्रश्न- मुण्डक- 
तैत्तिरीय-ऐतरेय-छान्दोग्व-बुह़दारण्यकोपनिषद॒ के भाष्य | 
आनन्दलहंरी ।इस पर ३०७ टीकाएं हैं | गोंविन्दाप्टक 
(आनन्द्तीय ने इस पर टीका लिखी), दक्षिणामृ्ति स्तोत्र 
(केवल प्रथम आठ श्लोक प्रामाणिक दशश्लों की 
जिस पड मधुसूदन को सिद्धान्तविन्दु टीका हैं। 
द्ादशपंजरिकास्तोत, मजगोविन्द्म स्तोत्र, पटपदी (जिसे 
पर छः टीकाएं हैं)। हरिमीडे स्तोन्र [जिस पर ४ टीकाएं है।। 
अपरेक्षानभूति (जिस पर कई टीकाएं हैं) आत्मबोध (जिस 
पर कई टाकाए हैं।। उपदेशसाहत्ां जिस पर आनन्उताथ 
रामतीर्थ और बोधानिधि की टीकाएं हैं। पंचाकरण और 
शतश्लोकी (जिन्न पर आनन्दांगिरि की टीका प्रकाशित है)। 
इन चौबास अन्थों को प्रामाणिक तथा ३५६८ ग्रन्थों को 
अप्रामाणिक और विवेक चूष्ला्माण, माण्ड्क्यउपनिषंद - 
माण्डक्यकारिकामाष्य आदि २६ ग्रन्थों को शंकराचायकतृंक 
होने में विवादग्रस्त बताया है। 
वेदान्तसूत्र-शांकर-भाष्य का अंग्रेजी अनुवाद 'वेद्ान्तसत्राज 
विद द कमेन्टरी आफ शंकर, सैकेड चुक्स आफ द ईस्ट, 
सं. मैक्समलर १८८० ॥इसमें थावो ने भमिका में दिखाया है 
कि रामानुज का श्रीभाष्य शंकर के शारीरक-भाष्य से अधिक 
बादशयणानुसारी है। 
द वेदान्त, भण्डारकर ओरियन्दल रिसर्च इन्स्टीट्यूट, पूना 
१६२६ | इसमें शंकर, रामानंज, मध्व, निम्बाक और वललभ 
ब्रह्मसत्रभाष्यों का तलनात्मक अध्ययन क्रिया गया है। 





पड ०, त्ोटक, 


औ १. 


हतामलक, 
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श्रुतसारसमुद्धरणम्‌ सच्चिदानन्द योगीद्ध की टीका सहित, 
आनन्दाश्रम, पूना, १६३६। 

हस्तामलकस्तोत्र, शंकराचार्यकृतभाष्य सहित, वाणीविलास 
प्रैस, श्रीरंगम। इस पर स्वयंप्रकाशमुनि, आनन्दप्रकाश 
भटूटारक की तथा एक अज्ञात कर्तृंक टीका३ -टीकाएं 
और है। प्रायः इस ग्रंथ और शंकराचार्य की टीका को 
आचार्यों का प्रामाणिक ग्रन्थ नहीं माना जाता। 











तृतीय अध्याय 
विवरण-प्रस्थान और उसका विकास : 


१. उपक्रम 


आचार्य शंकर द्वारा प्रतिपादित अद्वैतवाद के विकास में उनके शिष्य-प्रशिष्यों में 
आचार्य पदमपाद, सुरेश्वराचार्य, प्रकाशात्मा, सर्वज्ञात्ममुनि और वाचस्पति मिश्र का महत्त्वपूर्ण 
योगदान है। इन महान्‌ विभूतियों का आविर्भाव ईस्वी के अष्टम एवं नवम शतककों में हुआ 
था। अत्तणव इंस्वी अष्टम और नवम शतरकों का काल अद्दैतवेदान्त का स्वर्णयुग कहा जा 
सकता है। इसमें सन्देह नहीं कि आचार्य शंकर ने अपने भाष्यों में अद्भैतवेदान्त का तर्क॑पुर्ण 
प्रतिपादन किया है, किन्तु उपर्युक्त दार्शनिकों ने अध्यास, मिथ्यात्व, अविद्या का मावरूपतन्त्व, 
जीव-ब्रह्म सम्बन्ध, जीवस्वरूप, अविद्यानिवृत्ति आदि विषयों पर अद्वैतविरोधी मतों का 
युक्तियुक्त प्रत्याख्यान करके स्वसिद्धान्तों की स्पष्ट व्याख्या की है। शंकरोत्तर अडैतवेदान्त 
के इन आचार्यों ने अपनी तर्कपूर्ण पैनी युक्तियों से एक ओर बौद्ध और न्याय के दार्शनिकों 
की अद्वैतवाद पर आक्षिप्त आपत्तियों का उत्तर प्रस्तुत किया तो दूसरी ओर रामानुज- 
मध्वादि वैष्णव दार्शनिकों के द्वैतवादपरक युक्तियों का भी खण्डन किया। इस प्रकार इन 
वेदान्ताचार्यों ने शंकरोत्तर अद्लैतवेदान्त को एक दृढ़तम आधार पर प्रस्तुत किया। 

उपर्युक्त प्रमुख आचायों में शंकर के शारीरकमाष्य पर वाचस्पति मिश्र की प्रसिद्ध 
“भामती” के नाम से “भामती-प्रस्थान” और पदमपाद की पंचपादिका टीका के व्याख्याकार 
प्रकाशात्मयति का “पंचपादिका विवरण-टीका” के नाम से “विवरण- प्रस्थान" - ये दो 
प्रस्थान अद्वैतवेदान्त के प्रामाणिक सम्प्रदाय के रूप में प्रसिद्ध हैं। इसी प्रकार ब्रह्मसिद्धि की 
परम्परा से मण्डन-प्रस्थान के तृतीय प्रस्थान का कम महत्त्व नहीं है। प्रस्तुत निबन्ध में 
विवरण-प्रस्थान के दार्शनिक विकास पर प्रकाश डाला जायेगा। 


२. आचार्य पद्मपाद : 
आचारय॑ पदमपाद शंकराचार्य के साक्षात्‌ और अन्यतम शिष्य थे। उनका पूर्व नाम 
संनन्दन था। दक्षिण में चोल देश में, उनका जन्म हुआ था।वे आचार्य शंकर के समकालीन 
थे और आचार्य शंकर का समय ७८८-८२० ईस्वीं माना जाता है। देखिए, मारतीय दर्शन 
का इतिहास, डा. सुरेद्रनाथ दास गुप्त, हिन्दी अनुवाद, जयपुर, १६७८, भाग १, पृ. ४२३। 
किन्तु अब शंकराचार्य का समय इससे १९० वर्ष पूर्व माना जाता है। देखिए, अन्ैव भुमिका 
(सं.)। शंकराचार्य के ब्रद्मतीन होने के बाद आचार्य पदुमपाद गोवर्धनमठ पुरी के जगड़गुरु 





के जअीर उमप्तका विकास ह। 


शंकराचार्य पद पर अभिषिक्त हुए थे। शंकराचार्य के निर्देशानुसार पदुमप्राद ने उनके 
शारीरकमाष्य के ऊपर पंचपादिका नामक टीका लिखी थी। इसके नाम से ऐसा प्रतीत होता 
है कि इसमें पादों की व्याख्या थी, परन्तु वर्तमान में पंचपादिका ग्रन्थ जिस रूप में उपलब्ध 
है, वह ब्रह्मस॒त्र चतुःसुत्रो तक ही सीमित है। चार सूत्रों के भाष्य पर व्याख्या के वाद यह 
ग्रन्थ अकस्मात समाप्त हो जाता है। इस कारण यह एक प्रकार से अधूरा है। माधवाचायकृत 
शंकरविग्विजय के अनुसार पंचपादिका का शेष भाग भी था, जिसका नाम “वृत्ति” था 
परन्तु इस समय “वृत्ति” नामक वह भाग उपलब्ध नहीं है। (यत्पृवभागः किल पंचपादिका 
तच्छेषगा वृत्तिरिति प्रथोयसी, शंकरदिग्विजय श्लोक ७०-७१) 
शंकरदिग्विजय॑ में वर्णित एक कथा के अनुसार पद॒मपाद आचार्य ने सम्पूर्ण 
व्रह्मसत्रभाष्य पर एक टीका लिखी थी जिसका नाम वेदान्तडिण्डिम था। उसे लिखकर और 
पपने मामा के घर रखकर वे तीर्थयात्रा पर चले गये। मामा मीमांसक थे। उन्होंने जब इस 
वैदृष्यपूर्ण टीका का अवलोकन किवा तो टीका के विषयगाम्भीय एवं ताकिक प्रस्तुति को 
देखकर उनमें पदमप्राद के प्रति द्वेषभाव उत्पन्न हुआ और मीमांसाशास्त्र-विरोधी ग्रन्थ 
मानकर उस्ते जला दिया। पद़मपाद जब तीर्थाटन से वापस आये और ग्रन्थ के नष्ट होने 
का ज्ञान हुआ तो उन्होंने अपने गुरु शंकराचार्य को यह समाचार सुनाया। कहते हैं कि 
आचार्य शंकर को पद्मपाद ने एक बार इस अन्य को पढ़कर सुनाया था। आचाय शकर 
अपनी स्थृति से चतुःसूत्री तक उक्त ग्रन्थ को पुनः बोलकर लिखवाया। पर सम्पूर्ण टाका 
वे नहीं लिखवा पाये। चतुःसूत्री तक लिखवायी गई उक्त वेदान्तडिण्डिम टीका ही अब 
पंचपादिका के नाम से प्रसिद्ध है। पंचपांदिका शॉकरवेदान्त का अंति महत्त्वपूर्ण निबन्ध ग्रन्थ 
है। इस अन्य में पहुमपाद ने शांकरभाष्य के तात्पर्य का तार्किक और अमृतपूर्व विश्लेषण 
भस्तुत किया है। यह शांकरमाष्य का वधाथ आलोॉकग्रन्थ है। 
इस ग्रन्थ के ऊपर आचार्य प्रकाशात्मयति की विवरण नामक टीका हैं। उसके नाम 
से ''विवरण-प्रस्थान” प्रसिद्ध हुआ। पंचपादिका पर “विवरण” के अतिरिक्त और भी 
टीकाएं हैं। उन सब का वर्णन इस प्रकार है :- 


टीका-नाम लेखक 

१. पँचपादिका-विवरण प्रकाशात्मयति 

२. पंचपादिका-दर्पण स्वामी अमलानन्द 

३. पंचपादिका-टीका आनन्दपूर्ण विद्यासागर 
४. वेदान्तरत्नकोष नृसिंहा श्रम 

५. प्रबोधरपरिशोधिनी आत्मस्वरूप 

६. तात्पर्य॑ध्योतनी विज्ञानात्मा 





ण््य वेदान्त-खण्ड 


परदुमपाद के अन्य ग्रन्धों में शंकराचार्यकृत प्रपंचसारतन्त्र पर विवरण नामक टीका 
शिवपंचाक्षरीभाष्य तथा विज्ञानदीपिका हैं। इनके प्रकाशन हो चुके हैं। शिवपंचाक्षरीभाष्य में 
“नमः शिवाय' मन्त्र की पृथक्‌-पृथक्‌ सात व्याख्याएं की गयी हैं। प्रत्येक व्याख्या 
अद्वैतवेदान्तानुसारी है। जो लोग “नमः शिवाय' मंत्र का अर्थ जानना चाहते हों, उन्हें इस 
लघुकाय ग्रन्य को अवश्य पढ़ना चाहिए। अध्याय २, टिप्पणी ७ में उद्घृत ग्रन्थ के साथ 
अन्त में “मंत्रराजप्रकाश:' नाम से यह ग्रन्थ दिया गया है। अद्वैतवेदान्त सम्प्रदाय में 'नमः 
शिवाय' यह मंत्रराज के नाम से विख्यात है। सं. 

पुनश्च प्रपंचसारविवरण एक मानक कृति है। शारदातिलक के व्याख्याकार राघवभट्ट 
कहते हैं, “जो पदमपादाचार्यसम्मत है वही आरविद्यासप्प्रदाय में मान्य है, अन्य लोग जो 
कहते हैं वह असत्य हैं क्योंकि वह पदुमपादाचार्य के ग्रन्थ के विरुद्ध है” परदमपादाचार्याणां 
सम्मतः (शारदातिलक, राघवभट्ट की विज्ञानचलिका सहित, बनारंस संस्करण, पृ, १७८), 

अन्‍्ये.....आहुस्तदसत॒पदुमपांदाचार्यग्रन्थविरोधात्‌ु (वही, पृ. ३४७)। इससे इस 
प्रसिद्धि को भी बल मिलता है कि पदमपरादाचार्य एक सिद्ध (आत्मसाक्षात्कारकारी) पुरुष थे | 
उनके वचन आप्तवचन हैं। 

वास्तव में पदमपाद ही विवरण-प्रस्थान के जनक हैं। इस प्रस्थान को कमी-कभी 
इसीलिए टीका-प्रस्थान भी कहा जाता है क्योंकि पंचपादिका शारीरकमाष्य की एक टीका है |. 

३. प्रकाशात्मयति का विवरण : 6- 

उपयुक्त सभी टीकाओं में प्रकाशात्मयति की विवरण-टीका वास्तविक अर्थ में 
शांकरवेदान्त की मार्गदर्शक टीका है। विवरण-टीका परवर्ती काल में शांकर सम्प्रदाय में 
इतनी प्रख्यात हुई कि इसके ऊपर भी अनेक उप-टीकाएं लिखी गईं जिनमें निम्नलिखित 


(कल 





भमुख् हैः :-- 
उपटीका-नाम लेखक 

9. ऋजु-विवरण सर्वज्ञविष्णुमट्ट 

द २. तत्त्ववीपन अखण्डानन्द ५ 
३. तात्पर्यदीपिकां चित्सुखाचार्य द 
४. भावप्रकाशिका नृसिंहा श्रम 
०.  पंचपादिकाबिवरण व्याख्या आनन्दपूर्ण विद्यासागर 
६. पंचपरादिका विवरणोज्जीवनी . यज्नेश्वर दीक्षित 


विवरण की इन उपटीकाओं के अतिरिक्त इससे संवन्धित कई प्रकरण-ग्रन्थ भी लिखे 
गये जिनमें माधवाचार्य (विद्यारण्य १३४० ईस्वी) ड्रारा रचित “विवरणप्रमेयसंग्रह" एवं न 
रामानन्दसरस्वती लिखित विवरणोपन्यास प्रमुख हैं। इन ग्रन्थों से सुसज्जित विवरण-प्रस्थान 
एक सुप्रतिष्ठित एवं समृद्ध प्रस्थान बन गया हैं। विवरणकार प्रकाशात्मयतिं अति विलक्षण 








छ और उप्तका विकास व 


प्रतिमा के धनी थे। उनकी विवरण-टीका व्याख्या-ग्रन्य होने पर भी एक स्वतन्त्र और 
मौलिक ग्रन्थ है। प्रकाशात्मयाति वास्तव में शांकरभाष्य की पंचपादिका के प्रकाशस्तम्भ हैं 
इसमें सन्देह नहीं है। विवरणकार प्रकाशात्मा का विशेष जीवन-पॉरेंचय उपलब्ध नहीं है। 
डॉ. सर्वपल्ली राधाकृष्णन ने उनका जन्म समय १२०० ईस्वी लिखा है (देखिए, भारतीय 
दर्शन, भाग २, हिन्दी अनुवाद, दिल्‍ली, १६७२ पृ. ४४९)। 

वे संन्यासी थे। संन्यासी के जीवन का विशेष परिचय मिलना कठिन होता है। वे 
अनन्यानुभवाचार्य के शिष्य थे, ऐसा उल्लेख “विवरण" के प्रारम्भ में किया गया है। 
“अर्थतोर्षप न नाम्नैव यो5नन्यानुभवों गुरुः।” प्रकाशात्मयति विद्यारण्य के पूर्ववर्ती थे, 
क्योंकि विद्यारण्य ने विवरण पर “विवरणप्रमेयसंग्रह” की रचना की है। विद्यारण्य का समय 
चौदहवीं शताञी है। इस प्रकार प्रकाशात्मा का समय ड्ादश शताब्दी के आस-पास सिद्ध 
होता है। 

विवरण-टीका के बिना प्रंचपादिका की संक्षिप्त और सारगर्मित उक्तियों को हृदयंगम 
करना कठिन है। पंचपादिका में जो वीज-रूप में वेद्दान्त-सिद्धान्त वर्णित है, वही 
“विवरण” में बहुशाखामय, स्पष्ट एवं विशाल वृक्ष के रूप में विकसित हुआ हैं। 

पंचपादिका नी वर्णकों में विभकत है। वर्णक का अर्थ है वर्णना या व्याख्या। 
पंचपादिका विवरण में प्रत्येक वर्णक में एक-एक दार्शनिक विषय की व्याख्या की गई है। 
प्रथम वर्णक में अध्यास के स्वरूप की. विस्तृत व्याख्या है। द्वितीय वर्णक में धर्मजिज्ञासा के 
बिना भी ब्रह्मजिज्ञासा सम्मव है, इसका निर्णय है। तृतीय वर्णक में ब्रह्मज्नान में वेद-उपनिषद्‌ 
आदि शास्त्रों की उपयोगिता बतायी गयी है। चतुर्थ वर्णक में अद्वैत-विरोधी सभी आत्मवादों 
के खण्डनपूर्वक एक और अद्वितीय आत्मा के सिद्धान्त का समर्थन किया गया है। पंचम 
वर्णक में ब्रह्म-लक्षण का निरूपण है। षष्ठ वर्णक में वेदादिशास्त्रों की उत्पत्ति ब्रह्म से हुई 
है, यह दिखाया गया है। सप्तम एवं अष्टम वर्णकों में कहा गया है कि ब्रह्म के यथार्थस्वरूप 
का प्रदर्शन करना ही शास्त्रों का तात्पर्य है और ब्रह्मज्ञान में शास्त्र ही प्रमाण हैं। नवम 
वर्णक में वेदान्तवाक्यों का समन्वय ब्रह्मवाद में किया गया है। 

इस प्रकार नौ वर्णकों के माध्यम से "“अथातो ब्रह्मजिज्ञासा”, “'जन्माग्रत्य यतः", 
“शास्त्रयोनित्यात्‌” और “तत्तु स्रमन्ववातृ”, ब्रह्मसृत्र के इन चार पूत्रों (चतुःसूत्री) में 
निहित दार्शनिक सिद्धान्तों को विवरणकार ने जिन्नासुओं को आमलकवत्‌ करतलगत करा 
दिया है। उपर्युकत चार सूत्रों की व्याख्या में शांकरवेदान्त के प्रायः सभी प्रमुख सिद्धान्तों की 
व्याख्या हो गयी है। यही कारण है कि परवर्ती काल में अद्वैताचार्यों ने बड़े आदर के साथ 
विवरण-प्रिद्धान्तों का उल्लेंख किया है। अद्वैतविरोधी अन्य सम्प्रदाय के आचार्य भी 
अद्वैतवाद के खण्डन हेतु विवरणमत को उद्धृत करते हैं, क्योंकि उन्हें यह विश्वास था कि 
विवरणमत का खण्डन किये बिना अद्वैतमत का खण्डन सम्भव नहीं है। इसी से अनुमान 
लगाया जा सकता है कि विवरणमत का अद्वैतवेदान्त में कितना महत्त्वप्र्ण स्थान है। 





॥ 





ण््ड चैदान्त-खण्ड 


४. 'अधातो ब्रह्मजिज्ञासा' सूत्र एवं अध्यासभाष्य : 

प्रकाशात्मा ब्रह्मसृत्र के प्रथम सूत्र की व्याख्या करते हुए कहते हैं कि इस सूत्र में 
“अथ” शब्द का अर्थ आनन्तर्य है। आनन्तर्य का अर्थ “साधन-चतुप्टय के अनन्तर”, 
होना हैं। ब्रह्मजिज्ञासा', पद का अक्षरशः अर्थ है-ब्रह्मविषयक ज्ञान की इच्छा । ब्रह्मतिषयक 
ज्ञान के लिए विचार को ही क्॒॑व्य रूप में विहित किया गया है। विचार करने पर ही 
ब्रह्मविषयक ज्ञान होगा। इसलिये १. विवेक, २. वैराग्य, ३. शमंदमादि घट सम्पत्ति और 
४. मुमुधुत्व - इस साधन-चतुष्टय से सम्पन्न अधिकारी को ब्रह्मज्ञान के लाभ-हेतु विचार 
करना चाहिए। यही उपर्युक्त सूत्र का सामान्य अर्थ है। “तत्र जिन्नासापदेन अन्तणीत 
विचारम॒ - उपलक्ष्य अनुष्ठानयोग्यतया साधनचतुष्टयसम्पन्नस्य ब्रह्मज्ञानाव विचार: कर्तव्य 
इति सृत्रवाक्यस्य थ्ीतो 5र्थः सम्पद्यते (पंचपादिका सहित विवरण पृ. २२।”। '“अथ' शद्ध 
से साधन-चतुष्टय के अनन्तर अर्थ करने पर साधन-चतुष्टय से सम्पन्न अधिकारी के लिए 
ही ब्रह्मजिज्ञासा का विधान किण जाता है। चार साधनों में चतुर्थ और अन्तिम साधन 
मुपुशुत्व है, अर्थात्‌ जिसको मुक्ति की कामना है, वहीं त्रह्मविधयक विचार करेंगा। यह 
पोक्ष-अधिकारी का विशेषण है। अधिकारी का जो विशेषण होता है, वही फल भी होता हैं। 
(तत्त्वदीपनसहित विवरण प्र. २३)। “'स्वर्गकाम: अग्निहोत्र जुहुयातु” इसमें स्वर्गकामी 
अग्निहोत्र का अधिकारी है और स्वर्ग अधिकारी का विशेषण है। वहीं फल भी है। उपयुक्त 
सूत्र में अधिकारी का विशेषण मोक्ष है और वहीं ब्रद्मज्ञान के फल-रूप में प्रतिपादित है। 
उसका साधन ब्रह्मज्ञान है। इसके अतिरिक्त उपर्युक्त सूत्र का अर्थ यह भी है कि ब्रह्मन्ञान 
के लिये जो विचार करना है वह विचार करना वेदान्त-वाक्यों द्वारा ही सम्भव है, क्योंकि 
वेदान्त-वाक्यों से ही ब्रह्मतत्वविषयक प्रमिति उत्पन्न होती है, अन्यथा नहीं। “अथातों 
ब्रह्मजिज्ञासा', इस सूत्र का आधारमृत श्रुतिवाक्य बृहदारण्यकोपनिषद्ध का “आत्मा वा अरे 
दष्टव्यः आतव्यों मन्तव्यों निदिध्यांसितत्य:” इत्यादि हैं। यहाँ प्र विचार का प्रतिपाउन 
श्रवणविधि द्वारा किया गया हैं। अर्थात्‌ ब्रह्मविधवकन्नान के लिए “विचारः कर्तव्य: इल 
प्रकार श्रवण-विधि है।' चारों साधनों से सम्पन्न व्यक्ति मुक्ति के साधनमृतत, ब्रह्मज्ञान के 
लाभ-हेतु वेदान्तवाक्यों का विचार करें, यही सूत्रवाक्य का तात्पर्य है। भावप्रकाशिकाकार 
नृर्सिहाश्रम के अनुसार मोक्ष की इच्छा अर्थात्‌ मुमुश्ुत्च ही अधिकारी का विशेषण हैं। 
विवेकवैराग्यादि साधनत्रय द्वारा मोक्ष की इच्छा उत्पन्न होती है, इसलिये परम्परया उन्हें भी 
अधिकारी का विशेषण कहा गया है। 

अरब यहां एक प्रश्न यह होता हैं कि “अथातों ब्रह्मजिज्ञासा” का सृक्ष्मातिसुक्ष्म 
विश्लेषण करने पर भी उससे अध्यासवाद की कोई संगति नहीं प्रतीत होती। इस प्रश्न को 
पूर्वपक्ष कहा जाता है। पूर्वपक्ष ऐसा मानता है कि शारीरकमीमांसाभाष्य में अध्यासभाष्यांश 
सृत्रानुसारी नहीं है। सूत्र का अर्थ करने पर अध्यास का अर्थ कहीं से भी उपलब्ध नहीं 





१, न्तिहाश्रम विवग्णमाव प्रकोशिका, (मद्रास संस्करण, $४८॥ हे, 79 । 








+ और उप्तका विकास ;॥। ४. 


होता । अतः अध्यास प्रथमसृत्र के ऊपर एक धोपा गया अंश है। इस पर विवरंणकार आदि 
अद्वैतवेदान्ती कहते हैं कि अथातो ब्रह्मजिज्ञासा सूत्र में साक्षात्‌ रूप से अध्यास की संगति 
न होने पर भी तात्पय॑तः अध्यास की संगति उसमें निहित है। उक्त सुत्रार्थ को समझने के 
लिए अध्यास के स्वरूप को जानना आवश्यक है। अध्यास-स्वरूप को अच्छी तरह जाने 
बिना ब्रह्मजिज्ञाता की आवश्यकता सिद्ध नहीं होती। इसी कारण भाष्यकार ने उक्त सूत्र का 
अक्षरशः अर्थ निर्णय करने के पूर्व तात्पर्यार्थ-रूप से सृत्रस॒चित अध्यासभाष्य को उपोद्धात 
के रूप में प्रस्तुत किया है। 

गन्थ-अध्ययन में प्रवृत्त होने से पूर्व यह अवश्य जिज्ञासा होती है कि ग्रन्थ-अध्ययन 
का प्रयोजन क्‍या है? इससे क्या लाभ मिलेगा? इसी कारण शास्त्रकारों ने प्रयोजन, 
अधिकारी, विषय और सम्बन्ध, इन चारों को अनुबन्ध-चतुष्टय कहा हैं। भाष्यकार ने 
सूत्रमाष्य में साधन-चतुष्टय सम्पन्न व्यक्ति को अधिकारी कहां है। सम्बन्ध वहीं है जो 
पाठक और पाठ्यग्रन्थ का होता है। विषय और प्रयोजन की जानकारी ग्रन्थ-अध्ययन से 
पूर्व होनी चाहिए। उक्त सूत्र में विषय और प्रयोजन का उल्लेख स्पप्टतः न करके सृक्ष्मरूप 
से किया गया है। परन्तु जब तक उक्त विषय और प्रयोजन की विस्तृत व्याख्या नहीं की 
जाती तब तक वेदान्त-अध्येता को उसका ज्ञान नहीं होता। ऐसी स्थिति में अध्येता के मन 
में वेदान्त-अध्ययन में अनास्था उत्पन्न हो सकती है और इस प्रकार वेदान्तशास्त्र से कोई 
भी उपकृत नहीं हो पायेगा। इन तथ्यों का विचार करके भाष्यकार ने प्रथम सन्न की व्याख्या 
के पूर्व भूमिका-रूप में अध्यासभाष्य की रचना की 

अब प्रश्न यह उठता है कि वेदान्तशास्त्र के विषय और प्रयोजन क्या हैं? और शास्त्र 
से विषय-प्रयोजन कैसे निर्धारित होंगे? वेदान्तशास्त्र का विषय जीवब्रह्नैक्ध है और प्रयोजन 
अनर्थनिवृत्ति अर्थात्‌ बन्धन से मुक्ति है। इस बन्धननिवृत्ति को ही मोक्ष कहा गया है। 
भाष्यकार ने अध्यासभाष्य के अन्त में विषय-प्रवोजन का निर्देश करते हाए कहा हैः- 


“अस्यानर्थहतो: प्रह्यणाय आत्मैकत्वविद्याप्रतिपत्तये 
सर्वे वेदान्ता आरभ्यन्ते |" 


बन्ध ब्रह्मज्ञाननिवर्त्य है। वह अज्ञानजन्य और अज्ञानस्वरूप है। बन्ध यदि अज्ञानस्वरूप 
और अज्नानजन्य न होता तो ज्ञान द्वारा उसकी निवृत्ति न होती। ज्ञान सर्वदा अज्ञान का 
निर्वतक होता है। अज्ञान वास्तविक स्वरूपवालों नहीं हैं। अज्ञान वास्तविक स्वरूपवाला 
होता तो ज्ञान से अज्ञान-निवृत्ति ही सम्मव न होती। (प्रज्चपादिकासहित विवरण प्र. 
३६-४७) इसलिये अज्ञानजन्य बन्ध अवस्तुभूत होने के कारण आरोपित है। आरोपित को 
ही अध्यस्त कहते हैं। आरोपित या अध्यस्त की ही ज्ञान ड्वारा निवृत्ति होती है, वास्तविक 
सत्य वस्तु की नहीं। यदि बन्ध अध्यस्त है तो अध्यास स्वीकार करना पड़ता है। अध्यास 
स्वीकार न करने पर तथा लक्षणप्रमाणादि से अध्यास का प्रतिपादन न करने पर ब्रह्मज्ञान 
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द्वारा सूचित बन्धनिवृत्ति सम्मव नहीं होगी। भाष्यकार एवं विवरणकार आदि आचार्यों का 
आशय है कि प्रथमसत्र में अन्तर्निहित अर्थ को सम्यक्‌ रूप से समझने के लिये अध्यास 
की स्वीकृति एवं आलोचना आवश्यक हो जाती है। सूत्र में अतः साक्षात्‌ रूप से अध्यास 
शब्द का उल्लेख न होने पर भी अध्यास्त स्वीकार किये बिना सूत्रार्थ की उपर्पत्ति नहीं हो 
सकती। अतएव, अध्यासप्रतिपादक अध्यासभाष्य सूत्र से असम्बद्ध नहीं है, अपितु सूत्रानुसतारी 
एवं सूत्रारूढ़ है। जो सूत्रारढ़ है उसे अभाष्य नहीं कह सकते। इसीलिये अध्यासभाष्य भी 
सूत्रसंगतभाष्य है। उसका अध्ययन निर्र्थक नहीं है। अध्यास-भाष्य के भाष्यत्व का सिद्ध 
करने में आचार्य पदमपाद ने अपनी “'पंचपादिका” में उपर्युक्त युक्तियों की व्याख्या प्रस्तुत 
की है। इन युक्‍्तियों को आधार मानकर विवरणकार प्रकाशात्मा ने तार्किकों को हृदयंगम 
कराने के लिये अनुमान-प्रयोग द्वारा विस्तृत रूप से अध्यासभाष्य का विश्लेषण किया है। 
उन्होंने पहले एक अनुमान के द्वारा विचारशास्त्र को आरम्भणीय बताया है। कोई शास्त्र 
आरम्भणीय तभी हो सकता है जब उसमें विषय और प्रयोजन हों। प्रयोजन वन्धनिवृत्ति है। 
इसी प्रकार अध्यासभाष्य की संगति के लिये कई अनुमान प्रस्तुत किये गये हैं। अध्यस्तवस्तु 
और अध्यास दोनों ही मिथ्या हैं। इसका विमर्श-विषय पंचपादिका एवं विवरणादि टीकाओं 
में विस्तार से किया गया है। अध्यासभाष्य की संगति सिद्ध करने के लिये प्रकाशात्मा ने 
विवरण में यह अनुमान दिया है-विचारशास्त्र आरम्भणीय है, संभावित विषय के प्रयोजन 
के कारण, कृषिवत्‌। इस अनुमान से उन्होंने शास्त्र-विचार को विषय-प्रयोजन वाला 
प्रतिपादित किया है। (भावप्रकाशिका में अनुमान के द्वारा बन्ध को मिथ्या सिद्ध किया गया 
है भावप्रकाशिका पृ. १७-१८)। 

इस प्रकार बन्ध को अविद्यात्मकतया अध्यस्त सिद्ध करके अध्यासभाष्य की आवश्यकता 
प्रतिपादित की गई है। अन्यथा तत्त्वदीपनकार के अनुसार सम्पूर्ण शास्त्र-विचार जरदगववाक्य' 
के समान उन्मत्त प्रलाप अर्थात्‌ निरर्थक बकवास होगा। अद्जैताचार्य विवरणकार, 
भावप्रकाशिकाकार नृसिंहाश्रम, तत्त्तदीपनकार अखण्डानन्द आदि वेदान्तियों ने अपने-अपने 
विश्लेषण एवं व्याख्यान-कौशल से प्रथमसूत्र की व्याख्या के प्रृव॑ अध्यासभाष्य को सूजसंगत 
सिद्ध कर दिया है और उसकी आवश्यकता पर बल दिया है। 


५. अध्यास : 
आत्मा चेतन-है और देह जड़ वस्तु है। भाष्यकार का कहना है कि जड़ और चेतन, 


इन दौनों के धर्म भिन्‍न-मिन्‍्न हैं एवं एक दूसरे के विपरीत हैं। चेतन का धर्म ज्ञान है और 
जड़ का धर्म जड़ता। आत्मा और शरीर या विषयी और विषय, डोनों विपरीत धर्म वाले 





4, जेरदगवयाक्य एक प्रकार ते निरयंक अस्म्वद्ध शलराशि को कह्म जाता है। इस विषय में एक ध्रिद्ध 
उक्ति तत्वदीपन पृ. ४९ में उद्धृत वी गयी हैं- 

जरदगवः कम्बलपादुकाम्यां द्रारि स्थितों गायाते मड़कारिका। 

ते ब्राह्मणी पृच्छति पृत्रकामा गजन रुमायां लशुनस्यथ को:्थ:।। 


न्‍्न्लकिक --+ “5 5 5" 








विवरण-प्रस्थान और उसका विकास पक 


। उनके परस्पर के धर्मों को एक दूसरे में मानना अज्ञान के कारण है। अज्ञान के कारण 
_अज्ञानी पुरुष शरीर-इच्यों के धर्मों की आत्मा में आरोषित करके “मे कृश हू... . मं 
अन्धा हूँ” इत्यादि शरीरेन्द्रिय के धर्मों को आत्मा में अनुभव करने लगता हू है। भाष्यकार ने 
इस प्रकार अध्यास को मिथ्याज्ञाननिमित्त कहा है। पंचपादिकाविवरणादि ग़नन्‍्थों में उक्त 
अध्यासविषयक विस्तृत व्याख्या एवं समीक्षा प्रस्तुत की गई है विस्तत व्याख्या एवं समीक्षा प्रस्तुत की गई है। विवरणकार प्रकाशात्मयतति 
ने ज्ल्यात का उपादान मिथ्या अज्ञान को ही कहा है। अन्य दोषों का अध्यास के निमित्त 
कारण बत़लाया है। इसी मिथ्याज्ञान का वर्णन करते हुए आचाय पदुमपराद ने पंचपोडका 
में 'मिथ्या च तदज्ञानं च मिथ्याज्ञानम्‌” कहा है, अर्थात्‌ अन्नान मिथ्या है। यही मिथ्याज्ञान 
अध्यास का कारण है। भाष्यकार का कथन है कि अनादि मिथ्याज्ञान के कारण चिदात्मा 
और जड़ देहादिवस्त॒ओं में जो विभेद है उसे भान्तदशी भूल जाता है और सत्य-मिथ्या का 
मिलाकर के दोनों धर्मों को भी मिलाकर अनुभव करता है। इसी सत्य और अनृत के मिथुन 
युगल) का ही चिंदचिदू-गन्थि या अध्यास कहते हैं। जब तक अध्यात्त हैं, तव तर्क व्यवहार 
भी है। जब तक आत्मा-अनात्मा के विवेकज्ञान का उदय नहीं होगा तब तक अज्नान का 
नाश नहीं होगा और अध्याम्रपृर्वक ही सभी व्यवहार चलेंगे। 
भाष्यकार ने अध्यासभाष्य में अध्यास का लक्षण प्रस्तुत करते हुए कहा है - 
“स्मृतिरूपः परंत्र पूर्वदृष्टावभास:”। अध्यास का संक्षिप्त लक्षण “ अवभासों उध्यास:', इस 
प्रकार होता है। स्मृतिरूप, परत्र और पूर्वदृष्टपद अतिव्याप्ति आदि दोषों के वारण-हैतु 
उपन्यस्त किये गये हैं। अवभासपद अब + भास धातु से बना हैं। मास का अथ अकाश 
ज्ञानवस्तु ही सृष्टि में एकमात्र प्रकाश है। अतः भाववाच्य में “घन प्रत्यय करने पर 
ज्ञान और कर्मवाच्य अर्थ में “घञ्र” प्रत्यव करने पर “भास” का अभ् जैयबस्तु हींगा। 
अब" का अर्थ-अवस्ताद को प्राप्त होना, अथात बाधित होना है। नंद गरजतम॒”, इस 
प्रकार प्रमस्थलीय रजतज्ञान और रजतवस्तु दोनों का वाघ हो जाता हैं। अतः अमस्थल मं 
“इदं रजतम” ज्ञान “अवभास” है, न कि वास्तविक ज्ञान। शुक्ति में रजतज्ञान और 
रजतवस्त - दोनों ही अध्यस्त हैं। इस अध्यास का कारण शुक्तिविषयक अज्ञान हैं। 
अध्यस्तज्ञान बाधित होने के कारण मिथ्या हैं। पृर्वदृष्ट पद का अर्थ है पृव में दृष्ट वस्तु। 
इसका दूसरा अर्थ है-पूर्व में दृष्टवस्तु के समान दर्शन। इसके साथ "परत्र” अथात 
अधिष्ठान में, इस प्रकार मिलाकर “पूर्वदृष्टावमासः” बन जाता है। “पृव॑दृष्टावभास का 
अर्थ है पहले दर्शन की प्रतीति। यहाँ पर सत्यदर्शन की आवश्यकता नहीं है। शुक्तिरजतश्रम 
में रजत की प्रतातिं होती है। वह प्रतीति भी पूर्वदृष्ट सत्यरजतदशन का प्रताति के समान 
प्रतीति होती है। जिस प्रकार शक्तिविषयक अज्ञान के कारण रजतअ्म होने लगता है; उसी 
प्रकार प्रत्यगात्मा चित्स्वरूप स्वयंप्रकाश होने परभी तद॒विषयक अज्ञान अहकारादि अतदुझूप 
प्रतिभास का निर्मित्त वनता है। उसी प्रकार स्वरूपतः एक अभिन्‍नब्रह्म होने पर अनादि 
अज्ञान के कारण जीव-जगत रूप से नाना प्रतीत होता है। 
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अध्यासलक्षण में “परत्र” का अर्थ है आपेक्षिक सत्याधिष्ठान। शुक्तिरजतप्नम में 
शुक्‍्ति अपेक्षया रजत न्यूनसत्ताक है, अतः प्रातीतिक एवं मिथ्या है। यहाँ पर शुक्ति-अधिष्टान 
प्रातीतिक रजत की अपेक्षा सत््य है, अर्थात्‌ व्यावहारिक सत्य है। ब्रह्म में जगद्भ्रम में 
शुक्तिसहित सम्पूर्णनगत्‌ ही अ्मस्वरूप मिथ्या है। वहाँ पर सदधिष्ठानब्रह्म ही अधिकसत्ताक 
है। अतः वह सत्य है, क्योंकि ब्रह्मविषयक ज्ञान से जगतुप्रपंच का बाध होता है। सदब्ह्म 
का बाध किसी भी ज्ञान से नहीं होता। वह त्रिकालाबाध्य है। अध्यास के लिये विषमसत्ताक 
होना आवश्यक है। भाष्यकार द्वारा प्रदर्शित '' सत्यानृतमिथुनीकृत्य” का भी यहीं तात्पर्य है 
कि समसत्ताकप्मम सम्भव नहीं है। 

अध्यासलक्षण में “परत्र” पद से स्मृति में अतिव्याप्ति का निवारण किया गया है 
क्योंकि स्मृति के लिए "परत्र” अर्थात सम्मुखस्य विषय की आवश्यकता नहीं हैं। 
कल्पततरूकार अमलानन्द स्वामी ने “असन्निहितस्य परत्र प्रतीतिरध्यास:” इस प्रकार के 
अध्यास्त का लक्षण प्रस्तुत किया है। असन्निहित का अर्थ है अधिष्ठान में वास्तव में 
आरोष्यवस्तु का न होना। 

अध्यासवाद शून्यवाद नहीं है। एतदर्थ भी “"परत्र" अर्धात सदधिष्टानप्रम स्वीकार 
किया गया है। शून्यवादी श्रम के लिये सदधिष्ठान स्वीकार नहीं करते, किन्त अडदैतवाद के 
अनुसार निरधिष्ठान श्रम नहीं होता। स्मृतिज्ञान को भी भ्रमज्ञान नहीं माना गया है। 
स्मृतिज्ञान के लिये भी सम्मुब्च वस्तु की आवश्यकता नहीं होती। इसी कारण अध्यासलक्षण 
में स्मृति-पद न रखकर “स्मृतिरूप” पद का समावेश किया गया है। स्मृति के समान, 
न कि स्मृति। अब विचार्य यह है कि स्मृति के साथ में समानताएं कौन-कौन-सी हैं जो 
अध्यास में हैं? स्मृति जिस प्रकार संस्कारजन्य होती है, उसी प्रकार अध्यास में भी संस्कार 
की आवश्यकता होती है। जिसने पहले कभी सर्प नहीं देखा उसे सर्प-प्रम नहीं हो सकता। 
इसलिये “पूर्वदृष्ट” कहा गया है। पूर्वदृष्ट होने के साथ उसे संस्कार के रूप में रहना 
चाहिए, तभी रज्जु को देखकर रज्जु की समानता के कारण सर्प-संस्कार उड़बोधित होते 
हैं और सम्मुखस्थ रणज्जु में सर्प्रम होता है। अतः स्मृतिरूप में संस्कारजन्यत्व ही स्मृति 
के साथ समानता है (पंचप्ादिका, मद्रास, पृ. ९६)। वस्तुतः स्मृति और अमज्ञान में बहुत 
भिन्‍नता है। संस्कारजन्यता में समानता है। परन्तु भ्रमज्ञान में संस्कारजन्यत्व के साथ-साथ 
आगन्तुक दीषों की भी आवश्यकता है। शुक्तिस्जतश्रम में चक्षु में काचकामलादि आगन्तुक 
दोष हैं, जो उक्त भ्रम में निमित्त बनते हैं। जिस प्रकार राम और श्याम दोनों के 
साव-साथ अमण करते देखने पर बाद में यदि श्याम को देखते हैं तो राम का स्मरण हो 
आता है और उस स्मृतिन्ञान के उद्बोधक श्याम का ज्ञान होता है, उप्ती प्रकार 
शुक्तिरजतज्ञानस्थल में शुक्तिखण्ड के चाकचिक्यादिदर्शन उद्वोधक हैं और दूरत्वादि दोष 
हैं। इस प्रकार "स्मृतिरूपः परत्र पूर्वदृष्टावमास:” अध्यास का निदुष्ट लक्षण हुआ। इस अध् 
यास लक्षण में “अवभास” पद के अतिरिक्‍त अन्य पदों द्वारा भ्रमस्थल में चार ख्यातिबादों 


्ः 


|| 
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का निराकरण करके अनिर्वचनीय ख्यातिवाद का समर्थन किया गया है। क्योंकि 
“अवभास' कहने से सत्ख्याति का और “परत्र” कहने से निरधिष्ठानक असत्ख्याति का 
निवारण हो जाता है। सत्ख्याति और असरत्ख्याति के निवारण द्वारा अन्य ख्यातियों का भी 
निराकरण हो जाता है तथा अनिवर्चनीयख्याति की स्थापना हो जाती है। पंचपादिकाविवरणादि 
ग्रन्थों में अनेक दृष्टान्तों सहित इस आचार्योक्त अध्यासलक्षण को घटाया गया है। 
पदमपादाचार्य कहते हैं- जैसे, जपाकुसुम के सान्निध्य से स्फटिक स्वच्छ होने पर भी उसके 
संसर्ग से उसके धर्म की प्रतीति स्फटिक में होने लगती है, स्फटिक में लालिमा मिथ्या है, 
क्योंकि उसमें लालिमा वस्तुतः है ही नहीं। उसी प्रकार आत्मा में अहँकारादि के न होने पर 
भी उनका उपराग होने को ही अध्यास कहा जाता है। इसी प्रकार दर्पण में मुख-प्रतिबिम्ब 
का उदाहरण देकर अध्यास की व्याख्या प्रस्तुत की गई है। 
आप्यकार ने कई प्रकार के अध्यासों का विवरण दिया है, जैसे अन्‍्यीन्याध्यास, 
धर्माध्यास, विषयाध्यास, आंदि। परवर्ती अद्भैतवेदान्त के आचार्यों ने ज्ञानाध्यास और 
अर्थाध्यास भेद से अध्यास का द्विविध भेद बतलाया है। अर्थाध्यास के भी छः प्रकार हैं:- 
(१) केवलसम्बन्धाध्यास - अनात्मा में आत्मा का सम्बन्धाध्यास होता है। 
(२) सम्बन्धसहितसम्बन्धी का अध्यास - जैसे अत्मा में अनात्मा के सम्बन्ध-स्वरूप दोनों 
का अध्यास होता हैं। 
(३) केवलघर्माध्यास - आत्मा में स्थूलदेह के धर्मों का अध्यास। 
(४) धर्मसहितधमी का अध्यास 5 अन्तःकरण के धर्मों एवं स्वरूप दोनों का आत्मा में 
अध्याम | 


(५) अन्योन्याध्यास - आत्मा में अनात्मा का , अनात्मा में आत्मा का अध्यास | 
(६) अन्यतराध्यास - आत्मा में अनाता स्वरूपतः अध्यस्त है, अनात्मा में आत्मा 


स्वरूपतः अध्यस्त नहीं है। 

अर्थाध्यास का स्वख्पाध्यास और संसर्गाध्यास करके भी भेद करते हैं। ज्ञान द्वारा 
बाधावोग्थवस्तु अधिष्ठान में स्वरूपतः अध्यस्त होती है, जैंसे देहादि-वस्तु आत्मा में 
स्वरूपतः अध्यस्त हैं। बाध अयोग्यवस्तु का संसर्गाध्यास होता है-जैसे आत्मा का अनात्मा 
में अध्यास संसर्गाध्यास है। 


६. तमसो भावरूपत्व : 

. जिस प्रकार अध्यासभाष्य की संगति के विषय में विवरण सम्प्रदायाचायों ने बहुत 
लिखा है, उसी प्रकार तमसोभावरूपत्व के ऊपर विवरणकारादि वेदान्ताचार्यों ने बहुत 
विश्लेषण एवं युक्ति-तकों की व्याख्या प्रस्तुत की है। अद्वैतवाद के अनुसार अविद्याभावरूप 
है प्रकाशात्मा ने अविद्या के भावरूपत्व पर एक अनुमान प्रस्तुत किया है। विवरण की 
टीकाओं में इस अनुमान का विस्तृत विश्लेषण मिलता है। अविद्याभावरूपत्वसाधक अनुमान 
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में “अन्धकारे प्रथमोत्पन्नप्रदीपप्रभावतु” दृष्टान्त प्रस्तुत किया गया है। इस दृष्टान्त में 
अन्थकार यदि अभावरूप होगा तो अविद्यामावरूप साधक अनुमान साध्यविकल दृष्टान्तवाला 
हो जायेगा। इस कारण अन्धकार को भावरूप सिद्ध करना आवश्यक है। यही कारण है. 
विवरणकार ने अविद्या को भावरूप सिद्ध करने से पूर्व अन्धकार को भावरूप सिद्ध किया 
है। उधर भाष्यकार के "'ुष्मदष्मत्मत्ययगोचरयो:” इस वाक्य के अनुसार तत्त्ववीपनकार ने 
आत्मानात्मा के इतरेतराध्यासाभाव में जो अनुमान प्रस्तुत किया है, उसमें “तम:प्रकाशवत्त" 
दृष्टान्त है। यदि तमः अभावरूप होगा तो अनुमान उपाधियुक्त होकर असदुह्ेतुक सिद्ध 
होगा और साध्यसिद्धि में असमर्थ होगा। यहाँ पर भी तमः के भावरूपतल्वसिद्धि की 
आवश्यकता है। 

#न्यकार के अभावरूपत में अद्भैतवेदान्तियों ने नाना प्रकार के दोषों का उदमावन 
किया है। उनका कथन है कि अभाव का उपचय-अपचय नहीं होता। हमें अल्प अन्चकार, 
ननान्थकार का अनुभव होता हैं। अभाव का कोई रूप नहीं होता। हमें अन्यकार का 
“यआनुभव है। अतः उसमें श्यामल रूप है। विवरणकार ने अन्धकार के अमावस्वरूपत्व-खण्डन 
के लिये दो हेतु प्रदर्शित किये हैं - अवस्थावत्व और खूपवत्व | तत्त्वदीपनकार अखण्डानन्द 
स्वामी के अनुसार अन्धकार के अभावरूपत्वखण्डन में न्याय-प्रयोग इस प्रकार होगा - 
“तमो नाभावः, अवस्थावत्वातृ, रूपवत्वाच्च, केशवत"। भावपकाशिकाकार नृर्सिहाश्रम के 
अनुसार न्याय प्रयोग इस प्रकार होगा :- 

"तमो द्वव्यप, अवस्थावत्ातु, रूपवतवाद वा, प्रकाशवत”। हेतु पक्षधर्मता सिद्ध करने 
के लिए नृसिंहाश्रम ने कहा है;- 'न चासिद्धि:, ईपत तमः, तमलमालाश्यामल॑ तम: 
इत्यनुमवात॒ ।' 

अन्य दार्शनिकगण तमः की प्रतीति अर्थात्‌ अन्धकारदर्शन को भ्रम पानते हैं, क्योंकि 
जिस प्रकार आलोकामावस्थल में अन्थकारदर्शन होता हैं, उसी प्रकार चन्नु मुंदकर भी 
अन्धकार की प्रतीति होती है। अद्वैतवेदान्ती आँख बन्द करके तमोदर्शन को अम स्वीकार 
नहीं करते। उनके अनुसार जिस प्रकार कर्णावरुद्ध करके कुछ सुनाई देता है, उसी प्रकार 
आँखें बन्द करके भी अन्यकार का दर्शन होता है | प्रश्न ग्रह उठाया जाता है कि यदि 
अन्तर तमः चशुआह्य है तो नयनान्तर्गताज्जन भी चा्ुग्ाह्थ क्‍यों नहीं है। तमः आलोकनिवर्त्य 

है। अतः तमोग्रहण में आलोक की आवश्यकता नहीं है। तमः अन्य उव्यों के समान रूपवद 
होने पर भी, उसमें वैशिष्ट्य यह है कि उसके दर्शन के लिये आलोक की आवश्यकता नहीं 
पड़ती, ऐसा विवरणप्रमेयसंग्रहकार॒ विद्यारण्यस्वामी का मत है (विवरणप्रमेयसंगह, 
बनारस, प. ८०)। नृस्िंहाश्रम स्वामी ने आलोकप्रत्यक्ष का उदाहरण प्रस्तुत करके तमः 
प्रत्वक्ष में आलेके की अनावश्यकता प्रदर्शित की है। उनके अनुसार जिस प्रकार रूपवद 
द्रव्य होने पर भी आलोक के प्रत्यक्ष में दूसरे आलोक की आवश्यकता नहीं पड़ती, उसी 
कार रूपवद द्रव्य होने पर भी अन्धकार के प्रत्यक्ष में आलोक की आवश्यकता नहीं है | 





विवगण-प्रस्थान और उप्तका विकास (-ख, 


उनके अनुसार इस कारण रूपवद वस्तुदर्शन में आलाकसहकृतत्वव्याप्ति ही स्वीकार्य नहीं 
है (भावप्रकाशिका पृ. ४२)। 

पूर्वपकक्ष की ओर से यह वात कहीं गई कि अन्धकार रझूपवद द्रव्य है ही नहीं। 
नुसिंहाश्रम कहते हैं कि “यदुरूपवत, तत्‌ स्पर्शवत”, इस व्याप्ति के नियम से अन्धकार में 
स्पर्श न होने के कारण रूप भी नहीं हों सकता। रूष न॑ होने से अन्धकार को मावरूप 
भी नहीं कहा जा सकता। इस पर तात्पर्यदीपिकाकार कहते हैं कि जिस प्रकार स्वर्ण तैजस 
पदार्थ में उष्णगुण होता है, परन्तु स्वर्णाभूषण पहने व्यक्ति को उनसे कर्मी भी उष्णस्पर्श 
का अनुभव नहीं होता, उसी प्रकार अन्धकार में भी सिद्धान्ती को स्पर्शगुण स्वीकार्य है 
किन्तु उसका स्पर्श अनुभूत नहीं होता। अतः अन्धकार स्पर्शवत्‌ होने से रूपवद द्रव्य है 
और रूपवद द्रव्य होने से भावरूप है (चित्सुखाचार्य की तात्पयंद्ीपिका पृ. ५७)। 


७. अविद्या का स्वरूप और भावरूपत्व : 


विवरणप्रस्थान में अविद्या के स्वरूप के विषय में विस्तृत समीक्षा प्रस्तुत की गई है। 
भाष्यकार ने मायाशक्ति को “अविद्यात्मिका' कहकर माया और अविद्या में अभेद बतलाया 
है। इसकी पुष्टि विवरणकार प्रकाशात्मयंति ने अपनी विवरणटीक्रा में की है। अविद्या 
अद्दैतवाद का एक आधारभूत सिद्धान्त है। इसी अविद्यासिद्धान्त के आधार पर ही 
अद्दैताचार्य जगतुसृष्टि की व्याख्या प्रस्तुत करते हैं। 

अविद्या अर्थात्‌ अन्नान साक्षिप्रत्यक्ष है। “अहमन्न:” “मामन्यं च न जानामि”, इस 
प्रकार अज्ञान का प्रत्यक्ष होता है। पूर्वपक्षी के अनुसार जिस प्रकार “भूतले घटो नास्ति 
यहाँ पर भतल पर घट का अभाव माना जाता है, उसी प्रकार “मत्रि ज्ञान॑ नास्ति” यहाँ 
पर ज्ञानामाव हीं प्रदर्शित होता है। अतः: “अहमज्न:” में भी ज्ञानाभाव समझना होगा। 
प्रकाशात्मयति का उत्तर हैं कि उक्त “अहमन्ञ:” में ज्ञान को ज्ञानाभाव नहीं कह सकते, 
क्योंकि अभाव कभी भी अपरोश्षज्ञान का विषय नहीं हो सकता। उक्त स्थल में हमें अपरोक्ष 
ज्ञान होता है। साक्षिभास्य मुख-दुःखादि का ज्ञान जिस प्रकार अपरोक्ष ज्ञान होता है, उसी 
प्रकार साक्षिमास्य अज्नान की प्रतीति भी अपरोक्ष ज्ञान हैं। इसी कारण वह अभावप्रतीति 
नहीं है। अद्वैतमत में अभाव अनुपलब्धि नामक पष्ठ प्रमाण से वेद्य है। अतः अज्ञान को 
ज्ञानाभाव नहीं माना जा सकता। विवरणाचार्य प्रकाशात्मयति सुपुप्तिकाल में भी मावरूप 
अज्ञान की सिद्धि करते हैं। उनका कहना है कि सुपुष्ति-काल में ज्ञानाभाव सिद्ध करने के 
लिए “सुपुष्तिकालीनः आत्मा ज्ञानसामान्याभाववान्‌, व्यवहारसामान्यामावातु", इस अनुमान 
की सिद्धि के लिये सुघुप्तिकालीन आत्मा का प्रकाशवानू रहनो होगा और व्यवहार 
सामान्याभाव की भी प्रतीति आवश्यक हैं, अन्यधा अनुमान बाधित होगा। 

आचार्य चित्सुख ने तत्त्वप्रदीपिका में भावरूप अविद्या का लक्षण प्रस्तुत करते हुए 


्ः 


कहा हैं :- 





वैदान्त-खण्ड 


अनादिभावरूप॑ यद्‌ विज्ञानेन विलीयते। 
तदज्ञानमिति प्राज्ञों लक्षणं संप्रचक्षते |। 





जो अनादि एवं भावरूप है तथा तत्त्वज्ञान से जिसका विनांश हो जाता हि, पण्डितगण 
उसे अज्ञान कहते हैं। 

आचाय॑ मधुसूदन सरस्वती के अनुसार “अनादिभावत्वे सति ज्ञाननिवत्त्यां” अविद्या 
है, अर्थात्‌ अनादि भावरूप एवं ज्ञाननाश्या अविद्या है। अविद्यालक्षणों में विशेषतः हमें तीन 
पद मिलते हैं- (१) अनादि, (२) भावरूप और (३) ज्ञाननाश्य। उक्त अज्ञानलक्षणोक्‍्त 
“अनादि” विशेषण द्वारा परवर्ती ज्ञान द्वारा नाश्य पूर्ववर्ती ज्ञान में अतिव्याप्तादोष का 
वारण किया गया है। पूर्ववर्ती ज्ञान परवर्ती ज्ञान से नप्ट होतां है। उस ज्ञान में भी 
भावरूपतय॑ और ज्ञाननाश्यत्व है। परन्तु वह ज्ञान अनादि नहीं है। अज्ञान-लक्षण में 
भावरूफत्व पद न होता तो प्रागभाव के अनादि होने के कारण तथा ज्ञाननाश्य भी होने 
के कारण, उसमें अतिव्याप्ति दोष होता। इसीलिये याद मी हपत्यु. पद का समावेश है। 
विवरणाचार्य की ही शैली का अवलम्बन करके चित्सखाचार्य नेश्रितदक्तमर्थ न जानामि” 
इसमें ज्ञानविशेषाभावपक्ष का खण्डन किया हैं। आचार्य का कहना है कि परवृ॑णक्षी “तदक्त 
अर्थ प्रमाणज्ञानं नास्ति”, ऐसा कहकर भी ज्ञानाभावसिद्ध नहीं कर सकते, क्योंकि तदक्ते 
अर्थ प्रमाणज्ञानं नास्ति, यह भी एक प्रमाणज्नान है। इस प्रमांण-ज्ञान के रहते हुए प्रव॑पंक्षी 
प्रमाणज्ञानाभाव कैसे स्वीकार करेंगे? इसमें व्याघातदोष भी है, प्रमाणज्ञान के माध्यम से 
प्रमाणज्ञान नहीं है, कहा गया, जैसे, “मम मुखे जिल्वा नास्ति” कहने पर व्याघातदोष होगा। 
“त्दुक्ते अर्थे पूर्वोक्‍्तातिरिक्तप्रमाणज्ञानं नास्ति,” इस प्रकार का ज्ञान भी प्रमाणज्ञान ही है 
अतः व्याघात अवश्यम्भावी है। इस प्रकार साक्षिप्रत्यक्ष के द्वारा अज्ञान भावरूप है, यह 
सिद्ध होता है। 

अविद्या के भावरूपत्व को अनुमान-प्रमाण से भी सिद्ध किया गया है। विवरणाचार्य 
ने भावरूप अविद्या की सिद्धि में इस प्रकार अनुमान प्रस्तुत किया है :- 

“विवादगोचरापन्न॑ प्रमाणज्ञानं, स्वप्रागभावव्यतिरिक्त-स्वविषयावरण- स्वनिवर्त्यस्ववैशञगत- 
वस्त्वन्तर पूर्वक भवितुमहति, अप्रकाशितार्थप्रकाशकलात, अन्धकारे प्रथमोत्यन्नप्रदीपप्रभावत 
इति”। इस अनुमान से अविद्या का भावरूपत्व सिद्ध किया गया है। विवरणकार का कहना 
है कि अन्धकार में प्रथमोत्पन्न प्रदीपप्रभा अप्रकाशित विषय को प्रकाशित करती है। वह 
भावरूप अन्धकार को दूर करती है। इस दृष्टान्त से विवरणाचार्य ने प्रतिपादित किया है 
कि प्रमाणज्ञान अप्रकाशित विषय को प्रकाशित करता है और साथ में वह किसी मावरूप 
वस्तु का निवतक भी है। वह भावरूपबस्तु अविद्या है। उक्त अनुमान का पक्ष प्रमाणज्ञान 

और स्वप्रागभावद्यतिरिक्तवस्त्वन्तरपूर्वकत्व साध्य है। प्रागभावामिन्न, प्रमाणज्ञान के विषय 

का आवरक, प्रमाणन्नाननिवत्य, प्रमाणदेशगत वस्त्वन्तर अविद्या ही है। इस अनमान में 
अर्थन्तरतादि दोष नहीं हैं, क्योंकि उक्त अनमान से विषवान्तर की सिद्धि नहीं होती। 

















हि और उम्तका विकास ६॥ 


इस अनुमान में 'विवादगोचरापन्नं प्रमाणज्ञानमु ” पक्ष है। यहाँ “ज्ञान” पद विशेष्य और 
विवादगोचरापन्न तथा प्रमाण, दोनों पद विशेषण हैं। तात्पयंदीपिकाकार ने कहा है कि धारावाहिक 
ज्ञान का प्रथमकोटि का ज्ञान अन्नाननिवर्तक होता है, किन्तु द्वितीयादिकोंटि का धारावाहिक ज्ञान 
अज्ञाननिवर्तक नहीं है। इन द्वितीयादिकोटि के धारावाहिक ज्ञानों को पश्चबरहिर्भुत रखने के लिये 
“विवादगोचरापनन" और “प्रमाण” पदों को पक्षविशेषण के रूप में समाविष्ट किया गया है 
(तत्वदीपन, पृ. १०१-१०२)। साक्षिभास्य सुखादि ज्ञान भी अज्ञान निवर्तक नहीं होता, क्योंकि 
साक्षियतन्य अज्ञान का प्रकाशक है, नाशक नहीं। इसलिये भी उसे “प्रमाणन्ञान” कहा गया है। 
साध्यदल में “वस्तु-अन्तर-पूर्वक” कहकर अन्य वस्तुरूप आत्मभिन्‍्न वस्तु भावरूप अविद्या को 
ही लिया गया है। इसी प्रकार अन्य विशेषणों की भी उपयोगिता तथा निर्दोपता दिखाई गई है। 
लक्षण में “अप्रकाशितार्थप्रकाशकत्वातु” हेतु है। द्वितीयधारावाहिकज्ञान एवं स्मृति में व्यभिचार 
न हो, इसलिये उक्त पदों का समावेश हुआ है। (विष्णुमट्ट उपाध्यायकृत ऋजुविवरण पृ. १०२)। 
स्मृति को प्रमाणज्ञान न मानने के कारण अद्भैतीगण उसे अविद्यानिवर्तक नहीं मानते। “ अन्धकारे 
प्रथमोत्पन्नप्रदीपप्रभावत्‌', यह दृष्टान्त दल है। धृप में सूर्यप्रभाव्याप्तदेश में अन्धकार नहीं होता 
अतः वहाँ पर प्रद्दीपप्रमा अन्धकार का निवर्तक नहीं होती, इस प्रकार हेतु साधन और साध्यविकल 
होता, इसलिये 'अन्धकारे” शब्द का समावेश है। प्रथमोत्पन्नप्रदीपग्रभा ही अन्धकार का नाशक 
है। बाद की प्रदीपप्रभा के समय अन्धकार होता ही नहीं। अत्तः पश्चादवर्ती प्रदीपप्रमा अंधकार 
का नाशक नहीं होती। इसलिये “प्रथमोत्पन्न” विशेषण का समावेश हेत में किया गया है। 
भाष्यकार ने अविद्या को “परमेश्वराश्रया" कहा है। अतः अविद्या का आश्रय और 
विषय भी ब्रह्म ही है। (संक्षेपशारीरक १./३,/६३)। इसे अविद्या की आवरण एवं विध्षेष 
नामक दो शक्तियां हैं। शुक्तिरजतश्रम में शुक्तिविषयक अज्ञान अज्ञान की आवरण-शक्ति 
है। इसी आवरणशक्ति के कारण शुक्ति का वास्तविक ज्ञान आवृत होता है और उसी स्थल 
में अर्थात्‌ शुक्तिरूप अधिकरण में अज्ञान की विक्षेपशक्ति से रजतञ्नमम उत्पन्न होता है। 
उसी प्रकार अविद्या की आवरणशक्ति से विशुद्ध चैतन्य का स्वरूप आबृत है| जाता है। इसी 
अविद्या की विक्षेपशक्ति से ब्रह्माधिष्ठानक मिथ्या भेदप्रपंच की उत्पत्ति होती है। ब्रह्मविषयक 
अविद्या के कारण ब्रह्माश्रय में जगदुप्रमम होता है। त्रह्मविषयक साक्षात्कारज्ञान से ही दोनों 
शक्तियों के साथ अविद्या की निवृत्ति होती है। 


८. ब्रह्म का स्वरूप और लक्षण : 


(१) ब्रह्म का स्वरूप : 


अद्ैतवेदान्त के अनुसार विशुद्ध आत्मा ही ब्रह्म है। “अयमात्मा ब्रह्म” इत्यादि 
» वेदान्त-वाक्यों द्वारा आत्मा ब्रह्म है, यह सिख्ध है। यह आत्मा विषयी है। विषयनिष्ठ दृष्टि 
से देखने पर वह ब्रह्म है। विषय का सार ब्रह्म है, क्योकि वहीं सम्पर्ण विषयों का अधिष्ठान 











द्द्ड वेदान्त-छखण्ड 


है, अन्तर्निहित तत्त्व है। विषयी का सार आत्मा है। विषयी से कंभी-कर्भी जीव को भी 
सम्बोधित किया जाता है। अतः इसके सारतत्व को आत्मा कहा जा सकता है। चूंकि 
अद्वैतवेदान्त के अनुसार परमतत्त्व वस्तुतः विषय और विषयी दोनों से परे है, अतः दोनों 
प्रकार से एक ही परमतत्व है, यह भी कहा जा सकता है, क्योंकि परमतत्त्व विश्वातीत होते 
हुए भी विश्व में ओत-प्रोत है। विश्व में ओत-प्रोत होन का अर्थ हैं विषय और विषयी 
दोनों में ओत-प्रोत होना। इसलिए उस परमतत्व को चाहे “अहं ब्रह्मास्सि” करके जानो 
चाहे “तत्त्यमसि'” करके, बात एक ही है। आत्मा करके अपने अन्दर जानना या ब्रह्म करके 
सर्वत्र ब्रद्मदर्शन करना, दोनों वातों में कोई अन्तर नहीं, क्योंकि श्रुति कहती हैं कि वह 
“अणोरणीयान महतो महीयानु” है। 

यह आत्मा या ब्रह्म अद्वैलवेदान्त के अनुसार वस्तुतः निगुंण है। यहाँ सगुणता भी 
मान्य है, परन्तु वह अविद्या के कारण औपाधिक है, वस्तुतः ब्रह्म सगण नहीं है। 
अदवैतवेदान्त में एक अद्वैत तत्त्व को स्वीकार किया गया है। एक अद्वगैत तत्त्व की सिद्धि दैत 
के निषेध से होती है, इसलिए इस दर्शन के अनुसार अधिष्ठानस्वरूप ब्रह्म के अतिरिक्त 
परमार्थ सत और कुछ नहीं है। ब्रह्म में गण या विशेष ऋछ भी स्वीकार करने पर इस 
ड्वैतवाद की स्थापना नहीं हो सकती। अतः ब्रह्मातिरिक्त गुणादि शब्दों से जो कुछ भी बोध 
होता है, वह प्रातीतिक है। इसलिए “नेह नानास्ति किचन”, “स्व॑ खल्विदं ब्रह्म” आदि 
वेदान्त-वाक्यों के आधार पर अद्ठैतत-वेदान्ती जगन्मिध्यात्व॑ की सिद्धि करते हैं। 


(२) ब्रह्म का स्वरूप लक्षण : 


“सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म”, अद्भैत वेदान्तियों के अनुसार ब्रह्म का स्वरूप लक्षण है। 
ब्रह्म के इस स्वरूप लक्षण को भी नेतिपरक ही समझना चाहिए, क्योंकि इसे अस्तिपरक 
मानने पर पूर्णतया लक्षण को ही अध्यस्त मानना पड़ेगा। यद्यपि नास्ति मुखेन लक्षण भी 
अध्यस्त ही होता है फिर भी नेति-नेति करके ब्रह्म का स्वरूप-लक्षण संभव है क्योंकि वह्म 
में वृत्ति-व्याप्पता ही अपेक्षित है, फल-व्याप्यता नहीं। अतः निषेध-मुख से लक्षण॑स्थ सत्य 
पद का अर्थ असत्य की व्यावृत्ति, ज्ञान पद का अर्थ जड़ की व्यावात्ति एवं अनन्तपद का 
अथ॑ परिच्छिनन की व्यावृत्ति होगा। अथांत ब्रह्म असत नहीं, जड़ नहीं, परिच्छिनन नहीं है। 
ब्रह्म उक्त प्रकार से असत्य, जड़ एवं परिच्छिन्न से जब भिन्न हैं, तो यह शंका हों सकती 
है, क्या ब्रह्म में 'असत्य-मेद, जड़-मेद एवं परिच्छिन्न-भेद रहते हैं? पूर्वोक्त तीनों भेद क्या 
ब्रद्म के धर्म नहीं हैं? अतएव क्या ब्रह्म निर्विशेष न होकर संविशेष नहीं हो जाता है? उसके 
उत्तर में अद्गैत वेदान्तियों का. कहना हैं कि असत्य की व्यावृत्ति, जड़ की व्यावृत्ति एवं 
परिच्छिन्न की व्यावृत्ति ब्रह्म से प्रथक्‌ नहीं है। व्यावृत्ति ब्रह्मस्वरूप है। “रजत नहीं है”, 
यहां पर रजत-अभाव जिस प्रकार शुक्ति-रूप है, उसी प्रकार प्रकृत स्थल में भी व्यावृत्ति, 
अर्थात्‌, असत्य, जड़ एवं परिच्छिन्न की व्यावृत्ति, ब्रद्मस्वरूप है। तीनों पद शुद्ध ब्रह्म का 
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बोध कराते हैं। व्यावृत्ति अभावरूप धर्म है, परन्तु अद्वैतमत में वह अधिकरण-रूप हैं। 
अधिकरण ब्रह्म है। अतः ब्रह्म से वह अतिरिक्त नहीं है। मण्डन मिश्र आदि भावाद्वैतवादी 
अदैत वेदान्ती भावरूप ब्रह्म की एकता की सिद्धि करते हैं। भावरूप ब्रह्म के अतिरिक्त 
उसमें अभावरूप धर्मों के होने पर भी उनके मत में अद्बैत की हानि नहीं होती। जो भी 
हो, मण्डन मिश्र के अनुसार अभाव-रूप धर्मों को अतिरिक्त मानने पर अद्वैतवाद की हानि 
नहीं होती। अन्य अद्दैत वेदान्तियों के अनुसार अभाव ब्रह्मरूप ही है, इसलिए भी उससे 
कोई क्षति नहीं होती है। वस्तुतः अधिकांश अद्वैत वेदान्ती भावाद्वैतवाद को स्वीकार नहीं 
करते। उनके अनुसार ब्रह्म में अथवा ब्रह्म के अतिरिक्त भाव-अभाव रूप किसी भी प्रकार 
के काई धर्म सम्मव नहीं हैं। एकमात्र सर्वग्राही एवं सर्वांतीत ब्रह्म ही सत्य हैं। अगर कहीं 
असत्य भी है तो वह ब्रह्म ही है। ब्रह्म असत्य नहीं है, अपितु असत्य के रूप में जो प्रतिभात 
होता है, उसमें भी अगर कोई सार है, तो वह भी ब्रह्म ही है। 


(३) ब्रह्म का तटस्थ लक्षणः 

ब्रह्म जगतु-जन्मादि का कारण है, यह ब्रह्म का तटस्थ लक्षण है। इस लक्षण की 
परिभाषा आचार्य धर्मराजाध्वरीद्ध ने वेदान्तपरिभाषां में यों दीं हैं- “जो सम्पूर्ण लक्ष्य में 
स्थित न होता हुआ भी व्यावत्तक होता है, अर्थात्‌ लक्ष्य के एक देश में होता है, साथ में 
इतर व्यावर्तक भी होता हैं, वहीं तटस्थ लक्षण है। जैसे गन्धवत्व पृथ्वी का लक्षण हैं। 
महाप्रलय में परमाणुओं में तथा उत्पत्तिकाल में घंटादि में गंन्ध नहीं रहती, फिर भी 
गन्धवत्व को नैयायिक पृथ्वी का लक्षण मानते हैं। बादरायण ने “जन्माग्यस्य यतः” (त्रसृ. 
१/१/२) सूत्र द्वारा ब्रह्म का तटस्थ लक्षण प्रस्तुत किया है। भाष्यकारों के अनुसार “यतो 
वा इमानि भूतानि जायन्ते” इत्यादि वेदान्तवाक्यों का अनुसरण करते हुए सृत्रकार ने ब्रह्म 
का उक्त लक्षण प्रस्तुत किया है। ब्रह्म में जगत॒ जन्मादिकारणत्व यावतद्रव्यभावी नहीं है। 
लक्ष्येकदेश में कहीं पर आरोपित रूप से जगतृकारणत्व है। इसलिए तटस्थतया ब्रह्म का 
प्रतिपादन अधिक संगत है। तटस्थ लक्षण में जिन धर्मों को मानकर तटस्थ लक्षण का 
विधान किया जाता है, उन धर्मों की स्थिति वस्तु में कदाचित एवं कर्थंचित॒ होती हैं। जैसे, 
देवदत्त के गृह को खोजता हुआ कोई व्यक्ति (यज्ञवत्त) आता है एवं पूछे जाने पर कोई 
उसको बतलाता है कि वह देवदत्त का घर है जिसके सामने गौ खड़ी है। देवदत्त के गृह 
के लिए गौ की पहचान अनिवार्य नहीं है, गौ गृह के सामने सदा सर्वदा रहेगी, यह बात 
निश्चित नहीं है।.फिर भी वह व्यक्ति देवदत्त के घर को जान जाता है अर्थात्‌ गौ की 
पहचान से वह देवदत्त के घर को पहचान लेता है। इस प्रकार गौ के साथ देवदत्त के गृह 
का अनिवार्य संसर्ग न होते हुए भी गौ उस मोहल्ले के इतर गृहों की व्यावर्तक होती है। 
साथ में गी देवदत्त के गृह का भी बोधक होती है। इसे तटस्थ लक्षण समझना चाहिए। 
विद्यारण्यमुनि ने अपने ग्रन्ध विवरणप्रमेयसंग्रह में ब्रह्म के लक्षण के विषय में पूर्वपक्षवादियों 
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के द्वारा उत्थापित आक्षेपों का प्रत्याख्यान करते हुए कहा है कि जन्मादि को मानकर ब्रह्म 
का तटस्थ लक्षण सम्मव हैं, “काकाधिकरणत्ववदुषपत्ते:” अर्थात्‌ काक आदि को चिन्ह 
मानकर जिस प्रकार गृह की पहचान हो जाती है, उसी प्रकार जन्मादि को मानकर ब्रह्म 
का लक्षण हो जायेगा। काक अधिकरणत्व गृह के अन्तर्भुत नहीं होता, क्योंकि गृह के 
अन्तभूत मान लेने पर काक के उड़ जाने से गृह का एक भाग नष्ट हुआ है, ऐसी वृत्ति 
हो जायेगी, इसलिए काक-अधिकरणत्व गृह के लिए औपाधिक मात्र है। 

वह लक्ष्य का अंग नहीं है। वह केवल लक्षण के ही अन्तर्गत है। काक मात्र उपलक्षण 
होकर ही गृह का लक्षण होता हैं। इसी प्रकार जन्मादि ब्रह्म के उपलक्षण हैं और जन्मादि 
धर्म ब्रह्म के औपाधिक धर्म हैं। वें धर्म लक्षण के अन्तर्गत हैं, न कि लक्ष्य के अन्तर्गत। 
जन्मादि धर्मों से ब्रह्म का संसर्ग नहीं है, इसलिए ब्रह्म में जन्मादिकारणत्व का अन्तर्भाव नहीं 
होता। साथ में जगत॒-प्रपंच की कारणता ब्रह्म ही है, यह सिद्ध होता है। आचार्य अप्पयय 
दीक्षित ने “कल्पतरूपरिमल' में तटस्थ का लक्षण करते हुए कहा है कि लक्षण को सकल 
इतर का व्यावतंक होना चाहिए, साथ में लक्ष्य-बोधन में समर्थ भी होना चाहिए। जगत 
इत्यादि का जो कारणत्व ब्रह्म का लक्षण हैं वह “शाखाग्े चन्द्र: के समान तटस्थलक्षण है। 
“शाखागे चन्द्र” यह वाक्य चन्द्र की अन्य तारों से व्यावृत्त करता है। इसमें इतर-व्यावर्तकत्व 
है। साथ में चन्र का बोध भी हो जाता है (कल्पतरुपरिमल, प्र, ८४)। इसीलिए इसे तटस्थ 
लक्षण का उदाहरण समझना चाहिए। तटस्थ लक्षण के अन्तर्गत समस्त अध्यारोपित 
कारणता “जगतकर्तृत्व'', जीवेश्वर-विभागादि आते हैं। वे सब जितने भी विभाजन हैं, सब 
ब्रह्म में तटस्थतया ही हैं। 
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(४) ब्रह्म की जगत्कारणता : 

अद्वैत-आचार्यों ने ब्रह्म को जगत का कारण कड़ा है। ब्रह्म में जगत-कारणता 
तटस्थ॑तया ही क्यों न हों, पर ब्रह्म के अतिरिक्ति अन्य कोई जगत का कारण नहीं है, यही 
अद्ैताचार्यों का मत है। ब्रह्म में आरोपित जगत॒प्रयंच का निषेध है। यदि आरोपित 
जगतु-प्रपंच किसी अर्थ में है तो वह ब्रह्म में ही स्थित है, यही अद्वैत सिद्धान्त है| हैं | अंत: 
प्रश्न यह उठता हैं कि अद्भैत वेदान्ती ब्रह्म को किस रूप में जगत का कारण मानते हैं? 
मुख्यतः घटोत्पत्ति के लिए उपादीन एवं निमित्त दोनों कारणों की आवश्यकता होती है। 
मिट्टी घट का उपादान कारण है, कुम्हार उसका निमित्त कारण है। जगतप्रपंच कार्य के 
लिए ब्रह्म उपादान कारण हैं यां निमित्त कारण अथवा दोनों हैं? दोनों कारणों में से एक 
कारण मानने पर व्रह्म की व्यापकता नप्ट हो जायेगी और ब्रह्म को दोनों कारण मानने के 
लिए कोई प्रमाण नहीं मिलेता। इस प्रकार पर्वपक्षी आक्षेप उठाते हैं (विवरणप्रमेयसंग्रह पृ 
६४७)। इसके उत्तर में विद्यारण्य मनि ने कहा है कि ब्रह्म उपादान एवं निमित्त दोनों 
ही कारण है। सुत्र में “यतः' ज््द से यही अमिग्रेत है। ब्रह्म नि्मित्त कारण है। इसके लिए 
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“यतो वा” आदि श्रुतिप्रमाण हैं ही। ब्रह्म जगत का उपादान कारण है। उसमें “ऐतदात््यमिद 
सर्वमु, इदं सर्व यदयमात्मा, आत्मवेदं सर्वमृ” इत्यादि श्रुतियां प्रमाण हैं। क्योंकि अद्भैतवेदान्त 
में ब्रह्म के अतिरिक्त कोई वस्तु स्वीकृत नहीं है, इसीलिए अन्तिम कारणता ब्रह्म में ही मानी 
जाती हैं। सर्वज्ञात्म मुनि के अनुसार एकमात्र परब्रह्म ही जगतू-योनि है। उनके अनुसार 
शुद्ध ब्रह्म ही जगत का उपादान कारण है। चूंकि कूटस्थ ब्रह्म स्वरूपतः जगत का कारण 
नहीं बन सकता, इसलिए माया को अद्भैत वेदान्तियों ने ड्वारकारण माना हैं। माया के बिना 
ब्रह्म में जीव-जगत॒ का विवर्तन सम्भव नहीं है। अप्पयय दीक्षित ने संक्षेपशारीरककार 
सर्वज्ञात्ममुनि के मत को उद्धृत करते हुए सिद्धान्तलेशसंग्रह में कहा है, “केचित्‌ 
आहु:शुद्धमेवोपादानम॒”, अर्थात्‌ कुछ लोग मानते हैं कि विवरणकार के अनुसार शुद्ध ब्रह्म 
जगत का उपादान नहीं हो सकता, अधीत अपरिणामी (कूटस्थ) ब्रह्म जगतु का उपादान 
कारण नहीं बन सकता। श॒द्ध त्रद्म को विवर्ततारण अधथात विवर्त कार्य का अधिष्टान तो 
कहा जा सकता है, किन्तु परिणाम को दृष्टि, में रखते हुए माया को ही जगत का उपादान 
कारण कहना होगा। अप्यय दीक्षित ने विवरणकार के मत्त को प्रस्तुत करते हुए सिद्धान्तलेशसंग्रह 
में लिखा है कि ''सर्वज्ञ्वादिविशिष्टं मायाशबलमीश्वररूपमेव उपादानम॒ ”, अथांत सर्वन्ञत्वादि 
विशिष्ट मायारूप उपाधि से विशिष्ट ब्रह्म ही जगतु का उपादान कारण है। परन्तु परिणार्मी 
उप़ादान के लिए माया को ही ब्रह्माश्रित रूप से कारण मानना होगा, क्योंकि जगत परिणाम 
का आएष ब्रह्म में सीधा नहीं माना जा सकता अथवा संक्षेपशारीरककार के समान वीच 
में माया को माध्यम रखना होगा। ब्रह्ममृत्रभाष्यमामती के मंगलश्लोक में वाचस्पति मिश्र ने 
कहा है “अनिवांच्याविद्याद्धितयसचिवस्यप्रमवतोविवतायस्वैतेवियदनिलतेजों उववनय: ।'' आचाय 
कर के अनुसार मायाशक्तिमान्‌ ब्रह्म जगत का कारण है। माया जगत का उपादान हैं। 
उस उपादान का आश्रय ब्रह्म है, इसीलिए ब्रह्म उपादान कारण है। सुरेश्वर आचार्य ने 
आचार्य शंकर का अनुसरण करते हुए बृहदारण्यकभाष्यवार्तिक में अज्ञान को उपाडान 
कारण तथा उस अज्ञान को आश्रित करके ब्रह्म को जगत का उपादान कारण कहा है। माया 
का स्वरूप अनिर्वेचनीय है। इसीलिए शुद्ध ब्रह्म में आश्रित होने पर भी वह शुद्ध बद्म को 
स्पर्श नहीं करती। इस प्रकार से ब्रह्म को ही निमित्त कारण एवं उपादान कारण दोनों ही 
कहा जा सकता है। जिन आवार्यों ने शुद्ध ब्रह्म को उपादान कारण नहीं माना, उनका 
तात्पर्य इतने से ही है कि. अधिप्ठानता शुद्ध ब्रह्म की होने पर भी वह उपादानत्व-कुश्षि में 
प्रवेश नहीं करता। वह अस्पृष्ट ही रहता है। इसी दृष्टि से शुद्ध ब्रह्म की निमित्त एवं 
उपादान कारणता का भी निषेध किया जा सकता है, साथ में माया को माध्यम बनाकर दोनों 
कारणताओं का आरोप उसमें किया भी जा सकता है। इसीलिए पदार्थतत्वनिणयकार ने ब्रह्म 
और माया दोनों के ही जगत का उपादान कारण कहा है। व्रह्म को शुद्ध बतलाने के लिए 
सिद्धान्तमुक्तावलीकार प्रकाशानन्द सरस्वत्ती ने माया-शक्ति को ही उपादान कारण कहा है, 
ब्रह्म को नहीं। 
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इस प्रकार ब्रह्म की कारणता के विषय में मतभेद- सा दीखता है। परन्तु बात एक 
ही है। अद्वैतवेदान्त के सामने एक ही समस्या है, ब्रह्म को कार्य-कारणभाव से परें रखकर 
किसी द्वितीय तक्त्व की स्वीकृति के बिना आरोपित प्रप॑च व व्याख्या प्रस्तुत करना। इसी 
समस्या के समाधान में भिन्‍न-मिन्‍न युक्तियों से अडैताचार्यों ने कारणता की व्याख्या की 
है। माया के माध्यम से कारणता कहने का अर्थ है ब्रह्म को निर्विशेष सिद्ध करना। साथ 
में माया का भी वास्तविक अर्थ में निषेध करना है। ह 


(५) परिणाम और विवर्तवाद : 


ब्रह्म की कारणता के प्रसंग में यह भी बात समझ लेनी चाहिए कि अड्ैतवादी 
जगत-प्रप॑च को ब्रह्म का विवर्त मानते हैं और इसके साथ ही माया का परिणाम मानते हैं। 
धर्मराजाध्वीद्ध ने “उपादानविषमसत्ताक कार्यापत्ति” को विवर्त कहा है। अपय दीक्षित ने 
उपादानकारण के समान धर्मों के अन्यथामाव की परिणाम और उससे विलक्षण अन्यथाभाव 
को विवर्त कहा है, (सिद्धान्तलेशसंग्रह पृ,/८६-६०)। सीधे अर्थ में विलक्षण भाव को विद 
कहा जा सकता है। कारण-गुणों को लेते हुए परिवर्तन को परिणाम कहा जा सकता है। 
रज्जुसर्प अमस्थल में सर्प रज्जुगत अज्ञान का परिणाम है तथा रज्जु का विवर्त है। दूध जिस 
प्रकार दि में परिणत हो जाता है, उसे परिणाम कहते हैं, परन्तु विश्रम स्थल की वस्तु 
को विवर्त ही कहा जायेगा। 

पुवोक्त अर्थों में सम्पूर्ण कार्य-जगत॒ ब्रह्म का विवत्त है, क्योंकि ब्रह्म ही कार्य-जंगत 
का अधिष्ठान है। ब्रह्म कारण के अतिरिक्त कार्य-जगत का अस्तित्व नहीं है (पज्चपादिकाविवरण 
पृ. २०७)। 


६. जीव का स्वरूप : 
(१) जीव की उपाधि : 


परब्रह्म अद्दैत चिदानन्दस्वरूप है। जो देहामिमानी अहप्रत्यवगम्य है, वह प्रकृत 
आत्मा नहीं है, वह अविद्या-कल्पित अर्थात्‌ अविद्या में प्रतिविम्बित चैतन्य है, जिसे जीव 
कहते हैं। तत्त्तविवेककार एवं प्रकटार्थविवरणकार दोनों के अनुसार अविद्या में चितृप्रतिविम्ब 
हीं जीव है। अप्पय दीक्षित ने सर्वज्ञात्म मुनि के मत को उद्धृत करते हुए “कार्योपाधिरय॑ 
जीवः” ऐसा कड़ा है। अविद्या-प्रतिबिम्ब जीव है, इसका समर्थन विवरणकार ने भी किया 
है (पंचपादिकाविवरण, पृ. २६४)। सूर्य जिस प्रकार विभिन्‍न जलपूर्ण पात्रों में प्रतिबिम्बित 
होता हैं, उसी प्रकार शुद्ध चैतन्यस्वरूप ब्रह्म अन्तःकरण में प्रतिबिम्बित होकर जीव-भावापन्न 
होता है। परमेश्वर का माया में प्रतिबिम्बित ईश्वरभाव जिस प्रकार मिथ्या है, उसी प्रकार 
जीवभाव भी मिथ्या है। वस्तुतः परमात्मा शुद्ध अंश में जीवाभिन्‍्न है। वह असीम, अनन्त 
होते हुए भी सीमित के समान, अभिन्‍न होकर भी भिन्‍न के समान, अकर्ता होकर भी कर्ता 
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के समान, अभोक्ता होकर भी भोक्ता के समान, अज्ञाता होकर ज्ञाता के समान, मन-वाणी 
के द्वारा अगोचर होकर भी अहँ-प्रत्ययगोचर होकर जीव-भावापन्न हो जाता हैं। अनन्त 
महाकाश जिस प्रकार घटादि उपाधिभेद से सखण्ड एवं मिन्‍न-भिन्‍न प्रतीत होनें लगता है, 
उसी प्रकार अखण्ड चैतन्य भी अविद्या-उपाधियोग से इन्द्रिय, मन एवं शरीर के धर्मों से 
विशिष्ट होकर प्रतीत होने लगता है। इस प्रकार शुद्ध चैतन्य ही अहं-अभिमानी जीव 
कहलाता है। ब्रह्म के जीवभाव की व्याख्या में अद्वैत वेदान्तियों में मतभेद दिखाई देते हैं। 
इनमें से अवच्छेदवाद एवं प्रतिविम्बवाद उल्लेखनीय हैं। 


(२) अवच्छेदवाद एवं प्रतिबिम्बवाद : 


अवच्छेदवादी के मत में अन्तःकरण-अवच्छिन्न चेतन ही जीवात्मा है। यह अन्तःकरण 
प्रत्येक व्यक्ति में भिन्‍न-भिन्‍न है। इसी कारण जीवात्मा भी नाना है। इस मत में जीव घटाकाश 
के समान तथा ब्रह्म महाकाश के समान है। अवच्छेदवाद के समर्थन में अवच्छेदवादी “अंशोनाना 
व्यपदेशात्‌" (ब्रह्म सूत्र २/३/४३) यह सूत्र प्रस्तुत करते हैं। उपनिषद्‌ में कहीं-कहीं पर जीव 
का ब्रह्मास्नि के स्फूलिंग के रूप में वर्णन किया गया है। इस प्रकार से अवच्छेदवाद मान लेने 
पर ब्रह्म-जीव में उपास्य-उपासक़ भाव भी बन सकता है। 

प्रतिबिम्बवादी जीव के शुद्ध चेतन का प्रतिबरिम्ब मानते है और अपने मत के समर्थन 
में “आभास एवं च" [ब्रह्ममुत्र २/३/४०), यह सूत्र प्रस्तुत करते हैं। इस सत्र के अनुसार 
जीव ब्रह्म का आभास है, अर्थात्‌ प्रतिबिम्ब है। ब्रह्म बिम्बर है, जीव प्रतिविम्ब है। जिस प्रकार 
सूर्य और जलस्थित सूर्य के प्रतिबिम्ब में भेद नहीं होता, उसी प्रकार ब्रह्म और 
ब्रह्म-प्रतिबिम्ब जीव में भेद नहीं है। फिर भी प्रतिविम्ब के आधार के नाना होने से जिस 
प्रकार प्रतिबिम्बभाव से सूर्य नाना हो सकता है, इसी प्रकार नाना अन्तः करणों में 
प्रतिबिम्बित ब्रह्म भी नाना जीवरूप में प्रतीत होता है। प्रतिबिम्बवादी “अंशों नाना” इस सूत्र 
के भाष्य की व्याख्या करते हुए इस सूत्र को भी अपने ही समर्थन में प्रस्तुत करते हैं। सूत्र 
के शांकरभाष्य में “अंश इव अंशः”, न हिं निरवयवस्य मुख्यों 5शंः सम्भवति (२/३/४३ 
का भाष्य|। अर्थात्‌ अवयवररहित शुद्ध चैतन्य का अंश सम्भव नहीं है, इसलिए जीव को 
प्रतिबिम्ब ही मानना चाहिए। ब्रह्म के साथ जीव का अंशाशिमाव-सम्बन्ध सम्भव नहीं है। 
“आभास एवं च॑”, इस सूत्र में “एव” शब्द होने के कारण प्रतिविम्बवाद ही समर्थित होता 
है। आचार्य गोविन्दानन्द शांकरभाष्यरत्लप्रभा में “एव” शब्द के ऊपर जोर देकर कहते हैं 
कि सूत्रकार द्वारा प्रतिबिम्बवाद ही अभिप्रेत है और भाष्यकार ने उसी का समर्थन किया 
है। 

आचार्य सुरेश्वर के मत में विम्व और प्रतिविम्व अभिन्‍न नहीं हैं। प्रतिविम्ब बिम्ब 
की छाया अर्थात्‌ आभास है। मुख की छाया मुख से मिन्‍न हैं। इस प्रकार ब्रह्म की छाया 
अर्थात आभास ब्रह्म से भिन्‍न है। छाया सत्य नहीं, मिथ्या है। इसलिए प्रतित्रिम्ब भी सत्य 
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नहीं, मिथ्या हैं। समष्टि-माया का आभास ईश्वर एवं व्यप्टि-अविद्या का आभास जीव है। 


(३) प्रतिबिम्बवाद पर विभिन्‍न आचार्यों के मत : 


प्रतिबिम्बवादी उक्त आमासवाद में अरुचि प्रकट करते हैं। उनके अनुसार जीव की 
व्याख्या प्रतिविम्बवाद से अधिक संगत हो सकती है। दर्पण में प्रतिब्रिम्बित मृखप्रतिविम्ब 
वस्तुतः मुख से पृथक वस्तु नहीं है। इस प्रकार बुद्धिदर्पण में प्रतिबिम्बित चितृप्रतिविम्ब 
चिदात्मा से भिन्‍न नहीं है। बिम्ब से प्रतिविम्ब को पूर्णतः यदि भिन्‍न माना जाय, तो 
विम्ब-प्रतिविम्बभाव ही नहीं बन सकता। इसलिए प्रतिब्रिम्ब को विम्ब से मिन्‍न नहीं मानना 
चाहिए। इस मत में जब “दर्पण में मुख नहीं है,” ऐसा करके बाधज्ञान का उदय होता 
है, तो उस समय मुख के साथ दर्पण के सम्बन्ध का ही वोध होता हैं। इससे प्रतिविम्ब से 
बिम्ब भिन्‍न नहीं सिद्ध होता। यहां पर शंका हो सकती है कि जैसे दर्पणगत मख-प्रतिबरिम्ब 
ज्ञान-शून्य होता है, उसी प्रकार जीव भी ज्ञान-शुन्य होगा। अर्थात्‌ जीव अपने आत्मा के 
साथ अपना भेद नहीं जान सकता, क्योंकि वह प्रतिविम्व है, जैसे दर्पण में मुख का 
प्रतिविम्ब। दर्पण में स्थित जो मृखप्रतिविम्ब है, यह मुख के साथ अपना अभेद नहीं समझ 
सकता, क्योंकि वह अचेतन है। प्रतिविम्ब को चेतन नहीं मान सकते, क्योंकि चेतन मानने 
पर मुख में चेष्टा हुए ब्रिना हीं प्रतिविम्ब में चेष्टा होने लगेगी। परन्त मृख में चेष्टा हुए 
बिना प्रतिविम्ब में चेष्टा नहीं होती। जीव में चैंतन्य-गण जीव-भाव के समय में भी होता 
है। इसके उत्तार में यही कहा जायेगा कि दृष्टान्त स्वाशं में नहीं दिया जाता। दृष्टान्त में 
इतना ही लेना चाहिए कि प्रतिबिम्ब और विम्ब में जिस प्रकार मेंद्र नहीं है, प्रतिचिम्य 
वस्तुतः विम्ब ही है, उसी प्रकार अन्तःकरण आदि उपाधियों को छोड़ने पर जीव ब्रह्म ही 
है। दर्पण में स्थित मुख प्रतिविम्ब को मुख से भिन्‍न नहीं कहा जा सकता, क्योंकि ऐसा 
कहने पर मुख के बिना भी प्रतिविम्ब की स्थिति की आपत्ति होगी। कुछ अद्जैत वेदान्तियों 
के अनुसार प्रतिविम्ब-बोंध पूर्णतया भान्तिमात्र है। जब प्रतियिम्ध गृहीत होता है तब 
नेत्र-रश्मि दर्पण से टकराकर वापिस आकर पुनः विम्ब-रूप मुंख का ही ग्रहण कराती है। 
ग्रहण मुख का ही होता है। इसी कारण प्रतिबिम्ब विपरीत रूप में गहीत होता हैं। 
अवच्छेदवाद में प्रतिविम्बवादी वोष देते हुए कहते हैं कि जब चैतन्य अन्तः करण डारा 
परिच्छिन्न होता है तब वहीं परिच्छिन चैतन्य मृत्यु के पश्चात नहीं रह सकता। जिस प्रकार 
घट को इधर-उधर ले जाया जा सकता है उसी प्रंकार अन्तःफकरण का परलोकगमन सम्भव 
है, किन्तु घट को स्थानान्तरित करने पर घट के अन्दर पूर्वाकाश नहीं रहता, अपितु जहां 
तट पर घट को ले जाया गया वहां का आकाश घट के अच्दर होता है, क्योंकि आंकाश 
का गमन-आगमन सम्मव नहीं। इसी प्रकार शरीरपात के अनन्तर अन्तःकरण जब 
परलोकगमन करता हैं तब इहलोक में अन्तःकरण-अवच्छिन्न चेतन के साथ परलोकगमन 
नहीं करता, क्योंकि महाकांश-स्थानीय चेतन का गमनागमन संम्मंव नहीं है। परलोकगामी 
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अन्तःकरण परलोकस्थ चैतन्य प्रदेश को ही अवच्छेद करेगा, इस लोक के चैतन्य॑-प्रदेश को 
नहीं। ऐसी स्थिति में इहलोक-परलोक चैतन्य भागों के भिन्न-भिन्न होने के करत 
अन्तःकरण के एक होने पर भी जीव भिन्न-भिन्न होंगे तथा प्रतिकमत व्यवस्था नहीं बनेगी। 
इससे कृत-नाश एवं अकृत-आगम दोष होंगे। एक जीव शुभ कम करके परलोक में भिन्‍न 
जीव हो जाने के कारण उस शुभ कर्म का फल नहीं पा सकंगा। इसी प्रकार अशुभ कम 
के लिए भी समझना चाहिए। यदि इहलोक-परलोक में चैतन्य में काल्पनिक मंद नहीं मारनग 
तो जीवेश्वर-भेद करना भी कठिन होगा। जिस प्रकार इहलोक-परलोक में एक चंतन्य है 
उसी प्रकार भिन्न-भिन्न अन्तःकरणों में एक ही चतन्य होने के कारण प्रतिकर्म-व्यवस्था 
नहीं बन पायेगी। जो चैतन्य राम के अन्तःकरण द्वारा परिष्छिनन हुूंआ है, वहीं चैतन्य श्याम 
के भी अन्तःकरण द्वारा परिच्छिन्‍्न होगा। इस प्रकार सुख-दुःख-भोग में अव्यवस्था होगा। 
प्रतिबिम्बवादियों का कहना हैं कि अवच्छदवाद में जिस प्रकार अवचछद के गमनागमन का 
आपत्ति होती है, प्रतिवरिम्बवाद में उसकी सम्भावना नहीं है। प्रतिविम्बवाद म॑ जिम्य एक हैं 
इसलिए भिन्न-भिन्न अन्तःकरणं-रूप दर्पणों में एक ही विम्बमूत चेतन्य के नाना श्रततिग्रस्त 
हो सकते हैं। फिर भी' नाता प्रतिविम्ब एक विम्ब से अभिन्‍न है। अतः वें अतिवस्स 
अन्तःकरणन्भेद से नाना लगने पर भी वस्तुतः एक ही है। इस मत्त में शुद्ध चैतन्य 
विम्ब-स्थानोय क्रिसी भी उपाधि से परिछिउल्न नहीं हीता। 
कछ लोग ईश्वर को भी शुद्ध चेतन का प्रतिबिम्ब मानते और जीव का भी। काठ 
लोग ईश्वर को विम्ब और जीव को प्रतिविम्ब कहते ह। प्रकाशात्मबात्त के अनुसार इंश्वर 
बिम्ब-स्थानीय है और जीव उसका प्रतिविम्ब है। अविद्या म॑ चतन्य का आमास ही जाव 
। उनके अनुसार जीवेश्वर-मेद-साधक उपाधि अज्ञान हैं। पनादि अज्ञान के बिना 
जीवेश्वर-भेद नहीं होता। अज्ञान के विनाश होने पर जीव ब्रह्मस्वरूप ही जाता हैं। ब्रह्म के 
प्रतिबिम्ब ग्रहण करने में समर्थ अविद्या ही है। एक उपाधि में एक हीं प्रतिविम्ब पड़ सकता 
9 । दो प्रतिविम्यों के लिए दो उपाधियाँ चाहिए, परन्तु ऐसा सम्भव नहीं। इसलिए जीव आए 
ईश्वर दोनों हीं प्रतिविम्ब हैं, यह मत नहीं माना जा सकता। इश्वर वम्य और जीव 
प्रतिविम्ब। इस प्रकार का सिद्धान्त ही टीक है। विस्‍्व होने के कारण इखखर मे सात 
आदि गुणों के होने में असंगति भी नहीं है और इस प्रकार जीव इश्वराधीन था हा । 
डसी से ईश्वर को विम्व मानने के स्वतन्त्र ईश्वर के लिए “लाकबत्तुतालाकबल्यप्त ।ब्द्मसृत्र 
२/१०३३), इसे सत्र की भी संगति बैठ: जाती है। लोक में, भी दपण में पड़े हुए अनन 
प्रतिविम्ब के ऋजु-वक्र आदि भावों को देखकर विम्बभूत व्यक्ति खलता है, प्रसन्न हता ह। 
वैसे हीं ब्रह्म अविद्या में प्रतिविग्बितं अपने ही रूप-जीवों को देखकर खेलता हैं। इसा अथ 
में अधात ईश्वर स्वतन्त्रतापूर्वक सृष्टिलीला रचता हैं, इस अर्थ में ईश्वर ब्रिम्ब है और जीव 
प्रतिबिम्व है, यह सिद्धान्त अधिक संगत लगता है। प्रतिवम्ब -इश्वस्वाटय वादियों के अनुसार 
ईश्वर की स्वतन्त्रता की कल्पना क्लिष्ट होगी। जो लोग अन्तःकरश मे प्रतिविम्बित घेतन्य 
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को जीव कहते हैं, उनके सिद्धान्त की व्याख्या सुसंगत नहीं है, अथवा उनके सिद्धान्त 
की यह व्याख्या कि जीव अविद्या-प्रतिबिम्बित चैतन्य है, इस मत के अनुसार हो जायेगी। 
अविद्या में चित का प्रतिबिम्ब ही जीव है, फिर भी भिन्‍न-भिन्‍न अन्तकरणों के साथ 
तादार््य-अध्यास होने के कारण उन-उन अन्तःकरण-आ्रयुक्त जीवों में सुख-दुःख, कर्तृत्व-भोकृत्तव 
आदि धर्म सम्भव हो सकते हैं। इन धर्मों के लिए अन्तःकरण ही विशेष-अभिव्यक्ति का 
स्थान है। अन्तःकरण अविद्या का ही परिणाम है। इसलिए अविद्या में प्रतिबिम्बित चेतन 
जीव है, इसकी व्याख्या, अन्तःकरण में प्रतिबिग्बित चैतन्य जीव है, इस प्रकार करने पर 
भी किसी प्रकार की असंगति नहीं हैं। 


(४) बिम्ब से प्रतिबिम्ब भिन्‍न है या अभिन्‍न?: 

प्रतिविम्व विम्ब से भिन्‍न है या अभिन्‍न हैं? यह सत्य है या मिध्या? इन प्रश्नों के 
उत्तर में कुछ अद्वैत वेदान्ती प्रतिबिम्ब को बिम्ध से अभिन्‍न कहते हैं। भेद की जो प्रतीति 
होती है, वह प्रपात्मक है। इस मत के अनुसार विम्ब-अभिन्‍न होने के कारण प्रतिविम्ब भी 
सत्य है। अनुमान के खूप में प्रतिविम्ब की सत्यता की सिद्धि इस प्रकार होगी - “विम्ब 
के समान प्रतिबिम्ब भी सत्य है, प्रतिविम्ब से अभिन्‍न होते हुए भी वाधामाव होने के 
कारण । इस प्रकार अभिन्‍नतया प्रतिब्रिम्ब सत्य होता है। कुछ आचार्यों के मत में विम्ब 
एवं प्रतिब्रिम्ब अभिन्‍न नहीं है। विम्ब सत्य है, प्रतिविम्ब मिथ्या है। उनके अनुसार मुख का 
प्रतिबिम्ब दर्पण में है, ग्रीवा में स्थित मुख दर्पणस्थ मुख नहीं हो सकता। गौवास्थ मुख और 
दर्पणस्थ मुख परस्पर विपरीत होते हैं। जो लोग कहते हैं कि “हमने दर्पण में अपना मुख 
देखा है”, उनका ऐसा अमेद-कथन प्रमपूर्ण है। और भी, बात यह है कि छोटे दर्पण में 
मुख बड़ा होने पर भी छोटा ही दिखाई देगा। इस प्रकार बिम्ब-प्रतिविम्वभेदवादी के अनुसर 
विम्ब प्रतिबिम्ब से भिन्‍न सिद्ध होता हैं। इसलिए अद्वैत विद्याचार्य प्रतिविम्ब को मिथ्या ही 
कहते हैं। विवरणाचार्य आदि के अनुसार दर्पण को देखकर मनुष्य कहता है कि “मेरा मुख 
मलिन है, मेरा मुख दीख रहा है”, इत्यादि इस प्रकार के व्यवहार से विम्ब और प्रतिबिम्ब 
का अभेद सिद्ध होता है। प्रतिविम्ब विम्बामिन्न है। भेद-व्यवहार औपचारिक है। (दिखिए 
सिद्धान्तलेशसंग्रह, अच्युतग्रन्थमाला, सं. २०११, वाराणसी, प्र, ३३२)। 

विवरणानुसारी आचार्यों का और भी कहना है, प्रतिविम्ब यदि विम्ब से भिन्‍न एवं 
मिथ्या हुआ, तो “अहं ब्रह्मास्मि” एवं “तत्त्वमसि” आदि वेदान्त-वाक्यों में प्रतिपादित 
जीव-ब्रह्मैक्य की सिद्धि कैसे होगी? इन वाक्यों में जीव को ब्रह्म ही कहा गया है और ब्रह्म 
होने के कारण जीव वस्तुतः नित्य शुद्ध स्वरूप है। ऐसे जीव को विम्ब से प्रतिबिम्ब को 
भिन्‍न मानकर मिथ्या कह देने पर श्रुति-वाक्यों की असंगति होगी, इसीलिए प्रतिविम्ब को 
विम्बाभिन्‍्न मानना चाहिए तथा उसे सत्य मानना चाहिए। विवरणाचार्य के इस मत का 
अनुसरण विद्यारण्य मुनि आदि आचार्य भी करते हैं। 


॥% 
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दिम्ब-प्रतिब्रिम्बभिन्‍नवादी अद्गैतविद्याचाय आदि का कहना है कि प्रुवोक्‍्त प्रतिविम्ब 
को बिम्ब से अमिन्‍न एवं सत्य मानने पर जींव प्रतिबिंविततया सत्य सिद्ध होगा, जबकि 
अहंबुद्धिगम्य जीव अध्यस्त होने के कारण मिथ्या हुआ करता है। 

वस्तुतः अद्वैतवेदान्त के अनुसार जीवगत शुद्ध चैतन्य ही त्रह्म है। “अहँ ब्रह्मास्मि_ 
आदि वाक्यों द्वारा लक्षणा से उसी का शुद्ध चैतन्य से अभेद कहा गया है, न कि अध्यस्त 
अहं के साथ। अध्यस्त अहन्तादि धर्मों की व्यावृत्ति करके ही जीवब्रह्माभेद सिद्ध होता है। 
इस प्रकार जीव का अध्यस्ततया मिंथ्या भी कहा जा सकता है तथा शुद्ध चैतन्यतया 
ब्रह्मामिन्‍्न होने के कारण सत्य भी कहा जा सकता है। इसीलिए पूर्वोक्‍्त प्रतिबिम्ब की 
सत्यता एवं प्रतिबिम्ब के मिथ्यात्व में कोई असंगति नहीं है। दर्पणस्थ प्रतिविम्ब प्रथक रूप 
से मिथ्या है, और विम्ब-रूप से सत्य है। इसलिए उक्त दोनों मतों में बहुत सैद्धान्तिक 
मतभेद नहीं दीखता। 


१०. जगतू और जगन्मिध्यात्व : 


अदेतवाद जगत के बारे में विवतवाद की मानता है। अज्ञान के कारण जिस प्रकार 
रस्सी में सर्प का भ्रम होता है, उसी प्रकार अविद्या के कारण ब्रह्म में मिथ्या प्रपंच का भ्रम 
होता है। जिस प्रकार रस्सी में दृष्ट सर्प का उपादान रस्सी है, उसी प्रकार ब्रह्म भी 
सर्वाधिष्ठानरूप से मिथ्या-प्रपंध का आश्रय है। जिस प्रकार सर्प-प्रम के कारण रस्सी में 
किसी भी प्रकार की विकृति नहीं आती, उसी प्रकार ब्रह्म भी प्रपंच-अम के कारण विकृत 
नहीं होता। वह सच्चिदानन्दरूप से अविकृत होता हुआ भी प्रपंच का “विवतोपादान 
बनता है। परब्रह्म जगत का परिणामी कारण नहीं है, क्योंकि श्रुति ब्रह्म को निर्विकारछूप 
से प्रतिपांदित करती है। विवतंवाद के अनुसार सम्परण विश्व मायाकल्पित और मिथ्या है। 
अद्ैतवेदान्त में सदसदनिर्वचनीय को मिथ्या कहा जाता है। कार्यजगतु सदर ब्रह्म का विबत 
है, परिणाम नहीं। विवर्त और परिणाम के लक्षण आचार्यों ने मिन्‍न-मिन्‍न रूप से किये हैं- 


वस्तुनस्तत्समसत्ताको अन्यथाभावः परिणाम:ः, तदसम- 

सत्ताका विवर्त इति वा, कारणसलक्षणो उन्‍्यधाभावः 

परिणामः तद्विलक्षणो विवर्त इति वा, कारणभिन्नं कार्य 

परिणामः, तदभेद॑ विनैव तदृव्यतिरेकेण दुर्वच॑ कार्य विवर्त इति वा 
(सिद्धान्तलेशसंग्रह, प्रथम परिच्छेद|। 


इसी प्रकार वेदान्त-परिभाषा में भी परिणाम और विवर्त के लक्षण दिये गये 
परिणामी नाम उपादान-समसत्ताककार्यापत्ततिः, विवर्तों नाम उपादानविषमसत्ताककायापत्ति: | 
उपादानसमानजातीय कार्य को परिणाम और विव्त उपादानविषमजातीय काय को कहते 
जैसे दही दूध का परिणाम है और शुक्तिरजत शुक्ति का विवर्त है। विवर्तभृत कार्य-प्रपंच 
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की अनिर्वाच्य भी कहा जाता है। इसी कारण विवर्तवाद को अनिर्वाच्यवाद और मायावाद 
भी कहा जाता हैं। 

अददैतवेदान्त का विवर्तवाद सांख्यदर्शन-अभिमत सतुकार्यवाद से विलक्षण होता हूं आ 
भी कुछ अंश में समान है। अद्दैतमत में जगत सत्‌ ब्रह्म का विवर्त है और माया का 
परिणाम है। सांख्य के अनुसार जगत त्रिगुणात्मिका प्रकृति का परिणाम हैं। किन्तु सांख्य 
के अनुसार कार्यरूप जगत (प्रपंच) सत्य है। अद्दैत के अनुसार जगत का उपादान माया 
है और वह अनिवाच्य है। इसलिए माया का परिणाम जगत (प्रपंच) भी सदसदखूपेण 
अनिर्वाच्य है, अर्थात्‌ मिथ्या हैं। सांख्य का यह कथन कि कार्य मात्र ही कारण का 
अवस्थाविशेष है, अद्वैतवादी को स्वीकार्य है। सांख्यदर्शन कार्य और कारण में अमेद 
सम्बन्ध मानता है। विवतवादी के अनुसार बह मत एक सीमा तक ही सत्य है क्योंकि 
कार्यरूप प्रपंच अविद्याका्य होने के कारण सत्त्वरजस्तमोगुणात्मक है, अतणव वह अविशुद्ध 
है। पुनश्च कारणरूप-ब्रह्म गुणातीत अतिशुद्ध अपापविद्ध है। कार्य ससीम हैं और कारण 
असीम (अखण्ड) हैं। दोनों में सर्ववों अभेद नहीं हो संकता। कार्य मिथ्या था माया का 
परिणाम है। माया के धर्म शुद्ध ब्रह्म को स्पर्श नहीं करते। अद्वैतवादियों ने आरम्भवादी 
न्यायवैशेषिकों द्वारा स्वीकृत असतकार्यवाद को भी स्वीकार नहीं किया, क्योंकि आरम्भवाद 
के अनुसार कार्य कारण से एक नवीन आरम्भ है। अद्वैतवादी कार्य को कारण से “अनत्य'' 
मानते हैं। न्याय के कार्यकारणबाद के अनुसार कार्य कारण से प्रूर्णतया भिन्‍न होता हैं। 
संख्य के कार्य-कारणवाद के अनुसार कार्य कारण के ही समान स्तर का होता है। इसीलिए 
उक्त दोनों सिद्धान्तों के अनुसार कार्य-कारण की समीचीन व्याख्या नहीं हो सकती, क्योंकि 
कार्य और कारण को भिन्‍न-भिन्‍न मानने पर एक को जानने पर कार्यमात्र को जानना हो 
जाता है, इस प्रतिज्ञा का उपपादन नहीं हो सकता। इसी कारण अद्वैतवादियों ने कार्य को 
कारंणसत्तता में अनुप्राणित माना है। “अनन्य” का अर्थ अन॑तिरिक्त है। कार्य-प्रपंच 
कारण-ब्रह्म से अतिरिक्त नहीं है, यही उक्त 'अनन्य' पद का तात्यय हैं। कार्य की सत्ता 
स्वतन्त्र नहीं है, अद्वैतवेदान्त का कार्य-कारणवाद के सम्बन्ध में यहीं अभिप्राय है। 
सांख्य-दर्शन कार्य को संत कहता है। अडैतवादी सतकायंबाद की नहीं अपितु सतकारणवाद 
को मानते हैं। इसको सतृविवर्तवाद भी कह सकते हैं। इस दृष्टि से सतकायवाद और 
आरम्भवाद विवर्तवाद की पूर्वभूमिका ही हैं। 


“प्रतिष्ठिते उस्मिनू परिणामवादे स्वयं समायाति विवर्तवादः। 
आरम्भवाद: परिणामवादों विवर्तवादस्य हि भूमिकेयम |" 
(अद्वैतब्रह्मसिद्धि) 


सत॒कार्यवाद के प्रसंग में कार्य-कारण के सम्बन्ध की व्याख्या करने के लिए 
ब्रह्मसूत्रकार ने “अनन्य” प्रद का जो प्रयोग किया है, उसकी व्याख्या में शंकराचार्य का 
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पविवरण-प्रस्थान और उप्तका विकास (9५ 


कहना है कि द्रष्ट-दृश्य, भोक्तु-भोग्य, ज्ञातृ-जैय, कारणकार्य आदि विभाग अद्दितमत में 
व्यावहारिक दृष्टि से मानने पर भी वस्तुतः इनका कोई पारमार्थिक अस्तित्व नहीं है। परमार्थ 
सत एकमात्र ब्रह्म है। अन्य वस्तुओं की सत्ता भी अधिष्ठान-ब्रह्म के कारय है। समुद्र की 
लहरें जिस प्रकार समुद्र से पृथक्‌ नहीं हैं, मिट॒टी के घटादि जिस प्रकार मिट॒टी में मल 
और सुवर्ण-आभूषण जिस प्रकार सुवर्ण से भिन्‍न नहीं है, उसी प्रकार विश्वप्रप॑ंच 
भी कारणस्वरूप ब्रह्म के अतिरिक्त (मिन्‍न) नहीं है। घटादि तो मात्र क्रथन के लिए हैं 
वस्तुतः तत्त्व तो मिट॒टी ही है। उसी प्रकार आपाततः ब्रह्म में प्रयंच भी दिखाई देता है। 
परमार्थ सत्य तो ब्रह्म ही है। आकाशादि पदार्थ भी अधिष्ठोन की सत्ता से ही भासित हीं 
रहे हैं। परमार्थतः ब्रह्म के अतिरिक्त ड्वितीय वस्तु नहीं है। 
आचार्य शंकर के 'अध्यासो मिथ्येति भवितुं युक्तम", इस वचन का आधार सानक 
ही पदमपादाचार्य ने पंचपरोदिका में कहा है “मिथ्या शब्दों द्गर्थ: अपह्नत वचनों 
निर्वेवनीयतावचनशच'', अथांतु मिथ्या शब्द के दो अर्थ ही सकते हैं। (॥॥ अपसह्नवचन 
क्योंकि मिथ्या शब्द का लोक में अपह्नव अर्थ में भी प्रयोग खा जाता है। ता (५ । 
अनिर्ववनीयतावचन अर्थात्‌ सदसदादि रूपों से अकथनीय। यहां पर मिथ्या शब्द का अं 
अनिर्वचनीयता ही है, मिश्वेत्यनिर्वेचनीयतोच्यते”। अतः मिथ्यात्त का लक्षण दुआ 
सदसदनधिकरणस्वरूप अनिर्बाच्यल्, अर्थात्‌ सत भी नहीं, असत्‌ भी नहीं सदसदसूप भी 
नहीं, तीनों प्रकारों से विलक्षण। जो संदुरूप से और संसद उमय रूप में भा कथनीय नहीं 
है वही अनिर्वचनीयरूप मिथ्या है। नुसिहाथ्म ने वेदान्त-तत्वविवक में पंचपार्दिका का यह 
लक्षण उद्धृत किया है। जो तुच्छ असत्‌ $# जैसे आकाशकसमादि, उसमें अन्यत्वादि धर्म भा 
सम्प्रव नहीं है। अतः तृच्छ में उक्त लक्षण की अंतिव्याप्त नहीं हा सकती। अन्यत्वादि ६ 
र्म को तच्छ में मानने पर तुच्छ भी प्रपंच के ही अन्तगत हगा। दुक्षद्ष वी यह हैं कि 
तच्छ तो निःस्वरूप हैं (विद्ान्ततत्वविवेक पृ. १६८) | 
अब धांका हो सकती है कि अनिर्वचनीयत्वरूप से तो फिर भी निर्ववनीय हो ही रहा 
8? इसके उत्तर में अद्वैतवादियों का कहना है कि निरुकतवरिरततामाज को तो हम 
अनिर्वचनीय कहते नहीं, अपित सन्त्वासत्त उभयरूप से निमक्तिविरहता को अनिचनीय 
कहते हैं (अद्वैतसिद्धिं पृष्ठ 4७३] 
पंचपादिका के इस लक्षण को मधुसूदन ने अद्वैतसिद्धि में पंचम लक्षण के हा मं 
उपन्यस्त किया है। उक्त सदसदनाधिकरणत्वरूप अनिवाच्यत्व अप्रसिद्ध हैं, ऐसा ओक्षय 
दैतवादी न्यायामृतकार ने किया है और उक्त सदसदनाधकरणलस्प साध्य के तीन विकल्प 
करके तीनों में अर्थान्तरतादि दोष प्रदर्शित किये हैं। उक्त तीनों विकल्पों में से द्वितीय 
मन्चात्यन्ताभावाम ्त्वात्यन्ताभावरूपधरमंदय” विकल्प को मान लैने पर हु्वाका दोषों की 
सम्मावना नहीं है। अपसिद्धि-विशेषणता अर्थात्‌ साध्याप्रसिद्धि का आपाक्त के निरसन के 
लिए अनमान-प्रयोग से सामान्यतयां साध्य की प्रसिद्धि की जाती हैं, वा सहल और 
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अम्त्त्त, इन दोनों धर्मों का किसी एक्र धर्मी में अभाव अवश्य होगा, धर्मी होने से, रूपरस 
के समान, जैसे रूप और रस प्रृथ्वी और जल के धर्म हैं और इन दोनों का अभाव वाव 
में सिद्ध है। रूप और रस में धर्मस्वरूप हेतु है तथा एकधमी वायु में रूप और रस का 
अत्यन्ताभाव है। इस प्रकार अनुमान के अंग, हेतु एवं साध्य की व्याप्ति भी प्रसिद्ध है 
पूर्वोक्ष अनुमान का पक्ष हैं सदसत्त्व। उसमें हेत धर्मत्व सिद्ध ही है अर्थात्‌ हेतु की 
पक्षवृत्तिता सिद्ध हुईं। अतः अनुमान-बल से मत्त्वासत्त्व धर्मों का अत्यन्ताभाव किसी एक 
धर्मी में अवश्य होंगा। इस प्रकार सत्त्वासत्त्वानधिकरणत्त्वरूप साध्य सामान्यतः सिद्ध होने 
पर साध्याप्रसिद्धि दोष नहीं लगाया जा सकता। 
पंचपादिकाविवरणकार प्रकाशात्मय॑ति ने “प्रतिपन्‍नोपांधावभावप्रतियोगित्वमेव मिथ्यात्व॑ 
नाम, इस प्रकार मिथ्यात्व का लक्षण किया है। अद्दैर्ततीछ्धिकार ने इस लक्षण को और 
स्पष्ट करने के लिए लक्षणस्थ अभाव पद के स्थान में “बऔैकालिक निषेध" शब्द का प्रयोग 
किया है। विवरणकार ने "नेह नानास्ति” इस श्रुति का अनुसरण करते हुए यह लक्षण 
प्रस्तुत किया है। “लक्षण” का अर्थ है “प्रतियोगी के आधाररूप से प्रतीत जो अधिकरण 
है उसमें एवं भुत अधिकरण में अत्यन्ताभाव का प्रतियोगिल ही मिथ्यात्व है" । इस लक्षण 
में स्वाश्रय रूप से अभिमत अर्थात्‌ प्रतिपन्‍नोपाधी'' इस पद के ग्रहण होने से आकाशकुंसुमादि 
में मिथ्यात्व-लक्षण की अतिव्याष्ति नहीं होगी। आकाशकूस॒म या शशविषाण अलीक पदार्थ 
है। अलीक पदार्थ की प्रतीति किसी भी आधार में नहीं होती। ब्रह्म में भी लक्षण की 
अतिव्याप्ति नहीं है। ब्रह्म सकल पदार्थों का अधिष्ठान है, परन्तु ब्रद्म का कोई अधिष्ठान 
नहीं है, वह निरधिष्ठान है। आकाशादि प्रपंच लक्षण क्र लक्ष्य है। ज्ममें लक्षण जाता है, 
क्योंकि अद्वैतमत में आकाशादि सभी प्रपंच सदब्रह्माथ्रित हैं, अतग्व आकाशादि प्रपंच 
अन्याश्रित होने के कारण मिथ्या हैं। प्रकाशात्मयति द्वारा प्रदर्शित इस लक्षण में 
प्रतिपन्‍नोपाधि' पद के ड्वारा प्रतिपतित्त अर्थात्‌ ज्ञान की बांत कही गई है। यह प्रतिपत्ति 
यधाथ्रूप प्रतिपत्ति है या भ्रान्तिरूप? यदि प्रतिपत्ति यथार्थरूप है अधांत स्वाश्रय में वस्तत 
वह है, तब तो उस वस्तु का उस आधार में अत्यन्तामाव असंभव हो जायेगा, अतएव यह 
वस्तु त्रैकालिक निषेध का प्रतियोगी कैसे होगी? और प्रतिपत्ति को मिथ्या अर्थात्‌ आन्तिरूप 
प्रतिपत्ति स्वीकार करने पर लक्षण में सिद्धसाथनतादोष होगा, क्‍योंकि जहां जो वंस्त नहीं 
वहां पर उस वस्तु का अल्वन्ताभाव तो प्रतिवादी को भी स्वीकार है। लक्षण में कुछ नई 
बात तो रही नहीं? इस आशक्षेपर के निराकरण के लए कहना होगा कि उक्त मिथ्यात्व-लक्षण 
में प्रतिपन्‍नोपाधि पद द्वारा विवक्षित प्रतिपत्ति न भ्रमंझप है और न प्रमारूप हैं, अपित 
भ्रमप्रमा-साधारणी प्रतिपत्ति ही विवक्षित है। वह कोई विशेष प्रतिपत्ति नहीं है। “'पर्वतो 
वहिनमानु, धूमात्‌”, इस अनुमान में हेतु धूम, पर्वतीय अथवा महानसीय, इस प्रकार किसी 
विशेष धूम को हेतु नहीं कहा जा सकता, क्योंकि दोनों पक्ष ही दोपयुक्त हैं। पर्वतीय धूम 
को यदि हेतु मान लिया जाए तब महानस-दृष्टान्त में पर्वतीय धूम के अभाव होने के कारण 
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दृष्टान्त साध्यविकल होंगा, और महानसीय धूम को हेतु मानने पर पक्षभुत पर्वत में 
महानसीय धूम के न रहने के कारण स्वरूपासिद्ध हेत्वाभास होंगा। अतएव॑ सामान्य धृंम को 
हेतु लिया जाता है, न कि महानसीय या पर्वतीय आदि विशेष धूम को। इसी प्रकार प्रकृत 
लक्षण में प्रतिपत्ति से भ्रमप्रमासामान्य प्रतिपत्ति ली जायेगी, भान्तिरुप या प्रमारूप प्रतिपत्ति 
नहीं। 

यहाँ अद्वैतवादी का कहना है कि जैकालिक निषेध अर्थात्‌ अत्यन्ताभाव को तात्त्विक 
मान लेने पर किसी प्रकार की असंगति नहीं होगी, क्योंकि अद्वैतवाद में अभाव को 
अधिकरणरूप माना जाता है, अर्थात्‌ यह जो कहां गया था कि अभाव को तात्विक मानने 
पर अड्वैतवाद की हांनि होंगी, वह ठीक नहीं है। परिदृश्यमान विश्वप्रप॑ंच का आश्रय ब्रह्म 
में प्रप॑ंच का निषेध व्रह्मस्वरूप ही है, उससे अतिरिक्त नहीं। अतिरिक्त स्वीकार करने पर 
तो ड्रैतवाद आ ही जायेगा। और यह भी आश्षिप निराधार है कि प्रपंचनिषेध यदि ताक्त्विक 
४ तो उस सत्य या तात्विक निषेध का प्रतियोगी प्रपंच तात्विक हो जायेगा। शुक्ति-रजत में 
प्रातिमांसिक रजत का जो शुक्ति में अमाव है वह तो व्यावहारिक अभाव ही है। प्रातिमासिक 
रजत की अपेक्षा व्यावहारिक अभाव अधिक सत्य है, फिर भी व्यावहारिक सत्य अमाव के 
प्रतियोगी अध्यस्त रजत को सत्य रजत कहा नहीं जाता। उसमें निषेध को अतात्विक मानने 
पर भी कोई हानि नहीं, क्योंकि उस प्रकार निषेध भी व्यावहारिक तथा मिध्या है। 

पुनश्च॒ “ज्ञान-निवर्त्य॑त्व॑ वा मिथ्यात्वम्‌” ज्ञान दाग जिसका बाध हो वह मिशथ्या है- 
इस लक्षण को लीजिए। विवरणाचार्य प्रकाशात्मयति के अनुसार-'बाध्यत्ल मिथ्यात्त है!” 
और यह बाध्यत्व प्रतिपन्‍नोपाधि में अमाव प्रतियोगित्वरूप मिथ्यात्व का निरूपण है। यह 
“नेह नानाउस्ति किंचन” इस श्रुति कि अनुसार है और ज्ञाननिवर्त्यत्वस्य मिथ्यात्वलक्षण 
“विद्वान नामरूपादु विमुक्तः” इत्यादि श्रुत्यनुसार भी हैं। विवरणकार ड्वारा प्रदर्शित मिथ्यात्व 
का यह द्वितीय लक्षण (अर्थात मिथ्यात्य-लक्षणों में तृतीय लक्षण। अन्य आचार्यों द्वारा भी 
समर्थित है। वार्तिककार सुरेश्वर चार्य ने भी “तत्त्वमत्त्यादि वाक्ग्रोत्थसम्यधी जन्ममात्रत्त: 
इस कथन के द्वारा इस लक्षण का उल्लेख किया है विदान्तप्रक्रिया प्र्यभिज्ञा, वार्तिकग्रस्थानपरीक्षा 
पु. २२०) । 

इस लक्षण में पूर्वपक्षी दोष दिखाते हुए कहते हैं, “ज्ञान-निवर्त्यत्य ही मिथ्यात्व हैं 
ऐसा कहने पर जिस किसी रूप में ज्ञान-निवर्त्यत्व लिया जा सकता है अथांत स्वोत्तरवर्ति 
योग्य विभु-विशेषगुणत्वरूप से भी ज्ञान डारा निवर्ल्नत्न लिया जा सकता हैं। ऐसा अर्थ करने 
पर उत्तर-ज्ञान द्वारा निवर्तनीय पूर्वज्ञान में मिथ्यात्वलक्षण की अतिव्याप्ति होगी। जैसे “अं 
घट:", ऐसा मुझे ज्ञान हुआ। पश्चात्‌ “अयं पट:" ऐसा ज्ञान हुआ। इस प्रक्रिया में “अय॑ 
पट:” इस उत्तराज्ञान के उत्पन्न होने से “अं घट:” यह पूर्वज्ञान नष्ट हों जाता हैं। ऐसा 
नियम है और अनुभव से भी सिद्ध है। अतएव उत्तरज्ञान द्वारा पृर्वज्ञान का नाश हुआ और 
मिथ्यात्व-लक्षण की अतिव्याप्ति पूर्वज्ञान में हुई। परन्तु यहाँ उत्तरज्ञान से नाश्य पुर्वज्ञान 














छ्च वेदान्त-खण्ड 
विनाशी तो है, पर वह मिथ्या नहीं है। अतः अलक्ष्य में लक्षण के जाने से अतिव्याप्ति हुई। 
अतएव सिद्धसाधनता-दोष होंगा। दृश्यत्वादि हेतु द्वारा इस प्रकार के मिथ्यात्य की सिद्धि 
करने पर अंशतः सिद्धसाधनता है, क्योंकि पूर्वज्ञान में ज्ञान-निवत्य॑त्व पृवपक्षी भी स्वीकार 
करते हैं और मुद्गरपातादि द्वारा निवर्त्य अतीत घटादि में लक्षण की अव्याप्ति होगी, क्योंकि 
भुदगर या दण्ड क प्रहार से जो घट नष्टहों चुका है, सिद्धान्त पक्ष में तो वह मिथ्या ही 
है। उस मिथ्या अतीत घट में लक्षण नहीं पहुँचा, क्योंकि वह अतीत घट ज्ञान द्वारा निवर्त् 
नहीं, अपितु मुद्गगरादि द्वारा निवर्त्म है और यदि सिद्धान्ती “ज्ानत्वेन ज्ञाननिवत्य॑ंत्व॑ वा 
मिथ्यात्वमु', ऐसा लक्षण कहते हैं, तब अर्थ होगा-'' ज्ञानत्वावच्छिन्‍नकारणतानिरूपितकार्यतावत्‌ 
जो नाश है, उस नाशप्रतियोगित्व मिथ्यात्व” - इस प्रकार के अर्थ करने पर भी मुदुगरादि 
द्वारा नष्ट घटादि में अव्याप्ति तो रहेगी ही, और मिथ्यात्वानुपान का दृष्टान्त भी 
साध्यविकल है, क्योंकि शुक्तिज्ञान द्वारा रजत का नाश हो गया, ऐसा अनुभव से असिद्ध 
है। इसी प्रकार प्रपंच-नाश के प्रति ब्रह्मज्ञान की भी कारणता नहीं है। यह लक्षण 
असंभव-दोष से भी युक्त है, क्योंकि अपरोक्ष अध्यास के निवर्तक ज्ञान को भी अपरोक्ष हो 
होना चाहिए, परोक्ष ज्ञान के द्वारा अपरोक्ष अध्यास की निवृत्ति कैसे हो सकती है? अतः 
शुक्तिर॒जतादि अधिष्ठानतत्तसाक्षात्करत्वरूप से ज्ञान-निवर्त्य होने पर मी ज्ञानत्वेन ज्ञान-निवरत्य 
नहीं है। यदि सिद्धान्ती पूर्वोक्‍्त दोषों को दूर करने के लिए “ज्ञानल्वव्याप्धधमेंण ज्ञाननिवर्त्यत्य 
मिथ्यात्वम्‌” ऐसा कहें, तो भी अतिव्याप्ति दोष से मुक्ति नहीं है। कारण, ज्ञानल्व्याप्यधर्म 
स्मृतित्व और उस स्मृतित्वरूप से ज्ञान-निवर्त्यत्व संस्कार दोनों में है। संस्कारों में स्मृति 
उत्पन्न होती है। पश्चात्‌ स्मृतिजनक संस्कार नष्ट हो जाते हैं। अत: संस्कार में 
स्मृतिनाश्यत्व है और स्मृतिनाश्यत्वप्रयुक्त मिथ्यात्व संस्कार में अतिव्याप्त है। यदि अद्वैतवादी 
कहें कि संस्कार में स्मृतिनाश्यत्व होने पर भी नाशकतावक्छेदक धर्म स्मृति नहीं अपितु 
उत्तरवर्ती आत्मविशेषगुणत्व ही है, अतः ब्लानल्व्याप्यधमंपुरःसर स्मृति संस्कारनाशक नहीं 
है, आत्मविशेषगुणत्तव तो ज्ञानत्वव्याप्य धर्म है नहीं। इस प्रकार अड्ठैतवादी का दोपमुक्त होने 
का प्रयास व्यर्थ है, क्योंकि स्मृति स्मृतित्वरूप से ही संस्कार का ही निवर्तक है। आत्मविध्षेष 
गुणत्वरूप को निवर्तक मानने पर इच्छा, कृति, डेषादि को भी, आत्मविशेषगुण होने के 
कारण, संस्कार-निवर्तक मानना पड़ेगा। ज्ञान-प्रागभाव भी ज्ञान-निवर्त्य है परन्तु वह मिथ्या 
नहीं है। इस प्रकार “नामरूपाद्‌ विमुक्तः ” इत्यादि श्रुति द्वारा नामरूप की निवृत्ति 
प्रतिपादित होने पर भी नामरूप का मिथ्यात्व सिद्ध नहीं होता। यही पूव॑प्त का आशय है। 
पूरवपक्ष की ओर से उक्त आशंकाओं के करने पर अद्ैत वेदान्ती उत्तर देते हैं कि 
मिध्यात्यलक्षण असम्भव नहीं है। "ज्ञाननिवर्त्य” का अर्थ हम इस प्रकार नहीं करते जैसा 
कि पूर्वपक्षी ने किया है। "ज्ञाननिवरतत्य॑त्व” से हमारा तात्पर्य है, “ज्ञानप्र युक्त 
वस्थितिसामान्यविरह-प्रतियोगित्वम्‌ "' अथांतु ज्ञानप्रयुक्ता अवस्थितिसामान्य का जो अत्यन्तामाव 
है उम्रका प्रतियोगित्व ही ज्ञाननिवर्त्यत्व का अर्थ है और एवंमूत प्रतियोगित्व ही मिथ्यात््व है। 








| और उच्चका विकाप्त 9६ 


ज्ञान पद से अधिष्ठानतत्त्वज्ञान लेना है, अर्थात्‌ अधिष्ठानतत्तन्नान-व्यापक जो अवस्थितिसामान्य 
का अत्वन्ताभाव है उसका प्रतियोगित्व मिथ्यात्व है। 

मिथ्वात्व के उपर्युक्त तीन लक्षणों के अतिरिक्त चित्सुखाचाय एवं आनन्दमट्रदार क 
द्वारा प्रस्तुत दो लक्षण और हैं। मधुसूदन सरस्वती ने इन पांचो लक्षणों की अद्वैतसिद्धि में 
विस्तृत व्याख्या एवं समीक्षा प्रस्तुत की है। ट्रिष्टव्य इसी ग्रन्थ में वादप्रस्थान)। 


११. शब्दापरोक्षवाद और अविद्यानिवृत्ति : 

“तत्त्यमसि” आदि वाक्यों द्वारा अथवा “सत्य ज्ञानमनन्त॑ ब्रह्म” इत्यादि वाक्यों द्वारा 
ब्मसाकषात्कार हो जाता है, ऐसा विवरणसम्प्रदाय का मत हैं। " यत्साक्षादपरोक्षाद ब्रह्म 
इत्यादि वाक्‍्यों में स्वप्रकाशब्रह्मविषयक ज्ञान को अपरोश्षज्ञान कहा गया हैं। विशुद्धब्रह्म॑विषयक्र 
अज्ञान ही समस्त दुःखादि अनंथों का मूल है। वैदान्तवाक्यजन्य अपरोक्षज्ञान से ही 
अज्ञाननाशपूर्वक अनर्थों से मुक्ति सम्मव है। 

भ्ामती-प्रस्थान वेदान्तवाक्यजन्यज्ञान को अपरोक्षज्ञान नहीं स्वीकार करता। उनके 
अनुसार “तत्त्ममसि” आदि वेंदान्तवाक्यजन्य ज्ञान शह्ज्ञान £ और शख्ज्ञान परोक्षज्ञान 
होता है। वैदान्तवाक्यश्रवण के अनन्तर कर्म और उपासना की सहकारिता सें अविद्यानिवृत्ति 
होती है। 

विवरणप्रस्थान के अनुसार शब्द से ही अपरोध्षज्ञान होता है। वह “दंशमंस्व्वमसि" 
वाक्य से खोया हुआ दशम व्यक्ति के अपरोक्ष का उदाहिरण प्रस्तुत करते हैं। कहीं पर दश 
व्यक्ति एक नदी पार करके अपने को छोड़कर नी व्यक्तियों को गिन रहे थे। प्रत्येक साथी 
अपने को गिनना भूल जाता था और सभी दशवें साथी की खोद्या हुआ समझते थें। किसी 
पशथिक ने नौ साथियों को गिनकर दशवें व्यक्ति को स्पर्शकर के बताया - “'देशमस्त्वमसि'', 
(तुम दसवें हों)। तब उन सभी को दशवीं साथी दिखाई दिया। इसे शब्द अपरोश ज्ञान कहते 
हैं। यह साक्षात्कार “वशमस्वमसि” इस वाक्य या श्र से हुआ है। इसी प्रकार 
विवरणाचार्यों के अनुसार “तत्त्वमसि” आदि वाक्यों से अपरोक्षज्ञान अर्थात्‌ साक्षात्कार हो 
जाता है श्ब्दापरोक्षवाद के पक्ष में विवरण सम्प्रदायाचायों ने अनुमानादि प्रमाण भी प्रस्तुत 
किये हैं।' भामती-प्रस्थान के आचायो ने शब्दापरोक्षवाद का प्रत्माज्यान करते हुए 
विवरण-सम्प्रदाय द्वारा प्रस्तुत अनुमान में दोषों का प्रदर्शन किया हैं। परन्तु विवरणपतन्थी 
आचार्य चित्सुख ने अनेक युक्तियों और तको से उन दोषी का निराकराा किया हैं। उनका 
कहना है कि “दशमस्त्वमसि” कहने पर यहाँ तक अपरो्ष ज्ञान होता है कि अन्य व्यक्ति 
को भी सुनते ही दशम व्यक्त के रूप में अपना साक्षात्कार हो जाता है। अतः श्रृतिवाक्यों 
से ब्रह्मसाक्षाककार या अपरोध्ष ज्ञान होने में बाधा क्या हैः ब्रह्मसान्षात्ताः में शब्द को 
अपरोक्षज्ञान का जनक स्वीकार करना ही होगा। “यमन सान मनुते”, “अग्राप्य मनसा 
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१, विमते शाब्ज्ञानम अपरोक्षम, अपरोक्षविषयात्वात्, सुघज्ञानवत्त। खित्मुखी, प४5 ३३३। 
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सह इत्यादि बाक्यों का अर्थ है कि अन्तःकरण के माध्यम से ब्रह्मसाक्षातक्षर नहीं होगा 
क्योकि तम्सः पार दर्शयति”। अन्धकार के परे आचार्य दिखाते हैं, इस छान्दोग्यश्रुति के 
उपदेश से साक्षात्तर होगा तथा अन्धकार का अतिक्रमण होगा। साक्षात्कार में जो 
परतिबन्धक रहता है, उसे मनन तथा निदिष्यासन से दर ॒किया जाता है और प्रतिबन्धक 
के दूर होने पर शब्दश्रवण से ही साक्षात्कर हो जाता है। अतः मनन और निदिध्यासन व्यर्थ 
नहीं हैं, क्योंकि मनन और निदिध्यासन से ही प्रतिबन्धक अपसारित होता है। इस प्रकार 
विवरणकार का ही अनुसरण करंते हुए चित्सुखाचार्य ने शब्दापरोक्षवाद की व्याख्या प्रस्तत 
का है। भगवत्पाद भाष्यकार ने कहां था “आत्मेकलविद्याप्रतिपत्तये सर्वे वेदान्ता आरभ्यन्ते" 
इसका तात्पर्य है कि जीव-ब्रह्मैकत्व का बोध कराने वाली ब्रह्मविद्या के ज्ञान के लिये ही 
सम्पूर्ण वेदान्तशास्त्रों का उपदेश है। उक्त ब्रह्मविद्याप्राप्ति से अर्थात ब्रह्म के अपरोक्ष बोध 
से अविद्या की निवृत्ति होती है और साधक मुक्त हो जाता है। उक्त अविद्यानित्रृत्ति किस 
प्रकार सम्मव है? अविद्या अनादि और भावरूप है, यह अविद्या-प्रकरण में पहले कहा गया 
है। विवरणकार प्रकाशात्मयति का कहना है कि जिस प्रकार अनादि प्रागभाव की निवृत्ति 
होती है, वैसे बौद्धरर्शन के भी अनुसार अनादि वासना-प्रवाह की निवृत्ति उसी 
प्रकार अनादि अविद्या की भी निवृत्ति होगी। न्‍्यायमत के अनुसार अनादि मिथ्याज्ञानप्रवाह 
की निवृत्ति मानी गई है, सांख्य के अनुसार अनादि अविवेक की भी निवत्ति कही गई है। 
उसी प्रकार अद्भत के अनुस्तार अनादि अविद्या की भी निवत्ति होती है। अविद्या को मायरूप 
सिद्ध किया गया है। इसका अर्थ यह नहीं हैं कि अविद्या सदबग्य के समान भावरूप है। 
अविद्या तो अदैत के अनुसार सदसद-विलक्षण अनिवर्चनीय रूप है। अनिर्वचनीय ही अडैत 
के अनुसार मिथ्या है और मिथ्या अविद्या का नाश साक्षात्कारज्ञान से हो जाता है। अविद्या 
के नाश होते ही जीवब्रग्नैक्यबोध हो जाता है। विवरण- आचाय॑ प्रकाशात्मयति ने जीव-ब्रह्मविषयक 
भंदाभेदवादादि का प्रत्याख्यान करके भाष्यकार का अनुम्तरण करते हुए ब्रह्मजीवैक्यवाद का 
समर्थन किया है। प्रकाशात्मयति का मत है कि ईश्वर के प्रतिविम्बस्वरूप जीव का जब 
तत्त्ज्ञान होता है तब वह मुक्त भी होता हैं- न विम्बकृत॑ तत्त्वज्ञानाश्रयत्वम॒ किन्त 
श्रान्तत्वकृतम॒ | तत्त्वज्ञान से जब अविद्या की निवृत्ति हो जाती है, तब जीव आन्नद-स्वरूप 
ब्रह्म हों जाता है। 


१२. विवरण-प्रस्थान का परवर्ती आचार्यों पर प्रभावः 
विवरण-टीका का गाम्भीर्य एवं महत्त्व सभी परवर्ती अद्वैतवादी स्वीकार करते हैं। इस 
को परवर्ती वेदान्ताचार्यों ने अपनी व्याख्या के लिए मुल आधार माना है। यहाँ तक कि 
परवर्ती आचार्यों के टीका-य्रन्थों में किसी-न-किसी रूप में विवरंण का उल्लेख अवश्य रहा 
है। विवरण में चर्चित एक-एक विषय परवर्ती आचार्यों के लिए गवेषणा एवं व्याख्या का 
गम्भीर विषय रहा है। जैसे, विवरण में चर्चित मिथ्याल्ललक्षण परवर्ती विड्धानों के लिये 
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| और उम्तका विकास चर 


विश्लेषण का विषय रहा है 

मधुसूदन सरस्वती ने अपने ग्रन्थ अद्वेतसिद्धि में मिथ्यात्व के पाँच लक्षणा की 
समीक्षात्मक व्याख्या प्रस्तुत की है। उन पाँच लक्षणों में प्रथम लक्षण पदुमपादाचार्य की 
पंचपादिका से और दो लक्षण विवरण से बड़े आदर के साथ उदृधृत्त किये गये हैं। शेष दो 
लक्षणों में से एक चित्सुखाचार्य का एवं एक आनन्दबोध भट्टारक का है। विवरण में 
“प्रतिपन्‍नोपाधी अभावपग्रतियोगित्वमेव मिथ्यात्वम'' इतना ही उल्लेख किया गया था। परन्तु 
मंधुसदन सरस्वती ने पूर्वपक्ष के आश्षेपों का जाल विछाकर बड़ी पाण्डित्यपूर्ण रीति से 
खण्डन किया तथा अपनी व्याख्या प्रस्तुत की है। इसी प्रकार विवरण के द्वितीय 
मिध्यात्वलक्षण के ऊपर भी युक्तियों और तको से विचार-विमर्श अड्वैतसिद्धि में किया गया 
-ै। विवरण ने “इंदं रजतम" इस प्रकार के भ्रमज्ञोन की उपपत्ति के लिये रजताकार 
अविद्यावृत्ति स्वीकार किया है। इसी विवरण-पंक्ति को लेकर अंडैतसिद्धिकार ने 
“आविद्यकरजतोत्पत्ति'' और “रजतगोचर अविद्यावृत्ति" नामक दो प्रसंगों की सबिस्तार 
पर्यालोचना की है। इसी प्रकार विवरण में सत्तावैधिध्य का उल्लेख हैं, जिस की अद्ैतसिद्धि 
में विस्तृत व्याख्या है। 

इसमें सन्देह नहीं कि विवरण का गाम्भीर्य एवं उसकी युक्ति युक्तकों की संगति का 
अवतरण देखकर विवरणोत्त्तर प्रायः संभी अदैताचार्य विवरण से अत्यन्त प्रमावित हैं। 
विवरण सम्प्रदाय के अग्रणी आचारयों के नाम॑ इसे प्रकार हैं :- 

तत्त्वदीपनकार अखण्डानन्द, तात्पर्यदीपिकाकार चित्सुखाचार्य, ऋजुविवरणकार सर्वान्ष 
विष्णुभट्‌ट, भावप्रकाशिकाकार नृसिंहाश्रम, आनन्द्रपर्ण विद्यासागर, यज्नैश्वरदीज्नित 
विवरणप्रमेयसंग्रहकार विद्यारण्यस्वामी आदि आचार्य | किन्त इसमें भी सन्देह नहीं है कि इन 
आचार्यों का अपना-अपना वैशिष्ट्य भी है। इनके कुछ अपने-अपने मत भी हैं। 

विवरण-सम्पदाय के साहित्यिक विस्तार का एक और भी कारण है। आचार्य शंकर 
से लेकर आज तक इस परम्परा में जो भी लेखक और टीकाकार जुड़े, वे सभी प्राय: 
गृहत्यागी संन्यासी थे। यही कारण हैं कि आज तक कहीं-कहीं पर जहाँ भी वेदान्तशास्त् 
का अध्यापन- अध्ययन एवं लेखन होता हैं वे समी स्थान अधिकांशतः आश्रम या मठ है। 
साध-संन्यासियों ने अपनी वेदान्त-अध्ययन-परम्परा में विवरण का ही आधिक अनुसरण 
किया है। ब्रह्मसंत्र, शारीरकमापष्य, पत्चपादिका, विवरण-इस परम्परा से विव्ररण-सम्मद्राव र्म 
वेदान्त का गंभीर अध्ययन होता रहा है। विवरण दण्डी संन्यासियों की आध्यात्मिक पिपासा 
को शान्त करता रहा है। यह वस्तुतः अद्वैत सिद्धान्तों का विमल दपण ते 

प्रकाशात्मयति, अखण्डानन्द, विद्यारण्य आदि सभी संन्यासी थे। इसके विपरीत 
भामतीप्रस्थान के प्रणेता स्वयं वाचस्पत्तिमिश्र गृहस्थ थे। उनके अनुयायी मी अधिकतर 
गृहस्थ थे। अलबत्ता अमलानन्द्र सरस्वती अपवाद हैं क्योंकि वे भामती-प्रस्थान के संन्यासी 
हैं 
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१३. विवरणप्रस्थान और मण्डन मिश्र: 


विवरणप्रस्थान के आचार्य शब्दापरोश्षवादी हैं। वे वेदान्तवाक्यजन्यज्ञान से | 
मानते हैं। इसके विपरीत मण्डन एवं उनके अनुयायी वाचस्पति शंब्दजन्य ज्ञान को 
परोक्ष ज्ञान मानते हैं। उनके अनुसार ब्रह्मसाक्षात्कार हेतु उपासनादि की भी 
आवश्यकता होती है। 

विवरण-प्रस्थान भाष्यकार का अनुसरण करते हुए अ्मस्थल में अनिर्वचनीय ख्याति 
स्वीकार करता है। परन्तु मण्डनप्रस्थान भमस्थलीय ज्ञान की व्याख्या में विपरीत 
ख्याति स्वीकार करता है। 

विवरण-प्रस्थान अविद्या को एक मानता है। मण्डन मिश्र के अनुसार अग्रहण एवं 
अन्यथाग्रहण नामों से अविद्या दो प्रकार की होती है। 

मण्डनप्रस्थान एवं भामती - प्रस्थान के अनुसार अविद्या का आश्रय जीव है और 
विषय ब्रह्म है। विवरणप्रस्थान के अनुसार अविद्या का आश्रय और विषय दोनों ही 
ब्रह्म हैं। 

विवरणप्रस्थान और भामतीप्रस्थान ब्रद्माद्वैतवादी हैं। मण्डनप्रस्थान भावादैतवादी है 
जिसके अनुसार अविद्यानिवृत्ति ब्रह्मातिरिक्त है। अर्थात अभाव-तत्त्व के होने से 
भावादईत के अद्भैततत््व की हानि नहीं होती है, क्योंकि ब्रह्म ही एकमात्र और 
अद्वितीय भाव-तत्त्व (सत॒) हैं। 

मण्डन मिश्र शब्वब्रद्मययाद और स्फोटवाद को स्वीकार करते हैं। विवरण-प्रस्थान 
भामती-प्रस्थान की भांति स्फोटवाद का खण्डन करता हैं। 

मण्डन मिश्र जीवन्मुक्ति को स्वीकार नहीं करते हैं। किन्तु विवरणप्रस्थान 
जीवन्मुक्ति को भी मानती है। स्वामी विद्यारण्य ने जीवन्मक्तिविवेक नामक ग्रन्थ 
लिखकर जीवन्मुक्ति के स्वरूप, साधन, कारण तथा प्रयोजन का मुमक्षु-उपयोगी 
विवेचन किया है। 

स्पष्ट है कि विवरण - प्रस्थान के मूल संस्थापक पडमपाद का मुख्य लक्ष्य शॉकर 





अदैतवेदान्त को मण्डन मिश्र के अद्वैतवाद से भिन्‍न करना था। इसमें उनको तथा उनके 
अनुयायियों को पर्याप्त सफलता मिली है। 
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् अध्याय 
भामती-प्रस्थान और उसका विकास : 


१. भामती का परिचय : 


भाम॑ती वाचस्पति मिश्र की रचना है। यह शंकराचार्य के शारीरकभाष्य की विशद 
और मौलिक टीका है। इसके अतिरिक्त वाचस्पति मिश्र ने मंडनमिश्र की ब्रह्मसिद्धि पर 
ब्रह्मतत््व्ममीक्षा नामक एक टीका लिखी थी जो अब अनुपलब्ध है। इसका उल्लेख वाचस्पति 
मरिश्व ने भामती में कई स्थानों में किया है। उदाहरण के लिए ब्रह्मसूत्र ३/३/५४ के 
भाष्यमामती में वे कहते हैं कि-न च विषयभेदग्राहि प्रमाणमस्तीति चोपपादितं 
ब्रह्मतत्त्वसमीक्षायामस्माभि: -विषयभेद का ग्राहक कोई प्रमाण नहीं है, इसको मैने ब्रह्मतत्त्वसमीक्षा 
में सिद्ध किया है। वेंदान्त के अतिरिक्त अन्य शास्त्रों पर भी वाचस्पति मिश्र की कृतियां 
हैं। न्यायशास्त्र पर न्यायसूचीनिबन्ध और न्यायवार्तिकतात्पर्य, सांख्यदर्शन में सांख्यकारिका 
की टीका तत््वकौमुदी, योगदर्शन में पतंजलि के योगसूत्र पर व्यासभाष्य की टीका 
तत्त्वैशारदी, पूर्वमीमांसा में एक प्रकरण ग्रन्थ तत्त्वबिन्दु और मंडन मिश्र के विधिविवेक पर 
न्यायकरणिका नामक टीका उनके ग्रन्ध हैं। न्यायसूचीनिबन्ध उनकी पहली रचना है। इसका 
रचनाकाल उन्होंने शक संवत्‌ ८६८ अर्थात्‌ ६७६ ई. बताया है - 


न्यायसूचीनिबन्धो उसावकारि सुधियां मुदे। 
श्रीवाचस्पतिमिश्रेण वस्वड्कवसुवत्सरे।। 


इस प्रकार उनका समय निश्चित है। वे दसवीं शत्ताब्दी के एक अष्ठ सर्वतंत्रस्वतंत्र 
दार्शनिक हैं। नैयाविक लोग उन्हें मुख्यतः नैयायिक ही मानते हैं और उनको तात्पर्याचार्य 
के नाम से सम्बोधित करते हैं। प्राचीन न्यायदर्शन के विकास में उनके न्यायवार्तिकतात्पर्य 
की संरचनात्मक भूमिका भी है। उस्त पर उदयन - जैसे नैयायिक ने परिशुद्धि नामक टीका 
लिखी है जिससे उसके गौरव में वृद्धि हुई है। 

तथापि लगता है कि वाचस्पति मिश्र न्यायदर्शन से आरंभ कर के सांख्य-योग दर्शन 
तक पहुँचे थे और पुनः वहाँ से पूर्वमीमांसा का मार्ग पकड़कर वेदान्त तक पहुँचे थे। भामती 
उनकी अन्तिम रचना प्रतीत होती है। इसके अन्त में वे कहते हैं, “जो पुण्य मैने 
न्यायकणिका, ब्रह्मतत्त्वसमीक्षा, तत्त्वबिन्दु, तत्त्वकीमुदी (सांख्यनिबन्ध), तत्त्ववैशारदी” (योगनिबन्ध) 
और भामती (वेदान्तनिबन्ध) लिखकर प्राप्त किया है उसके फल को परमेश्वर को चढ़ाता 
हूँ। परमेश्वर मुझसे प्रसन्‍न हो””। 





द्चाइ चैदान्त-खण्ड 


यन्न्यायकणिकातत्त्वसमीक्षा तत्त्वविन्दुभिः 
यन्यायसांख्ययोगानां वेदान्तानां निबन्धनेः।। 
समचैष॑ महत्पुण्यं तत्फलं पुष्कलं मया। 
समर्पितमयैतैन प्रीयतां परमेश्वरः।। 


। | इस प्रकार वाचस्पति मिश्र की दार्शनिक प्रगति का अपना महत्त्व है। कुछ लोग कहते 
हैं कि भामती वाचस्पति मिश्र की पत्नी थी जिसकी उन्होंने यावत्‌ जीवन उपेक्षा की थी। 
किन्तु वह प्रतिव्रता और सेवापरायणा थी। उप्तका नाम अमर करने के लिए उन्होंने अपनी 
अन्तिम कृति का नाम भामती रख दिया था। कुछ भी हो, भामत्ती मात्र एक ग्रन्थ ही नहीं 
है, उसके नाम से अद्वैतवेदान्त में एक सम्प्रदाय स्थापित हो गया है। अन्ततोगत्वा वाचस्पति 
मिश्र अद्वैतवेदान्ती हों गये थे और अन्य दर्शनों का समन्वय उन्होंने अद्वैतवेदान्त से कर 
लिया था। फिर, यत्परः शब्दः स शब्दार्थ, इस न्याय पर उनका यह समन्वय आधघृत है। 
उन्होंने ही वेदान्त के क्षेत्र में सर्वप्रथम बादरायण और वेदव्यास को अभिन्‍न किया है। उनके 
पूर्व ब्रेह्मसूत्र के रचयिता बादरायण माने जाते थे। परन्तु उन्होंने उनको भगवान्‌ विष्णु की 
ज्ञान-शक्ति का अवतार वेदब्यास कहां - 


ब्रह्मसूत्रकृते तस्मै वेदव्यासाय वेधसे। 
ज्ञानशक्त्यवताराय नमो भगवतो हरेः।॥ 
| (भामती, मंगलश्लोक ५) 


॥ वाचस्पति मिश्र ने ही सबसे पहले कहा कि बादरायण व्याप्त या विष्णु के अवत्तार 

| हैं और शंकराचार्य भगवान शंकर के अवतार हैं । तब से यह मान्यता अद्दैतवेदान्त में 

| सुदृढ़ हो गयी है। 

| न्यायकणिका का उल्लेख वाचस्पति मिश्र ने भामती में अध्यासभाष्य के अन्तर्गत और 

। वर्णवाद की व्याख्या के प्रसंग में किया है। भामती १.३.२८ में वे कहते हैं कि इस प्रसंग 

|| का विस्तृत विवेचन न्यायकणिका में किया गया है। कल्पतरुंकार अमलानन्द कंहते हैं कि 
भामती ग्रन्थ मात्र शारीरकमाष्य की व्याख्या नहीं है। उसमें कई स्थलों पर बौद्ध इत्यादि 
विरुद्ध सिद्धान्तों के स्वतन्त्र खण्डन भी किये गये हैं, अज्ञान को दूर किया गया है और 
ब्रह्मययोध को स्थिर किया गया है। (देखिए भामती की पुष्पिका के द्वितीय श्लोक की 
व्याख्या)। इस प्रकार भामती की मौलिकता के स्वयं भामतीकार तथा उनके टीकाकार 
भलीभांति समझते थे। उसके मौलिक योगदानों को संगठित करके भामती-प्रस्थान का 
निर्माण हुआ है। अमलानन्द सरस्वती को भामती प्रस्थान के संस्थापकत्व का श्रेय दिया 
जा सकता है। 5 











हू और उत्तका विकात्त 


२. भामती की टीकाएं : 
भामती पर अमलानन्द सरस्वती ने वेदान्तकल्पतरु नामक एक टीका लिखी है जिसने 
भामती-प्रस्थान को अद्दैतवेदान्त के क्षेत्रों में प्रतिष्ठा प्रदान की है। उनका कल्पतरुकार के 
नाम से सामान्यतः संबोधित किया जाता है। उन्होंने भामती को शारीरक भाष्य का वार्तिक 
कहा है -“ननु टीकायां दुरुक्तचिन्ता न युक्‍ता, वार्तिके हि सा भवति, तर्हिं वार्तिकत्वमस्तु 
न हि वार्तिकस्य शृंगमस्ति” (कल्पतरू २.४.१६)। 
उनकी एक अन्य रचना है शास्त्रदर्पण जो भांमती के आधार पर लिखी गई ब्रह्मसूत्र 
की एक स्वतंत्र कृति है। उसमें ब्रह्मसृत्र के सभी विषयों का विचार अधिकरणानुसार किया 
गया है। अतएव, उसे ब्रह्मसृत्राधिकरण व्याख्या कहा जाता है। उसके आरम्भ में ही 
अमलानन्द ने लिखा है कि इसमें वाचस्पति मिश्र के मत का प्रतिबिम्ब है - 


वाचस्पतिमतिबिम्बितमादर्शप्रारभे विमलमू । 


शास्त्रदर्गण की रचना वेदान्तकल्पतरू के बाद हुई थी, क्योंकि शास्त्रदर्पण में 
वेदान्तकल्पतरु का नाम-उल्लेख किया गया है- पूर्वपूर्वाध्यासिकस्य देहादे: संस्कारारूढ़स्य 
उत्तरोत्तराध्यासोपयोगित्वेन बीजांकुरवद्‌ अनादित्वेन अभ्युपगमात्‌। उपपादितं चैतदु 
वेदान्तकल्पतरी | 
उनका समय डा. सुरेद्धनाथ दासगुप्त के अनुसार १२४७-१२६६ ई. है। 
अमलानन्द ने “जन्माबस्य यतः” को ब्रह्म का उपलक्षण (तटस्थ लक्षण) तथा “सत्य 
विज्ञानमानन्द ब्रह्म” को ब्रह्म का स्वरूप-लक्षण कहा है। स्वरूपं सद्‌ व्यावर्तक स्वरूपलक्षणाम्‌ | 
कादाचित्कत्वे सति व्यावर्तक॑ तटस्थलक्षणम्‌-ऐसी इन दोनों लक्षणों की परिभाषा है। 
अमलानन्द के वेदान्तकल्पततरु पर निम्न टीकाएं हैं - 
(9) अप्पयदीक्षित (१६०० ई.) कृत वेदान्तकल्पतरुपरिमल जिसे संक्षेप में परिमल 
कहा जाता है। 
(२) लक्ष्मीनृसिंह (१६६० ई.) कृत आभोग । 
(३) वैद्यनाथ पायगुण्डे कृत वेदान्तकल्पतरुमंजरी | 
(४) अज्ञातकर्तृक कल्पतरु व्याख्या 
इन टीकाओं के कारण कल्पतरु का महत्त्व बढ़ गया है। वेवान्तकल्पतरु के 
अतिरिक्त भामती पर निम्न अन्य टीकाएं भी हैं - 
(१) वल्लालसूरिकृत भामतीतिलक। 
(२) अखंडानुभूति यतिकृत ऋजुप्रकाशिका। 
(३) अच्युतकृष्णतीर्थकृंत भामतीभावदीपिका । 
(४) अज्ञातकर्तृक - भागतीयुक्त्यर्थसंग्रह 








द्च्द वेदान्त-ज़ण्ड 


(४) सुब्रह्मण्यशास्त्रीकृत भामतीविवरण 
(६) लक्ष्मीनाथ झा कृत चतुःसूत्री -भामती-टीका-प्रकाश 
(७) स्वयं प्रकाशानन्द सरस्वती : वेदान्तनयभूषण। 

वस्तुतः वेदान्तकल्पतरु की प्रकाशित टीकाएं दो ही हैं - अप्पयदीक्षितकृत परिमल 
और लक्ष्मीनसिंहकृत आभोग । इन दोनों टीकाओं में कहीं-कहीं दृष्टिमेद है। जहाँ-जहाँ 
भामती और कल्पतरु में शंकराचार्य के शारीरकभाष्य से कुछ असमानताएं हैं वहाँ-वहाँ 
अप्ययदीक्षित ने भामती और कल्पतरु का खण्डन करके शारीरकभाष्य का समर्थन किया 
है। किन्तु आभोगकार ने परिमल की ऐसी व्यवस्थाओं की तीव्र आलोचना की है और 
भामतीकार तथा कल्पतरुकार का समर्थन किया है। इस प्रकार भामती- प्रस्थान के अन्दर 
भी दो उपप्रस्थान बन गये हैं। आभोगकार ने कल्पतरुकार की आलोचना को एक कदम 
और आगे बढ़ाया। उत्तरोत्तरम्‌ ऋषीणां प्रामाण्यमु इस न्याय के आधार पर भामती-प्रस्थान 
का विकास उनके द्वारा हुआ है। 


३. भामती-प्रस्थान की प्रामाणिकता : 
वाचस्पति मिश्र ने पदमपाद की पंचपादिका का कहीं-कहीं खण्डन किया है। 
अमलानन्द सरस्वती ने इस खण्डन को और उजागर कर दिया है। एक स्थान पर वे कहते 
है. 
पंचपादीकृतस्तु वाजसनेयिवाक्यस्यापि आत्मोपक्रमत्वलाभे 
कि शास्त्रानन्तरालोचनयेति पश्यन्तः पुरुषमनूद्य वैश्वानरत्व॑ 
विधेयमिति व्याचक्षते, तदू दूषयति 
(कल्पतरू १.२.२६)। 


वस्तुतः प्रकाशात्मा ने विवरण में भामती का प्रबल खण्डन किया है। विंवरणप्रस्थान 

के अनुयायी अनुभूतिस्वरूप ने प्रकटार्थविवरण में वाचस्पति के ऊपर अनेक दोष आरोपित 

किये हैं जिनमें निम्न दोषारोपण मुख्य हैं - 

१. वाचस्पति मिश्र मण्डनपुष्ठसेवी हैं और सूत्र और भाष्य के अर्थ से अनभिन्न हैं। 
वाचस्पतिस्तु मण्डनपृष्ठसेवी सूत्रभाष्याधानभिन्ञः (प्रकटार्थविवरण प्र. ६८६). 

२. वाचस्पति मिश्र को “कुश” शब्द के अर्थ का ज्ञान नहीं था [प्रकटार्थविवरण 
प्रु. ८५६). 

३. वाचस्पति मिश्र अन्यधाख्याति को मानते हैं, जबकि अद्वैतवेदान्त में अनिर्वचनीयख्यातिवाद 
को माना जाता है। 

४. वाचस्पति मिश्र ने श्रवण को मनन से कम महत्त्व दिया हैं, परन्तु यह वस्तुतः लज्जा 
का विषय है। 








4 जऔर उप्तका विकास घ्६ 
श्रवणादे: कथंकारं वाक्‍्पति न॑ च तत्र ये।। 
(प्रकटार्थविवरण पृ. ६६५) 
ऐसे सभी आरोपों का प्रतिवाद अमलानन्द सरस्वती ने किया है। सर्वप्रथम, उन्होंने 
कहा है कि यह कहना वुःसाहस है कि वाचस्पति मिश्र को किसी शब्द का अर्थ नहीं ज्ञात 
था या उन्हें सूत्र और भाष्य के अर्थ अज्ञात थे, क्योंकि वे पदवाक्यप्रमाणज्ञ थे। 


पदवाक्यप्रमाणाब्ये: पर पारमुषेयुषः। 
वाचस्पतेरित्यर्थ पप्यबोध इति साहसम्‌।। 
(कल्पतरू ३.३.२६) 
दूसरे, जहाँ तक वाचस्पति मिश्र के मण्डनपृष्ठसेवी होने का प्रश्न है, वहाँ यह विवेच्य 
है कि वाचस्पतिमिश्र ने स्थितप्रज्ञ को जीवन्मुक्त माना है, जबकि मण्डनमिश्र ने उसे मात्र 
साधक कहा है। वाचस्पतिमिश्र ने यहाँ मण्डनमिश्र के मत का खण्डन किया है - 


स्थितप्रज्ञए्च न साधकः, तस्य उत्तरोत्तरध्यानोत्कर्षेण 


पूर्वप्रत्ययानवस्थितत््वातू निरतिशयस्तु स्थितप्रज्.। स च सिद्ध एव। 
(पामती ४.१.१५) 


तीसरे, जहां तक अन्यथाख्यातिवाद का आरोप है वह भी गलत है। अमलानन्द 
सरस्वती ने दिखाया हैं कि यह वाचस्पति मिश्र के ख्यातिवाद की भ्ान्त व्याख्या है क्योंकि 
वे भी अनिर्वचनीय ख्यातिवादी हैं - 


स्वरूपेण मरीच्यम्मो मृषा वाचस्पतेर्मतम्‌ । 
अन्यधाख्यातिरिष्टास्त्येत्यन्यथा जगृहुर्जना:।। 
(भामतीकल्पतरुपरिमल पृ. २४) 
चौथे, पुनश्व श्रवण-विधि वाचस्पति मिश्र को अस्वीकार्य नहीं है क्योंकि उनके मत 
से वह शास्त्र अध्ययन से उत्पन्न होती है। अमलानन्द कहते हैं - 


अपि संराधने सृत्राच्छास्त्रार्थध्यानजा प्रमा 
शास्त्रदृष्टिमता तां तु वेत्ति वाचस्पतिः परम ।। 
(भामतीवेदान्तकल्पतरु, पृ. २१८)। 
इस प्रकार अमलानन्द सरस्वती ने सिद्ध किया है कि वाचस्पति मिश्र ने भी सनातन 


बैदिकमार्ग या अद्दैतवेदान्त के मार्ग का संरक्षण किया |ै। कल्पतरु के मंगलाचरण में वे 
कहते हैं - 








रत सेंदान्त-खण्ड 


वैडिकमार्ग वाचस्पतिरपि सम्यकू सुरक्षितं चक्े | 
नयदिजितवादिदैत्य: स जयति विबुधेश्वराचार्यः।। 


वास्तव में वाचस्पति मिश्र अददैतवेदान्त को सभी दर्शनों का मुकुट मानते हैं। अन्य 
दर्शनों से अद्वेतवेदान्त का समचय उन्होंने जिस आधार पर किया है वह 'यत्पर: शब्दः स 
शच्चार्थ:' यह न्याय है। अर्थात्‌ प्रत्येक दर्शन की अपनी एक भूमिका है जहां वह पूर्ण सत्य 
है। न्याय के वैपुल्यवाद में सांख्य का दैतवाद निहित है। सांख्य के द्वैतवाद में योग का 
ईश्वरवाद निहित है। योग के ईश्वरवाद में अद्वैतवेदान्त का ब्रह्मवाद निहित है। जो निहित 
है उसका स्पष्टीकरण नवीन है, परन्तु वह अपने निधान का निराकरण नहीं करता। अन्त 
में, यह कहना अप्रासंगिक न होगा कि यद्यपि वाचस्पति मिश्र मण्डनपृष्ठसेवी नहीं हैं, तथापि 
उन्होंने मण्डन मिश्र के कुछ मतों का स्वीकार किया है क्योंकि वे न्‍्यायसंगत हैं। इन मतों 
में से निम्नलिखित मत विशेषतः उल्लेखनीय हैं - 
१. वाचस्पति मिश्र मण्डन मिश्र की ही भांति मानते हैं कि जीव अविद्या का आश्रय है, 

ब्रह्म नहीं। अमलानन्द ने इस मत को श्रुति और भाष्य के अनुकूल बताया है- 


जीवस्थाया अविद्याया विषयं ब्रह्म शुक्तिवत्‌ | 
ऊचे वाचस्पतिर्भाष्यश्रुत्योईदयवेदिता ।। 
(कल्पतरू १.४.११) 
अतः भामती-प्रस्थान में माना जाता हैं कि अविद्या का आश्रय जीव है और विषय 
ब्रह्म है। इस मत पर मण्डन पिश्न का प्रभाव है। 
२. मण्डनमिश्र ने शब्दजन्य ज्ञान को परोक्ष माना है। ऐसा ही वाचस्पति मिश्र मानते 
हैं। वे कहते हैं - 


निर्विच्िकित्स वाक्यार्थ भावनापरिषाकाहितमन्तः 
करण त्वंपदार्थस्य अपरोक्षस्य 
तत्तद॒पाध्याकारनिषेधेन तत्पदार्थताम अनुभावयति 
(भामती १.१.१) | 

कल्पतरुकार ने इसी मत का यों स्पष्छीकरण किया है - 


वेदान्तवाक्यजज्ञानभावनाजा 5परोक्षधी: | 
मूलप्रमाणदादर्येन न श्रमत्व॑ प्रपद्यते।। 


३. असत्यं च सत्यप्रतिपत्तेट, ऐसा कहकर मण्डन मिश्र ने बह्मसिद्धि (पृ. १३-१४) में 
प्रतिपादित किया हैं कि असत्य से सत्य का बोध होता है। इसी को वाचस्पति मिश्र 





है 
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गामतौ-प्रस्थानं और उत्तका विकात्त छ्रष 


भी मानते हैं। कतकरजोमल न्याय में इस विधि का समावेश हो गया है। णैसे 
कतकरज मल को नष्ट करते हुए स्वयं अपने के भी नष्ट कर देता है वैसे अन्नान 
भी अपने विषय को दूर करते हुए अपने को नष्ट कर देता है। 

४... निषेधार्थक वेदान्त-वाक्यों का तात्पर्य ब्रह्मपरक, ऐसा मण्डन मिश्र ने निम्न कारिका 
में कहा है- 


आमृनायस्य प्रसिद्धिं च कवयो5स्य प्रचक्षते । 
क्षेदप्रपंचविलयदारेण च निरूपणम्‌ |। 
वाचस्पति मिश्र ने मण्डन मिश्र के उक्त वाक्य को भामती में उद्रधृत भी किया है। 

वे प्रपंचविलयवाद को आत्मसाक्षात्कार में उपयोगी पाते हैं। अतः इसका खंडन वे वैसा नहीं 
करते जैसा शंकराचार्य करते हैं। इस प्रकार वाचस्पति मिश्र विचारपूर्वक मण्डन मिश्र के 
कुछ मतों को स्वीकार करते हैं और कुछेक का खण्डन करते हैं। उनके ऊपर मण्डन मिश्र 
का प्रभाव अवश्य है; परन्तु वे मण्डनपुष्ठसेवी नहीं कहे जा सकते हैं। उनकी ब्रह्मसिद्धि-टीका 
का नाम ब्रह्मतत्त्वसमीक्षा है। इससे स्पष्ट है कि वे मण्डन मिश्र के मतों के व्याख्याकार नहीं 
अपितु समीक्षक हैं। 


४, शंकर और वाचस्पति : 


वाचस्पति मिश्र ने शंकराचार्य को विशुद्धविज्ञान तथा करुणाकर कहा है। उनके 
शारीरकभाष्य को उन्होंने प्रसाद गुण से पूर्ण तथा अत्यन्त गम्भीर माना है, गंगा के समान 
उसे पवित्र और पावन कहा है। अपने ग्रन्थ को वे अपवित्र मानते हुए कहते हैं कि उनके 
शारीरकभाष्य रूपी गंगा से मिल जाने के कारण उनकी कृति भामती भी पवित्र हो गयी है 
(दिखिए भामती का मंगलाचरण)। 

भामती ने निस्सन्‍्देह शारीकरभाष्य की रक्षा की है। विशेषतः उन दर्शनों से जिनका 
खण्डन स्वयं शंकराचार्य ने तर्वापाद में किया था। वाचस्पति मिश्र के समय बौद्ध, जैन, 
सांख्य, वैशेषिक, पाशुपत और पांचरात्र दर्शनों के आचार्यों ने शंकर के खण्डनों का प्रतिवाद 
किया था। वाचस्पति मिश्र ने इस प्रतिवाद का निराकरण किया है और अनेक उद्धरण तथा 
प्रमाण देकर शंकराचार्य की आलोचना-दिशा को पुनः प्रतिष्ठापित किया है। शारीरकभाष्य 
के तर्कपाद को जितना भामती ने प्रामाणिक, तथ्यस्ंगत और युक्तियुक्त बनाया है उतना 
किसी अन्य टीका ने नहीं। यही कारण है कि ताकिकों के जगत में शंकर और वाचस्पति 
मिश्र मूर्धन्य तर्कविद्‌ माने जानें लगे। परवर्ती सभी आचार्यों ने इन दोनों आचार्यों को 
किसी-न-किसी रूप में आदर्श माना है। उनका आदर्श नैयायिक मानते हुए ही शंकर मिश्र 
और अभिनव वाचस्पति मिश्र की तुलना उनसे की गयी है। (देखिए मेरा ग्रन्थ, शंकर मिश्र, 
दर्शनपीठ, इलाहाबाद)। 








दे वैदान्त-छाण्ड 


फिर भी शंकर और वाचस्पति मिश्र के मतों में कुछ अन्तर है। इस अन्तर को 
सर्वप्रथम अमलानन्द ने यों प्रकट किया है - 


स्वशक्त्या नटव॒दु ब्रह्म कारणं शडकरों5ब्बवीतू | 
जीवप्रान्तिनिर्मितं तदू बभासे भामतीपतिः ।। 
अज्ञातं नटव॒द्‌ ब्रह्म कारणं शडूकरों उब्बवीतू। 
जीवाज्ञानं जगद्‌बीज॑ जगौ वाचस्पतिस्तथा।। 
(कल्पतरु पृ. ४७१). 


ज्॑कराचार्य ने माना कि स्वशक्ति से ब्रह्म जगत्‌ का अभिन्‍ननिमित्तीपादान कारण है 
किन्तु वाचस्पति मिश्र ने माना कि जो ब्रह्म जगत का कारग हैं वह जीव के भ्रम का विषय 
$। शंकराचार्य ने कहा कि जगतु का कारणरूप ब्रह्म जीवों को अज्ञात है। वाचस्पति मिश्र 
ने माना कि जीव का अनज्ञान ही जगत का कारण है। यहां यथार्थत: शंकर-मत और 
वाचस्पति-मत में कोई अन्तर नहीं हैं। वाचस्पति मिश्र ने केवल शंकर के मत्त का अधिक 
स्पष्टीकरण कर दिया है। शंकर और वाचस्पति दोनों ही माया-संबंध से युक्त ब्रह्म को 
जगत का अभिन्‍ननिमित्तोपादान कारण मानते हैं। यथार्थतः शुद्ध ब्रह्म कारंण-कार्य से परे 

गंगाधरेन्र सरस्वती वेदान्तसूक्ति मंजरी में वाचस्पति मिश्र के इस मत को यों व्यक्त 
करते हैं - 


ब्रहव जीवाश्रितया 5विद्यया विषयीकृतम्‌ | 
वाचस्पतिमते हेतुर्माया तु सहकारिणी।। 


अर्थात्‌ वाचस्पति के मत में जीवाश्रित अविद्या से विषयीकृत ब्रह्म जगतु का उपादान 
कारण है तथा माया सहकारिणी कारण है। जीवाश्रिताविद्या विषयीकृत ब्रह्म ही जगदु-आकार 
में विवर्तमान होता है। जो अकारण है वह भी द्वारकारण या सहकारी कारण हो जाता है, 
जैसे मृत्तिका का चिकनापन घट का सहकारी कारण हो जाता है। एवमेव माया अकारण 
होते हुए भी जगत का सहकारी (+ द्वार] कारण हो जाती है। 

परन्तु भामती में कई स्थलों पर वाचस्पति मिश्र ने शंकराचार्य की आलोचना भी की 
है। इन स्थलों में निम्न को उदाहरणार्थ लिया जा सकता हैं - 
१. ब्रह्मसूत्र १/१/३१ के भाष्य में शंकराचार्य ने त्रिविध ब्रह्मोपासना का वर्णन किया है- 


प्राणधर्मेण, प्रज्ञार्मेण और स्वधर्मण। 


फिर भी उन्होंने यहाँ वाक्यभेद नामक दोष नहीं माना। प्रस्तुत प्रसंग कौषीतकि- 
उपनिषद्‌ ३/१-३ का है जहाँ प्रतर्दन ने ब्रह्म को प्राण कहा और फिर प्राण की त्रिविध 








ड् और उम्तका विकात्त छ्३्‌ 


उपासना का निर्देश किया है। शंकराचार्य कहते है कि यहां उपक्रम - उपसंहार के बल पर 
प्राण शब्द का सर्वत्र ब्रह्म ही अर्थ है, अतएव वाक्‍्य-भेद नहीं है, अपितु एकवाक्यता है। 
किन्तु वाचस्पति कहते हैं - प्राणोपासना विधेय है। विधेय के भेद से विधि में 
वाक्य-भेद स्फुट है। किन्तु भाष्यकार ने इसका उद्घाटन नहीं किया-'तदू अनूद्य अप्राप्तीपासना 
भावार्थों विधेयस्तस्थ च भेदात विध्याबृत्तिलक्षणों वाक्‍्यभेदो उत्तिस्फुट इति भाष्यकृता नोदूघाटितः ।' 
२. भाष्यकार ने ब्रह्मसूत्र २/३//५१ के भाष्य में सांख्यदर्शन के अदृष्टवाद पर दोषारोपण 
किया है और वही दोष (अनियमत्व) वैशषिक दर्शन के अद्ृष्टवाद पर लगा दिया है। 
वाचस्पति मिश्र ने इसे गलत बताते हुए कहा कि यह भाष्यकार का प्रौढ़िवाद है :- 


भाष्यकृता तु प्रौढवादितया काणादानू्‌ प्रति अपि 
अदृष्टानियमादित्यादीनि सूत्राणि योजितानि। 
सांख्यमतदूषणपराण्येवेति तु रोचयन्ते केचितू तदास्तां तावतू। 

३. 'अधातो ब्रहाजिज्ञासा' सूत्र में भाष्यकार ने अथ का अर्थ आनन्तर्य किया है। किन्तु 
वाचस्पति मिश्र ऐसा नहीं मानते हैं। वे कहते हैं -“न वयम्‌ आनन्तर्यार्थतां व्यसनितया 
रोचयामहे, किन्तु ब्रह्म जिज्ञासाहेतुभूतपूर्वप्रकृतसिद्धये । न तावतु यस्य कस्यचिद्‌ अन्न 
आनन्तर्यमिति वक्‍तव्यं, तस्य अभिधानमन्तरेणापि प्राप्तत्वातु ।' 
अर्थात्‌ ब्रह्मजिज्ञासा जिसके अनन्तर उत्पन्न होने वाली कही जाती है उस्तके बिना भी 

संभव है। उसका कोई नियत्तपूर्ववर्ती हेतु नहीं है, ऐसा वाचस्पति कहते हैं। परन्तु भाष्यकार 
उसके नियत पूर्ववर्ती हेतुओं को स्वाध्याय तथा साधन-चतुष्टय के रूप में बताते हैं। इन 
उद्ाहरणों से स्पष्ट है कि वाचस्पति ने निष्पक्षतापूर्वक शंकराचार्य के मतों की समालोचना 
की है। आलोचना के बावजुद भी वे भाष्यकार को बड़ा सम्मान देते हैं। अपनी आलोचनाओं 
के द्वारा ही वे अद्वैतवेदान्त का विकास करने में सफल हुए हैं। निःसन्देह वे एक महान्‌ 
समीक्षक थे। उनकी समीक्षा-पद्धति अनुसन्धेय है। 


७. भामती-प्रस्थान और विवरण-प्रस्थान का अन्तर : 


भामती-प्रस्थान का मुख्य भेंद विवरण-प्रस्थान से है। इन दोनों प्रस्थानों में प्रायः 
निम्न भेद किये जाते हैं :- 


भामती-प्रस्थान विवरण-प्रस्थान 
१, श्रवण में काई विधि नहीं है। १. श्रवण में नियम-विधि हैं। 
२. जीवाश्रित अविद्या का विषय २. ईश्वर जगतु का कारण है। 
ब्रह्म जगत का कारण है। 
३. जीव ब्रह्म का अवच्छेद है। ३. जीव ईश्वर का प्रतिबिम्ब है। 





वेदान्त-खण्ड 
अविद्या का आश्रय जीव तथा ४. अविद्या का आश्रय और 
विषय ब्रह्म हैं। विषय दोनों ब्रह्म है। 
भन एक इन्द्रिय है। ५, मन इच्िय नहीं है। 
अवण, मनन और निदिध्या- ६. महावाक्य से आत्मसाक्षात्तार 
सन से संस्कृत मन से होता है। शब्द से अपरोक्ष ज्ञान होता है। 
आत्म-साक्षात्कार होता है। यह मत शब्दपरोक्षवाद है। 


शब्द से केवल परोक्ष ज्ञान होता है। 
अविद्या अनेक है। वह प्रति 

जीव भिन्न है। 

जीव अनेक है। नाना-जीव-वाद। ८-० जीव एक है। एक जीववाद | 


अविद्या एक है। 


७ 


ईश्वर अनेक हैं। ६. ईश्वर एक है। वह बिम्बभूत है। 

१७. ईश्वर कल्पित हैं 'मायिन॑ १०. ईश्वर परम सतत है। 
तुमहेश्वरम' (श्वेताश्वतर) 

११. याग आदि कर्म विविदिषा के ११. याग आदि कर्म ज्ञान के साधन 
साधन हैं, ज्ञान के नहीं। हैँ] 

१२. संन्यास में ज्ञान की अंगता १२. संन्यास में ज्ञान की अंगता दृष्ट 
अदृष्ट के द्वारा है। के द्वारा है। 

१३. सभी श्रुतियां प्रत्यक्ष से बलवान. 9३. तात्पर्यवती श्रुतियां भी प्रत्यक्ष 
नहीं हैं किन्तु तात्पयंवतती श्रुति से बलवान नहीं हैं। उनका अर्थ 
प्रत्यक्ष से बलवान है। जो अन्य लक्षणा द्वारा ही किया जाता है। 


शरतियां हैं वे अर्थवाद मात्र हैं। 

१४. दृष्टि-सृष्टिवाद द्वारा जगतु की १४. सृष्टिदृष्टिवाद द्वारा जगतु की 
व्याख्या की जाती है। व्याख्या की जाती है। 

१५. नतिवृत्तकरण प्रक्रिया मान्य है। १९. पंचीकरण प्रक्रिया मान्य है। इस 
इससे स्पष्ट है कि पंचीकरण मत को वार्तिक-प्रस्थान की भांति 
नामक ग्रन्थ वाचस्पति के मत विवरण-प्रस्थान भी मानता है। 
से आचार्य शंकरकृत नहीं है। 






६. निष्प्रपंचब्रह्मवाद : 


शंकराचार्य के निर्गणब्रह्मवाद का व्याख्यान करते हुए वाचस्पति मिश्र ने ब्रह्मवाद को 
निम्नलिखित य॒क्तियों से सिद्ध किया है जिनमें आत्मा और ब्रह्म को अभिन्‍न किया गया है। 





पु 





भाभती-प्रस्थांन और उम्तका विकास ६५ 


१. सर्वस्थ हि प्रपंचजातस्य ब्रह्गैव तत्त्वमात्मा (मामती १.४.४)। समस्त प्रप॑ंच की 
आत्मा ब्रह्म है, क्योंकि वही समस्त प्रप॑च का ज्ञाता है। किन्तु इससे यह न समझना चाहिए 
कि आत्मा अहं-प्रत्यय-विषय है, कर्ता, भाक्ता और संसारी है। वास्तव में जो अहं-प्रत्ययविषय 
है, कर्ता, भोक्ता और संसारी है वह जीव है। वह कावकारण-संधात से उपहित है। आत्मा 
उसका साक्षी है। वह निरुपाधिक सत्‌ है। अतएव वह कार्यकारणचं॑घातोपहित जीव से भिन्‍न 
है। यह आत्मा केवल उपनिषद्गोचर है, अन्य प्रमाणों से यह गोचर नहीं है। 

२: यद्यपि आत्मा श्रुति-गोचर है तथापि श्रुति का अनुवाद करने वाले स्मृति, इतिहास 
और पुराण तंथा उनके अविरुद्ध न्याव से भी वह सिद्ध है। आला परमार्थ सत॒ है। जो 
परमार्थ सतु है वही विकारों को जन्म देने वाली प्रकृति है। गत्ते, रज्जु सर्प-भ्न्ति को जन्म 
देती है वैसे ब्रह्म या आत्मा विकारों को जन्म देता है। यदि कहो कि उपाधि के निराकरण 
के साथ उपहित का भी निराकरण हे जायेगा तो यह ठीक नहीं है क्योंकि अधिष्ठान के 
अभाव में विभ्रम नहीं हो सकता। प्रपंच-विभ्रम का अधिष्ठान वह प्रकाश है जो सर्वात्मा है 
- “प्रकाशों हि सर्वस्यात्मा तवधिष्ठानत्वाच्च प्रपंचविश्रमस्थ न च चाथिष्ठानाभावे विश्मो 
भवितुमर्हति” (भामती १.१.४)। अतएवं आत्मा अप्रत्याख्येय है। 

३. पुरुषान्तों विकारनाशः शुक्तिरज्जुतत्त्वान्त इव रजतभुजंगविनाशः। जैसे भुजंग का 
विनाश रज्जुतत्त्वज्ञान पर्यन्त होता है, जैसे रजत का विनाश शुक्ति-तत्त्वज्ञानं तक होता है, 
वैसे समस्त प्रपंच का विनाश पुरुष-पर्यन्त होता हैं। पुरुष का विनाश नहीं होता। सभी 
नश्वर वस्तुएं अन्ततः उसी अविनाशी पुरुष के अस्तित्व को सिद्ध करती हैं। 

४. चिदात्मा सत्ता शब्द से निर्वाच्य हैं। उसकी सत्ता अवाधित और स्वयंप्रकाश है। 
वह चिदात्मा का स्वरूप है। उससे अतिरिक्त वह सत्ता सामान्य समवाय या अर्थक्रियाकारिता 
नहीं है, क्योंकि इनमें दैतापत्ति है 

५. आत्मा कूटस्थ नित्य है। वह परिणामि नित्य नहीं है। जो परिणामि नित्य है वह 
प्रत्यभिज्ञाकल्पित है और मिथ्या हैं। उसका अधिष्टान कूटस्व नृत्य है जो आत्मा का स्वरूप 
है। 

६. सत्ता की अनुवृत्ति सर्वत्र हैं। उसमें कहीं कोई विभाग नहीं है। सत्तानुवृत्या च 
सर्ववस्त्वनुगमे इदमिह नेदमु, इदमस्मान्नेदम, इंदमिदानी नेदम्‌, इंदमेवं नेद्मिति विभागों न 
स्थात्‌। कस्यचित्‌ क्वचितृ कदाचितु कर्थंचिद्‌ विवेकहेतोरभावात् (भामती १.१.४)। 

७. यद्यपि ब्रह्म निष्प्रपंच है तथापि वह द्विविध अविद्या, मूलाविद्या (कारण-अविद्या) 
और तूलाविद्या (कार्य-अविद्या) के सहयोग से सप्रपंच हो जाता है और आकाश, वायु, तेज, 
जल और पृथिवी ये पांच महाभूत उसके विवर्त हो जाते हैं। निष्प्रपंच ब्रह्म निर्विशेष, निर्गुण 
निराकार है। सप्रपंच ब्रह्म सविशेष, सगुण, साकार है। प्रथम का ज्ञान जिन श्वुतियों से होता 
है उन्हें अभेद--श्रुति कहा जाता हैं। दूसरे का ज्ञान जिनसे होता है उन्हें भेद-श्रुति कहा 
जाता है। भेद-श्रुतियों का तात्पर्य उपासना है, न कि भेदतत्त्व की स्थापना। इस उपासना 
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से अभेद स्थापित होता है एक विषय पर ध्यान केन्द्रित होने के कारण। इसके विपरीत 
अभेद-श्रुतियों का तात्पर्य अभेद की स्थापना है, एक और अद्वितीय सत्‌ का ज्ञान कराना 
हैं 

यहाँ वाचस्पति मिश्र कहते हैं-विशेष ब्रह्म पारमार्थिक है और सविशेष ब्रह्म उस 
पर अध्यारोपित है, वह सोपाधिक है। जैसे स्वभावतः स्वच्छ स्फटिक मणि में लाक्षारस के 
संपर्क से लालिमा आरोपित होती है, वैसे निसर्गतः निर्विशेष ब्रह्म में पृथिवी आदि के संपक 
से सविशेषत्व आरोपित होता है (भामती ३.२.११)। 

सभी विशेष अध्यस्त हैं। अतण्व परमार्थतः जो सतत निर्विशेष, एकरूप, एकरस 
चैतन्य है वहीं ब्रह्म हैं। 


७. अविद्या : 

ब्रह्मवगाद के निरूपण में वाचस्पति मिश्र ने अविद्याद्धितिव पद का प्रयोग किया है 
जिसका अर्थ है मूला अविद्या और तूला अविद्या। यह अविद्याद्धितव क्या हैं? मूला अविद्या 
कारण-अविद्या है और तूला-अविद्या कार्य-अविद्या है। कार्य-अविद्या की श्रृंखला अनन्त 
और अनादि है। कारण-अविद्या भी अनादि है। तूला अविधा का सम्बन्ध सर्वविषयसमूह से 
है। वह अपवाद (निराकरण) की प्रक्रिया से नष्ट हो जाती है। किन्तु मूला अविद्या सुपुत्ति 
और प्रलय में रहती है। उसका नाश केवल विद्या या ब्रह्मज्ञान से होता है। अविद्याद्धितय 
कहकर वाचस्पति मिश्र ने यह सिद्ध किया है कि अविद्या एक- रूप नहीं है, क्योंकि एकरूप 
केवल ब्रह्म है और अविद्या ब्रह्म से भिन्‍न है। 

अविद्यां, अज्ञान और माया ये सभी पद एकार्थक हैं। अविद्या भावरूप है। वह 
अनादि और अनिर्वाच्य है। वह जड़ात्मा है, अर्थात्‌ चैतन्य से भिन्‍न है। अनिर्वाच्य कहने 
का अभिप्राय यह है कि अविद्या को तत्त्व या अन्यत्व नहीं कहा जा सकता, वह तत्त्व और 
अन्यत्र से विलक्षण है। उसे इसीलिए अव्याकृत कहा जाता हैं। किन्तु यह अग्याकृतवाद 
सांख्य का अव्याकृतवाद या प्रधानवाद नहीं है, क्योंकि अविद्या ईश्वराधीन है और प्रधान 
ईश्वराधीन नहीं है। अविद्या द्रव्य नहीं है, गुण नहीं है, कर्म नहीं है, जबकि प्रकृति द्रव्यवतत्‌ 
है और त्रिगुणात्मिका है। प्रधान सभी जीवों के लिए एक है, किन्तु अविद्या प्रतिजीव भिन्‍न 
है। अविद्या अनेक है। दोनों मूला अविद्या और तूला अविद्या अनेक हैं। तूला अविद्या 
वासनाओं की श्रंखला है और अन्ततोगत्वा मूला अविद्या से जनित है। अविद्या का आश्रय 
जीव है, ब्रह्म नहीं | ब्रह्म जीवाश्रित अविद्या का विषय है। यंदि कहा जाय कि अविद्योपाधि-भेदाधीन 
जीवभेद है तथा जीवभेदाथीन अविद्योपाधि-भेद है और इस कारण इस कल्पना में 
इतरेतराश्रयवोष है तो इसका उत्तर यह है कि ये दोनों अनादि हैं, और क्योंकि इस 
अन्योन्याश्रय से दोनों की सिद्धि होती हैं अतएव यह दोष नहीं है। यह दोष वहीं होता है 
जहां यह दो सादि वस्तुओं में आरोपित होता है। 
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जीवाश्रित अविद्या निमित्त से या विषयता से ईश्वराश्रिंत या ईश्वराश्रय कही जाती 
है। वह ईश्वर उसका आधार नहीं है, क्योंकि ब्रह्मज्ञान होने पर ईश्वर का कल्पितत्व या 
औपाधिक रूप विलीन हो जाता है। (भामती १.४.३.)। 

इस प्रकार वाचस्पति मिश्र के अविद्या-सिद्धान्त को अनेक जीवाश्ित- 
ब्रह्म-विषयक-अविद्यावाद कहा जाता है। इस मत में एक जीव के मुक्त होने पर संसार का 
उच्छेद नहीं होता और संस्तार का उच्छेद न होने से अनिमोक्ष प्रसंग नहीं होता है। अतणव 
वाचस्पति मिश्र का मत इन दोनों दोषों से मुक्त है। 


८. अवच्छेदवाद : 


वाचस्पति मिश्र अवच्छेदवाद के द्वारा ब्रह्म और जीव के संबंध की व्याख्या करते हैं। 
ब्रह्म निरस्तोपाधि जीव है और जीव अविद्योपाधि ब्रह्म है। जैसे घटाकाश और महाकाश में 
आकाश एक और अविभाज्य (अखंड) है वैसे जीव और ब्रह्म में जो चैतन्य है वह एक 
और अखण्ड है। उपाध्यवच्छिन्नश्व जीवः (भामती-न्यायनिर्णय- रल्लप्रभा में भामती प्र. 
२१०) जीव उपाधि से अवच्छिन्न हैं, परमार्थतः वह ब्रह्म या परमात्मा ही है। 

ब्रह्म के अतिरिक्त सब कुछ विकार है। वह किसी अपेक्षा से कथंचितु सत्‌ कहा जाता 
है, परमार्थतः वह अनृत या असत्य है। इस प्रकार अवच्छेदवाद जहाँ ब्रह्म की निरपेक्षता 
सिद्ध करता है वहीं वह जीवत्व को आपेक्षिक सत्य मानता है। ब्रह्म का जीवभाव काल्पनिक 
नहीं है, अपितु भाविक. है (भामती वही पृ.. ३७५). 

परमार्थतः ईश्वरत्व भी अतात्िक है, किन्तु नाम और रूप की अपेक्षा से वह सत्य 
कहा जाता है। उसके नाम और रूप जगत (प्रपंच) के बीज (कारण) हैं। जगत्‌ के उपादान 
की अपेक्षा से उसे सर्वज्ञ कहा जाता है। इस प्रकार ईश्वर और जीव दोनों कार्य-प्रपंच के 
अंगभूत हैं। दोनों में अंशी और अंश का, सर्माष्टि और व्यष्टि का सम्बन्ध है। कारणोपाधि 
ईश्वर है और कार्योपाधि जीव है। उनके उपाधिभेद ही उनके अवच्छेदकमेद हैं। अतः जीव 
और ईश्वर में अवच्छेदक-भेद से भेद अनुपपन्न नहीं है। मधुसूदन सरस्वती ने सिद्धान्तबिन्दु 
में अवच्छेदवाद का वर्णन यों किया है :- 


“अज्ञानविषयीभूतं चैंतन्यमीश्वरः। 

अन्नानाश्रयीभूत॑ च जीव इति वाचस्पतिमिश्रः। 
अस्मिनू पक्षे अज्ञाननानात्वातू जीवनानात्वम्‌। 
प्रतिजीव॑ च प्रपंचभेदः। जीवस्यैव अज्ञानोपहिततय् 
जगदुपादानत््वातू। प्रत्यभिज्ञा च अतिसादृश्यात्‌ | 
ईश्वरस्य च सप्रपंचजीवाविद्याधिष्ठानत्वेन कारणत्वोप- 
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इसी प्रकार परिमल में चतुःसूत्री के अन्त में अपबदीक्षित ने अवच्छेदवाद का 
स्पष्टीकरण किया है, यद्यपि उनका पक्षैपात प्रतिबिंबवाद में है। 

अवच्छेदेवाद प्रतिविंववाद का प्रतिद्न्द्दी सिद्धान्त हैं। दोनों सिद्धान्तों के अन्तर निम्न 
प्रकार से किये जाते है - 

जैसे (१) निरुपाधिक महाकाश, (२) जलादि उपाधि से सोपाधिक महाकाश, (३) 
जलान्तर्गत जलाबच्छिन्‍्न महाकाश और (४) जल में प्रतिबिम्बत महाकाश, ये चार प्रकार के 
महाकाश हैं, वैसे चैतन्य भी चतुर्विध हैं -(१) निरूपाधिक चैतन्य, (२) अविद्योपाधिक 
चैतन्य, (३) अविद्यावच्छिन्‍्न-अविद्यान्तर्गत चैतन्य, (४) अविद्या में प्रतिबिंबित चेत्तन्य। 

यहाँ प्रतिबिम्बवाद में उक्त चतुर्थ चैतन्य जीव-स्वरूप है और द्वितीय चैतन्य 
इंश्वर-स्वरूप है। इसमें उवत्त तृतीय चैतन्य संभव नहीं है। 

इसी प्रकार अवच्छेदवाद में तृतीय चैतन्य जीव-स्वरूप है और प्रथम चैतन्य 
इज्वरस्वरूप है। इसमें द्वितीय चैतन्य और चतुर्थ चैतन्य कल्य नहीं है। इस कारण इसमें 
केवल दो प्रकार के ही चैतन्य हैं। प्रतिबिम्बवाद में त्रिविध चैतन्य है, शुद्ध संवितू, ईश्वर 
जऔर जीव। यही अवच्छेदवाद और प्रतिबिम्बवाद का अन्तर है। 


६. दृष्टिसृष्टिवाद : 


दृष्टिसष्टिवाद अद्रैतवेदान्त का एक विशिष्ट मत है जिसका विरोधी मत सृष्टिदृष्टिवाद 
है जिसे विवरण-प्रस्थान मानता है| दृष्टिसुष्टिवाद का सम्बन्ध भामती-प्रस्थान से है, क्योंकि 
वाचस्पतिमिश्र ने ही उसका दार्शनिक विश्लेषण करते हुए एक मत्तवाद का दर्जा प्रदान किया 
है। वैसे दृष्टिसृष्टिवाद के बीज गौडपाद के आगमशास्त्र तथा योगवासिष्ठ में भरे पड़े हैं। 
मंडन मिश्र ने ब्रह्मसिद्धि में जीवाश्रित अविध्या के सिद्धान्त को प्रतिपादित किया। उन्हीं के 
प्रभाव से वाचस्पति मिश्र ने दृष्टिसृष्टिवाद का विकास किया। 

ष्टिसृष्टिवाद के विकास की अधोलिखित पांच अवस्थाएं हैं - 

(१) जीवाश्रित अविद्यावाद। मंडन मिश्र के इस मत से इतना स्पष्ट है कि अविद्या का 
आश्रय जीव है और विषय ब्रह्म है। किन्तु यह स्पष्ट नहीं है कि अविद्या एक है या 
अनेक और जीव एक है या अनेक? आगे चलकर इस मत का विकास इन्हीं प्रश्नों 
के उत्तर के रूप में हुआ। 

(२) कुछ लोगों ने अनेकजीवाश्रित एक अविद्यावाद का प्रतिपादन किया। उनके मत से 
जीव अनेक हैं और अविद्या एक है। सांख्य के पुरुष प्रकृति के समान उन्होंने 
जीव-अविद्या की कल्पना की। 

(३) वाचस्पति मिश्र के समय में ही अनेक जीवाश्नित भिन्‍तावरणशक्तिक एक अविद्यावाद 








जय या 





|] और उम्रका विकात्त दि 


का प्रचलन हो चला था जिसके अनुसार जीव अनेक हैं और वे ही अविद्या के आश्रय 
हैं। इस अविद्या की विक्षेप-शक्ति तो एक ही हैं जिसंसे जगत का प्रकाश होता है 
किन्तु इसकी आवरण शक्ति प्रतिजीव भिन्‍न है। 

वाचस्पति मिश्र ने इस प्रसंग में अनेक जीवाश्रित अनेक-अविद्यावाद को अग्रसर 
किया। उनके मत से अविद्या दो प्रकार की है, , मज़ा अविद्या जो वासनामय है और 
कारण-रूप है और तूला अविद्या जो कार्यप्रपंच-रूप है। दौनों प्रकार की अविद्या 
अनेक हैं, अर्थात्‌ प्रतिजीव भिन्‍न हैं। इससे प्रश्न उठता है कि क्या जिस घट को कई 
जीव देखते हैं वह प्रतिजीव भिन्न है? वाचस्पति मिश्र कहते हैं कि हां, वह प्रतिजीव 
भिन्‍न विषय है, परन्तु इन विभिन्‍न विषयों में सादृश्य सा सामान्यत्व है जिसके कारण 
एक हीं घट की प्रतीति सभी जीवों को होती है।! परवर्ती अद्देतवेदान्तियों ने 
वाचस्पति मिश्र के इस मत पर न्यायमत का प्रभाव दिखलायां है। कारण, वेदान्त इस 
प्रकार के सामान्य को अस्वीकार करता है। जहां सामान्य को एक पदार्थ माना जाता 
है वहीं यह समाधान संभव हैं। * 


) अतः जीवाश्रित अविद्या के सिद्धान्त ने अन्तततः एक जीवाश्रित एक अविद्यावाद का 


रूप लिया जिसके प्रवर्तक वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली के लेखक प्रकाशानन्द हैं। उन्होंने 
एकजीववाद और दृष्टिसृष्टिवाद को एक साथ जोड़ दिया। उनका दृष्टिसृष्टिवाद दृष्टि 
ही सृष्टि है, ऐसा मानता है। इसके पहले के दृष्टिसृष्टिवाद यह मानते थे कि सृष्टि 
दृष्टि-सम सामयिक है और दृष्टि ही सृष्टि नहीं है। अर्थात्‌ वे प्रत्येक सृष्ट वस्तु को 
अनिवार्य: दृष्टि से अनन्य तो कहते थे किन्तु उसके दृष्टि से अभिन्‍न नहीं करते 
थे, अनन्यता और अभेद का यह अन्तर वाचस्पति मिश्र के मत में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
है। जगत ब्रह्म से अनन्य है, इसको स्पष्ट करने के लिए वे कहते हैं -'खलु 
अनन्यत््वमिति अभेद॑ ब्रूमः, किन्तु भेद व्यासेधाम:' (भामती, २/१//४) । इस प्रकार 
वाचस्पति मिश्र एक प्रत्ययवादी दार्शनिक प्लिद्ध होते हैं। किन्तु वे अंग्रेज प्रत्यववादी 
बर्कलें के 'वृष्टि ही सत्ता है' (एस्से इज परिसिपी) को नहीं मानते थे। अलबत्तता, 
प्रकाशानन्द का सिद्धान्त बर्कले के सिद्धान्त के बिल्कूल सदृश है, क्योंकि दृष्टि ही 
सृष्टि है, ऐसा वे मानते हैं। प्रकाशानन्द के मत का साम्य अंग्रेज दार्शनिक जार्ज 
बर्कले से होने के कारण डा. आर्थर वेनिस का ध्यान प्रकाशानन्द की 
वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली की ओर गया था। उन्होंने इसको अंग्रेजी अनुवाद सहित 
प्रकाशित किया। देखिए डा. आर्थरवेनित्त, वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली टिप्पणी और 
अँग्रेजी अनुवाद सहित, चौखम्भा, ओरियन्टालिया, द्वितीय संस्करण, वाराणसी, 


आधुनिक युग 3... आधुनिक युग में अंग्रेज दाशीनि अंग्रेज दार्शनिक डेविड द्वम और बरष्रैण्ड रसेल ने भी सादश्य के आधार पर विषय 


की एकता की व्याख्या की हैं। सौत्रान्तिक विज्ञानवाद में भी यहीं मेत माना जाता है। सं. 
किन्तु ज्ामान्य की व्याख्या भी सादृश्य के आधार पर संभव है। अतः एवं वाचस्पति के मत्त को 
न्याय-मत्त से भिन्‍न किया जा सकता है। सं. 





ब00 वैदान्त-छण्ड 


१६७७५ | पहला संस्करण, गवर्नमेण्ट संस्कृत कालेज, बनारस से १६८० में छपा था। 
'एसे इज परमिपी' यह मत दृष्टि-सम-सृष्टिवाद है। वाचस्पति मिश्र का मत यह 
नहीं है। 
दृष्टिसृष्टिवाद के विकास में वाचस्पति मिश्र के मत की ऐतिहासिक तथा तार्किक 
भूमिका है। यह आश्चर्य है कि यद्यपि जीवाश्रित अविद्या का सिद्धान्त ब्रह्माश्रित अविद्या के 
सिद्धान्त के विरोध में प्रस्तुत किया गया तथापि इन दोनों मतों की अन्तिम परिणति 
एकजीववाद में हुई। ब्रह्माश्रित अविद्या के मत को सर्वज्ञात्मामुनि ने एकचिदाश्रित एक 
अज्ञानवाद के रूप में परिणत किया। यह मत प्रकाशानन्द के एक जीववाद एक अविद्यावाद 
के समान ही है। इस प्रकार यद्यपि दृष्टिसृष्टिवाद और सृष्टिदृष्टिवाद में तथा नानाजीववाद 
और एकजीववाद में परस्पर इन्द्र है, तथापि इन दोनों पक्षों की परिणति अन्ततोगत्वा एक 
ही सिद्धान्त में हो जाती है। दोनों एकजीववाद और अजातवाद (या मायावाद) को अक्षरशः 
स्वीकार करते हैं। अतः अद्वैतवेदान्त का मुख्य सिद्धान्त एकजीववाद ही है, नानाजीववाद 
नहीं, ऐसा निष्कर्ष अनेक आचार्यों ने अपने-अपने ग्रन्थों में निकाला हैं। 


सहायक अन्ध ; 


१. भामती (स्प्रभा और न्यायनिर्णय के साथ प्रकाशित) सं. महादेवशास्त्री बाकरे, 
निर्णयसागर बम्बई, १६३४। 

२. भामती, कल्पतरू और परिमल के साथ प्रकाशित, सं. अनन्तकृष्ण शास्त्री, निर्णयसतागर 
बम्बई, १६३४। 

३. भामती, हिन्दी अनुवाद सहित, अनुवादक संपादक योगीच्धानन्द स्वामी, वाराणसी, 
फैधिएपर । 

४. सिद्धान्तलेशसंग्रह, अप्पयदीक्षित, हि. अ. सहित, अच्युतग्रंथमाला वाराणसी, १६३६ । 

५. वाचस्पति मिश्र आन अद्वितवेदान्त, डॉ. एस.एस. हासुरकर, मिथिला इन्स्टीट्यूट, 
दरभंगा, १६४८. 

६. वाचस्पति'ज कन्ह्रीब्यूशन टु अद्वैत, डॉ. वी. एन. शेषगिरि राव, मैसूर, १६८४. 

७. भामती चतुससूत्री अंग्रेजी अनुवाद सहित, एस.एस. सूर्यनारायण शास्त्री, अड॒यार 
मद्रास, १६३३. 

८. अप्पयदीक्षित, सिद्धान्तलेशसंग्रह, कृष्णानन्द तीर्थ की व्याख्या सहित, सं. भाऊशास्त्री 
वल्ले, चौखम्भा संस्कृत संस्थान, वाराणसी, १६६०। 
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भागती-प्रस्थान और उप्तका विकास १७५१ 
अप्पय दीक्षित, सिद्धान्तलेशसंग्रह, जीवानन्द विद्यासागर संकलित व्याख्या सहित, 
चौखम्भा विद्याभवन, वाराणसी, १६६० 
गंगाधरेन्द्र सरस्वती, वेदान्तसूक्तिमज्जरी, ऊपर टिप्पणी ८ के ग्रन्थ में सम्मिलित | 
अमलानन्द सरस्वती, शास्त्रदर्पण, 


अन्न भट्ट, ब्रह्मसृत्रवृत्ति (मिताक्षरी) (हस्तलिखित, गवर्नमेण्ट ओरयिन्टल मैनुस्कृप्ट 
लाइब्रेरी, मद्रास)। 


लक्ष्मीद्रसिंह आनोंग, मद्रास गवर्नमेण्ट ओरबिन्टल सिरीज, मद्ास १६५३। 

















पंचम अध्याय 
वार्तिक-प्रस्थान और उसका विकास 


१, वार्तिक-प्रस्थान के आचार्य और ग्रन्थ : 


अद्दैतवेदान्त के वार्तिक-प्रस्थान का नामकरण सुरेश्वराचार्य के ग्रन्थ बृहदारण्यक 
उपनिषद्भाष्य के नाम पर हुआ है। अतः इसके संस्थापक शंकराचार्य के साक्षात्‌ शिष्य 
सुरेश्वराचार्य हैं और इसका आधार-ग्रन्थ बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्यवार्तिक है जिस पर 
आनन्दगिरि की टीफा तथा विद्यारण्य स्वामी का बृहदारण्यकवार्तिकसार नामक संक्षेप हैं। 
इस प्रकार वार्तिक-प्रस्थान को समझने के लिए ये सभी ग्रन्थ उपादेय हैं। 

परन्तु सुरेश्वराचार्य के अन्य ग्रन्थ भी इसी प्रस्थान में आते हैं। उनके ग्रन्थों में 
निम्नलिखित महत्त्वपूर्ण हैं - 
१. तैत्तिरीयोपनिषद्भाष्यवार्तिक। 
२. पंचीकरणवार्तिक (शंकराचार्यकृत पंचीकरण पर वार्तिक) 
३. नैष्कर्म्यसिद्धि जिस पर कई टीकाएं हैं। 
४. मानसोल्लास जो शंकराचार्यकृत दक्षिणामूर्तिस्तोत्र पर वार्तिक है। 

सुरेश्वराचार्य के नाम से स्वाराज्यसिद्धि और काशीमृतिमोक्षविचार नामक ग्रन्थ भी 
हस्तलिखित ग्रन्थों की सूची में दिये गये हैं। किन्तु जो स्वाराज्यसिद्धि प्रकाशित है उसके 
प्रणेता गंगाधरेद्र सरस्वती (१६वीं शत्ती) हैं, सुरेश्वराचार्य नहीं । 

तैत्तिरीयोपनिषद्भाष्यवार्तिक पर भी आनन्दगिरि की टीका है। वार्तिकप्रस्थान में इस 
ग्रन्थ का महत्त्वपूर्ण स्थान है। नैष्कर्म्यसिद्धि आचार्य सुरेश्वर की एक मौलिक कृतति है जिसमें 
चार अध्याय हैं। इस पर निम्नलिखित टीकाएं हैं। जिनके कारण यह ग्रन्थ अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण हो गया है - 


ज्ञानोत्तम की चनच्द्रका टीका। 
चित्सुख की भावतत्त्वप्रकाशिका | 
ज्ञानामृत की विद्यामुरभि। 
अखिलात्मा की नैष्कर्म्यसिद्धिविवरण। 
रामदत्तकृत सारार्थ। 


की कट, आडऔ। छो +०9 
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वार्तिक-प्रस्थान और उमप्तका विकास कलर 

पंचीकरणवार्तिक पर भी निम्न टीकाएं प्रकाशित हैं :- 
नारायण सरस्वतीकृत वार्तिकाभरण 
आनन्दगिरिकृत विवरण 
रामतीर्थकृत तत्त्वचच्धिका 
शान्त्यानन्द सरस्वततीकृत अद्वैतागमहृदय 
गंगाधरकृत पंचीकरणचन्तनिका 
यहां यह उल्लेखनीय है कि भामती-प्रस्थान में त्रिवृतकरण की मान्यता है जबकि 
वार्तिक-प्रस्थान में पंचीकरण की मान्यता है। 

इन ग्रन्थों के अतिरिक्त वार्तिक-प्रस्थान का एक अन्य प्रधान ग्रन्थ सर्वज्ञात्म मुनि 
रचित संक्षेपशारीरक है। सर्वज्ञात्मा आचार्य सुरेश्वर के शिष्य थे। उनके इस ग्रन्थ को 
कहीं-कहीं शारीरकमाष्य का वार्तिक भी कहा जाता है। यह पद्च में है। इस पर निम्नलिखित 
टीकाएं हैं - 
मधुसूदन सरस्वतीकृत संक्षेपशारीकरसारसंग्रह | 
नृसिंहाश्रमकृत तत्त्वबोधिनी। 
पुरुषोत्तम दीक्षितकृत सुबोधिनी। 
राघवानन्द्रकृत विद्यामृतवर्षिणी। 
विश्ववेदकृत सिद्धान्तदीप। 
रामतीर्थकृत अन्वयार्थप्रकाशिका | 
प्रत्यग्विष्णुकृत संक्षेपशारीरकव्याख्या। 
वेदानन्दकृत संक्षेपशारीरक संवन्धोक्ति। 
अज्ञातकर्तक संक्षेपशारीरक टीका। 


शा फए न, जी. जय 


[पी के हुए हुए ह% १० (४ ० 


संक्षेपशारीरक के अतिरिक्त सर्वज्ञात्ममुनि के दो और ग्रन्थ हैं - पंचप्रक्रिया और 
प्रमाणलक्षण। प्रथम का प्रकाशन और अंग्रेजी अनुवाद हो गये हैं। दूसरा अभी अप्रकाशित 
है और हस्तलिखित प्रति में सुरक्षित हैं। पंचप्रक्रिया पर आनन्दज्ञान की टीका और 
पूर्णविद्यामुनि की व्याख्या है। इसका अभी हाल में अंग्रेजी अनुवाद भी हो गया है। 


२. आचार्य सुरेश्वर और मण्डन मिश्र : 
भगवत्पाद शड़कराचार्य के प्रमुख चार शिर्ष्यों में सुरेश्वराचार्य अन्यतम हैं। उनका 
एक नाम देवेश्वराचार्य था। उनके शिष्य सर्वज्ञाला थे जो श्रृंगेरीमठ के लेखानुसतार नवम 
पीठाधीश थें। उहोंने अपने ग्रन्थ संक्षेपशारीरक के अंत में अपने परिचय में एक श्लोक 
लिखा है जिसमें अपने गुरु को देवेश्वर नाम से स्मरण किया है - 





बृतड वेदान्त-खण्ड 


श्रीदेवेश्वरपादपड्कजरजः सम्पर्कपृताशयः 
सर्वज्ञात्मगिराडकितो मुनिवरः संक्षेपशारीरकम्‌ ।। 
चक्रे सज्जनबुद्धिवर्धनमिदं राजन्यवेशे नृपे 
श्रीमत्यक्षतशासने मनुकूलादित्ये भुवं शासति।। 


संक्षेपशारीरक के व्याख्याकार मधुसूदन सरस्वती और रामतीर्थ ने सुरेश्वर तथा 
देवेश्वर को एक ही व्यक्ति माना है। वे श्रंगेरीपीठ के अध्यक्ष पद पर बहुत दिनों तक 
विराजमान थे। मण्डन तथा अ्रीसुरेश्वर एक हैं या ये दो अलग-अलग व्यक्ति हैं, इस पर 
बहुत विचार किया गया है। श्रीविद्यारण्य द्वारा विरचित शंकरदिग्विजय में एक कथा दी गयी 
है जिसके अनुसार आचार्य मण्डन मिश्र के साथ आचार्य शंकर का शास्त्रार्थ हुआ था। 
श्रीमण्डन मिश्र उस समय के प्रखर मीमांसक थे और आचार्य शंकर अद्वितीय अद्वैतवादी 
वेदान्ती थे। यह शास्त्रार्थ कई दिनों तक चला। शास्त्रार्थ में मध्यस्थता श्रीमण्डन मिश्र की 
पत्नी भारती देवी कर रही थीं, जो बड़ी विदुषी थीं। इसमें आचार्य मण्डन मिश्र पराजित 
हुए। शास्त्रार्थ से पूर्व यह निश्चय किया गया था कि जो पराजित होगा उसे अपने सिद्धान्त 
से विरत होना पड़ेगा। अतः निश्चयानुसार श्रीमण्डन मिश्र को कर्मकाण्डमार्ग छोड़कर 
संन्यास में आना पड़ा! इस समय उनकी पत्नी भारती जो शास्त्रार्थ में मध्यस्थता कर रही 
वीं, उन्होंने कहा- “अभी आधा शरीर ही पराजित हुआ है। अर्थात्‌ अभी पतिदेव श्रीमण्डन 
ही पराजित हुए हैं। अर्धाडिगनी मैं भारती देवी अभी पराजित नहीं हुई हूँ। मेरे पराजित 
होने के बाद ही मेरे पतिदेव पराजित माने जायेंगे।” तब भारती देवी के साथ आचार्य शंकर 
का शास्त्रार्थ प्रारम्भ हुआ। शास्त्रार्थ में कामविषयक प्रश्न होने पर आचार्य शंकर ने कुछ 
समय मांगा और एक राजा के शरीर में प्रविष्ट होकर कामशास्त्र का परिशीलन किया। 
इसके बाद पुनः शास्त्रार्थ प्रारम्भ हुआ और भारती देवी पराजित हुईं। निश्चित प्रतिज्ञा के 
अनुसार आचार्य मण्डन ने आचार्य शंकर का शिष्यत्व स्वीकारा और संन्‍्यासीं बन गये। 
संन्यासावस्था में आचार्य मण्डन का नाम आचार्य सुरेश्वर पड़ा। शंकराचार्य स्वयं श्रंगेरी में 
रहते थे। ये काण्वशाखाध्यायी कृष्णयजुर्वेदी थे। अतः कण्वशाखाध्यायी यजुर्वेदी मण्डन के 
सुरेश्वर होने पर श्रृंगेरीपीठ के अध्यक्ष बनाये गये। ऋग्यजु: साम और अधर्ववेद के 
अनुसार पूर्व में पुरी में, दक्षिण में श्रृंगेरी में, पश्चिम में द्वारका में और उत्तर में 
बदरिकाश्रम में चारों वेदों के पूर्वाश्रमी क्रमशः पद्॒मपादाचार्य, सुरेश्वराचार्य, हस्तामलकाचार्य 
तथा त्रोटकाचार्य मठाधीश बनाये गये। शंकरदिग्विजय में लिखा है कि शंकराचार्य के आदेश 
से सुरेश्वर ने शांकरभाध्यों पर वार्तिक की रचना की। 

कर्नल जी.ए. जैकब ने नैष्कर्म्यसिद्धि के द्वितीय संस्करण की भूमिका में श्रीमण्डन 
मिश्र श्रीमुरेश्वर तथा श्रीविश्वरूप के एक माना हैं। विद्यारण्य ने अपने विवरणप्रमेयसंग्रह 
में सुरेश्वराचार्य के वार्तिकग्रन्थ (४/८) से एक गद्यखण्ड उद्धृत करके उसे विश्वरूप का 
वाक्य कहा है। याज्ञवल्क्यस्मृति की बालक्रीड़ा नामक एक टीका उपलब्ध है। वह विश्वरूप 











छ् और उप्तका विकास १७५ 


“जे की कृति कही जाती है। इस बालक़ीड़ा टीका का उल्लेख श्राद्धकलिका ग्रन्ध में 
। 

इसी शंकरदिग्विजय ग्रन्ध में एक स्थल पर श्रीमण्डन को सुरेश्वर तथा विश्वरूप 
के साथ एक और नाम उम्बेक भी दिया गया है। यहां एक बात विचारणीय है कि 
विद्यारण्यस्वामी शंकरदिग्विजय में मण्डन तथा सुरेश्वर को एक कहते हैं और वहीं 
विद्यारण्य पुनः अपने वार्तिकसार ग्रन्थ में व्रह्मसिद्धि के लेखक मण्डनमिश्र को सुरेश्वर से 
भिन्‍न लिखते हैं। ऐसी स्थिति में यह सन्देह होता है कि वार्तिकसार तथा विवरणप्रमेयसंग्रह 
के प्रणेता विद्यारण्य तथा शंकरदिग्विजय के प्रणेता विद्यारण्य एक हीं व्यक्ति थे या दोनों 
भिन्‍न-मिन्‍न थे। यहां एक बात और भी विचारणीय है कि १३३५ ई. में विद्यमान 
विद्यारण्यस्वामी ने अपने शेकरदिग्विजय ग्रन्थ (१३१४) में लिखा है कि चित्सुखाचार्य श्री 
पद्मपादाचार्य के शिष्य थे, जबकि पद्मपादाचार्य आचार्य आदि शंकर के साक्षात्‌ शिष्य 
नवम शताब्दी में हो चुके थे और चित्सुखाचार्य तेरहवीं शताब्दी में हुए थे। अतः यह कहा 
जा सकता हैं कि विवरणप्रमेयसंग्रह के प्रणेता और शंकरदिग्विजय के प्रंणेता एक नहीं हो 
सकते। यदि एक होते तो वे इस प्रकार का उल्लेख न करते। प्रौ. हिरियन्ना ने जर्नल ऑफ 
रायल एशियाटिक सोसायटी १६२३ ई. में एक लेख लिखा है जिसमें उपरिलिखित तथ्य की 
पुष्टि की गयी है। इसके अतिरिक्त डा. दासगुप्त ने अपने “भारतीय दर्शन का इतिहास' 
ग्रन्थ में इन दोनों की भिन्‍नता की, अर्थात ये दोनों दो व्यक्ति थे, इसकी सिद्धि के लिए 
एक दूसरा प्रमाण भी लिखा है। 

परंम्परा से श्रीमण्डनमिश्र और श्रीसुरेश्वराचार्य को एक ही व्यक्ति माना जाता है। 
उनका गृहस्थाश्रम का नाम मण्डन मिश्र है तथा संन्यासाश्रम का नाम आचार्य सुरेश्वर है। 
किन्तु दूसरे पक्ष का कहना है कि ये दोनों दा व्यक्ति हैं। इस सम्बन्ध में श्रीकुप्पूस्तामी 
शास्त्री ने स्वसम्पादित ब्रह्मसिद्धि की भूमिका में बड़े विस्तार के साथ विचार किया है और 
अन्त में निर्णय लिया है कि श्रीमण्डन मिश्र तथा श्रीसुरेश्वराचार्य दोनों भिन्‍न-भिन्‍न दो 
व्यक्ति हैं। 

यह तो स्पष्ट है कि मण्डन मिश्र के ग्रन्थों में तथा आचार्य सुरेश्वर के ग्रन्थों में 
अनेक सैद्धान्तिक मतभेद हैं। इन मतभेदों के विषय में कहा जाता है कि जब गुहस्थाश्रम 
के मण्डन श्रीशंकर के शिष्य नहीं हुए थे और अददैत की दीक्षा नहीं ली थी तब के लिखे 
ग्रन्थों में कुछ और सिद्धान्त लिखे गये और आचार्य शंकर से अदवैत- वेदान्त की दीक्षा लेने 
के अनन्तर संन्यासावस्था में लिखित ग्रन्थों में कुछ और सिद्धान्त लिखे गये। संभव है कि 
यह तर्क कुछ अंशों में सत्य हो। किन्तु सुरेश्वराचार्य के द्वारा लिखित ग्रन्थों में श्रीमण्डन 
मिश्र के लिए जो उपहास-शब्दावली प्रयुक्त की गयी है, उसे देखकर सोचना पड़ता है कि 
मूलतः ये दोनों दो व्यक्ति होने चाहिये। एक ही व्यक्ति अपने आश्रम के भेद से इतना कैसे 
बदल सकता है? जैसे मण्डन मिश्र की ब्रह्मसिद्धि के नियोगकाण्ड की १८२ कारिका में 


पद वेदान्त-छाण्ज 


प्रसंख्यानवाद की उद्भावना की गयी है। इसका आधार बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के 'विज्ञाय 
प्रज्ञां कुवीत' (४/४,//२१), इस वाक्य को माना गया है। मण्डन मिश्र ने प्रज्ञा का अर्थ 
उपासना किया है। इसी उपासना को प्रसंख्यान भी कहा है। अर्थात्‌ अवण-मनन 
बार-बार आवृत्ति करने से चित्त का एकाग्र-रूप प्रस॑ंख्यान होता है। इस प्रसंख्यान के 
द्वारा ब्रह्म का साक्षात्कार होता है। आचार्य मण्डन के इस प्रसंख्यानवाद का आचार्य सुरेश्वर 
ने बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्य वार्तिक में बहुत उपहास किया है। वे लिखते हैं - 


अन्ये तु पण्डितम्मन्याः सम्प्रदायानुसारतः। 
विज्ञायेति वचः औ्रौतमिदं व्याचक्षतेउन्यथा।। , 
इति व्याचक्षते केचिद्‌ विज्ञायेति वचः स्फूटमु। 
महामीमांसका धीरा अन्न प्रतिविधीयते।। 
इत्येवमादीनि वाक्यानि गम्भीरन्यायवेविनः। 
केचिद्‌ व्याचक्षते वत्नादत् प्रतिविधीयते।। 


आचार्य सुरेश्वर ने अपनी नैष्कर्म्यसिद्धि (३/८६) में भी प्रसंघ्यान का विरोध किया 
है- 


निराकुर्यातू प्रसंख्यानं दुःखित्व॑ चेतु स्वनुष्ठितम्‌। 
(नै, सि. ३/८६) 


इन वार्तिकों में मण्डन मिश्र को पण्डित॑मन्य, महामीमांसक त्तथा गम्भीरन्यायवेदी 
कहकर उपहास किया गया है। और भी ऐसा स्थान हैं जहाँ मण्डन की आलोचना की गयी 
है। अतः सुरेश्वर और मण्डन दोनों के एक होने में संदेह होता है। प्रो. संगमलाल पाण्डेय 
ने दोनों को प्रथक्‌ व्यक्ति मानकर उनके दर्शन का विवेचन किया है। 

आचार्य मण्डन के जन्मस्थान के विषय में भी दो मत हैं। कुछ विद्वानू यह मानते 
हैं कि वर्तमान बिहार प्रदेश के सहरसा जिले के वर्तमान महिषी ग्राम में आचार्य मण्डन का 
जन्म हुआ था और वे वहीं रहते थे। ये बहत बड़े पीमांसक थे और कर्मकाण्डः में उनकी 
बड़ी आस्था थी। इससे भिन्‍न एक दसरा मत है जिसमें यह कहा जाता है कि श्रीमण्डन 
मिश्र की जन्मस्थली माहिष्मती नगरी है जो इस समय इन्दौर के णास नर्मदा के तट पर 
मान्धाता नाम से प्रसिद्द है। ये प्रसिद्ध मीमांसक कुमारिल के शिष्य थे। इनकी पत्नी का नाम 
अम्बा या उम्बा धा। ये बड़ी विदुषी थीं। इनका एक उपनाम शारदा भी था। ये शोणतट 
निवासी विष्णुमित्र की कन्या थीं। माधवाचार्य ने अपने शंकरटिग्विजय में इनके पिता का 
नाम हिममित्र लिखा है। 


आचार्य मण्डनमिश्र मीमांसक थे और कुमारिल भट्ट के पट शिष्य थें। प्रसिद्धि है 
कि - 











] और उसका विकास १०७ 
उम्बेकः कारिकां वेत्ति तन्त्र वेत्ति प्रभाकरः। 
मण्डनस्तृभयं वेत्ति नोभयं वेत्ति रैवणः।। 


अर्थात्‌ उम्बेक, प्रभाकर, मण्डन और रैवण - ये सभी कुमारिल भट्ट के शिष्य थे 
जिनमें से मण्डन मिश्र ही कुमारिल भट्ट के समस्त ग्रन्थों के ज्ञाता थे। मीमांसक होने के 
कारण ही मण्डन मिश्र ने पूर्वमीमांसा और उत्तरमीमांसा दोनों पर ग्रन्थ लिखे और दोनों 
का पूर्वापरन्याय से समन्वय किया। आचार्य मण्डन मिश्र की कृतियां हैं। - 
१. ब्रह्मसिद्धि, २. स्फोटसिदिं, ३. विधिविवेक, ४. भावनाविवेक, ५. विश्रप्रविवेक, ६. 
मीमांसासूत्रानुकमणी | 

इसी ग्रन्थ में ब्रह्मसिद्धि, स्फोटसिद्धि तथा उनकी टीकाओं का परिचय प्रथम अध्याय 
में दिया गया है। विधिविवेक पर वाचस्पति मिश्र की न्‍्वायकणिका टीका है। ब्रह्मसिद्धि पर 
भी उनकी ब्रह्मतत्तसमीक्षा नामक टीका थी जी अब अनुपलब्ध है। भावना-विवेक पर 
उम्बेक की टीका हैं। मीमांतासृत्रानुक़॒मणी पर डॉ. गंगानाथ झा की टीका है। मण्डनमिश्र 
के सभी ग्रन्थ उक्त टीकाओं के सहित प्रकाशित हैं। इन ग्रन्थों का अद्वैतवेदान्त के इतिहास 
पर गहरा प्रभाव पड़ा है। भामती-प्रस्थान के अनेक मत मण्डन मिश्र के य्न्धों में मिलते 
हैं। इस कारण वाचस्पति मिश्र को मण्डनमिश्रपृष्ठसेवी कहा गया है। आचार्यों की परम्परा 
में मण्डन मिश्र का नाम निःसन्देह अग्गण्य है। 

आचार्य सुरेश्वर ने श्रीशंकरानुमोदित अद्वैतसिद्धान्त पर अनेक प्रौढ़ ग्रन्थों की रचना 
की है जिनके नाम ऊपर दिये गये हैं। उनके सभी वार्तिक कुमारिल भट्ट के श्लोकवार्तिक 
की शैली में लिखे गये हैं। उनके वार्त्तिक ग्रन्थों में अद्वैतसिद्धान्त का विशद वर्णन है तथा 
विरोधियों के मतों का संयुक्तिक तथा सप्रमाण खण्डन किया है। वे वार्त्तिक ग्रन्थ बड़े 
महत्त्वपूर्ण है। अतः अद्दैतवेदान्त के इतिहास में ये वार्तिककार के नाम से प्रसिद्ध हैं। इसी 
प्रकार मोक्ष के लिए श्रीतस्मार्त कर्मों की आवश्यकता नहीं है या इसका विवेचन 
नैष्कर्म्यसिद्धि ग्रन्थ में किया गया है। 

आचार्य मण्डन मिश्र एवं आचार्य सुरेश्वर के सिद्धान्तों में निम्नलिखित भेद हैं - 
(१) आचार्य मण्डन मिश्र स्फोटवाद मानते हैं और भर्तृहरि द्वारा समादृत शब्दादैतवाद का 

समर्थन करते हैं। अपने ग्रन्थ स्फोटलिद्धि तथा ब्रह्मसिद्धि में इन दोनों वादों की 

अच्छी विवेचना उन्होंने की है। सुरेश्वराचार्य ने स्फोटवाद का नाम तक नहीं लिया। 

उनके गुरु आदि शंकर ने अपने शारीरकभाष्य में शब्दाद्वैतवाद की आलोचना की है। 
(२) मण्डन मिश्र ने ब्रह्मसिद्धि में कुमारिल भट्ट समर्थित विपरीत ख्याति को महत्व विया 

है। सुरेश्वराचार्य ने अपने वार्तिक ग्रन्थ में इस ख्यातिवाद का खण्डन किया है। 
(३) मण्डन मिश्र ने अविद्या के दो भेद माने हैं - अग्रहण तथा अन्यथाग्रहण। 

सुरेश्वराचार्य ने अपने वार्तिक में [बुआ उप.भा.वा २ भाग श्लोक १६६) अविद्या के 

उक्त दोनों भेदों का खण्डन किया है! 


श्र्ठ्ट वेदान्त-खण्ज 


(४) मण्डन मिश्र ने अविद्या का आश्रय जीव तथा विषय ब्रह्म को माना है। पर सुरेश्वर 
ने अविद्या का आश्रय एवं विषय दोनों ब्रह्म को ही माना है। सर्वज्ञात्ममुनि एवं 
प्रकाशात्मयति ने भी यही माना है। 

(५) मण्डनमिश्र के मत में 'तत्त्वमसि' आदि महावाक्यों से परोक्ष ज्ञान होता है। वाद में 
ऐकाग्रय (समाधि) से मानस साक्षात्कार होता है। इसके लिए 'विज्ञाय प्रज्ञां कुर्वीत' 
(बृ,आ,उप. ४/४/२१) यह श्रुति-वाक्य तथा इसके आधार पर उपासना या 
प्रसंख्यान के माना गया है। किन्तु सुरेश्वर ने अपने ग्रन्थ नेष्कर्म्यसिद्धि (१-६७, 
८८-६३ आदि) में एवं बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्यवार्तिक (श्लों. ८१८-८४६) में 
प्रसंख्यान मार्ग की बड़ी आलोचना की है। यहां तक कि मण्डन मिश्र के लिए 
पण्डितंमन्य, महामीमांसक तथा गम्भीर न्यायवेदी जैसे शब्द प्रयुक्त किये हैं। 

(६) कर्म-सिद्धान्त में भी दोनों का मतभेद प्राप्त है। आचार्य मण्डन मोक्ष के लिए कर्म 
तथा उपासना की अपेक्षा करते हैं। आचार्य सुरेश्वर मोक्ष के लिए केवल ज्ञान की 
अपेक्षा करते हैं। आचार्य सुरेश्वर ने नैष्कर्म्यसिद्धि में इस पर बहुत विचार किया है। 


३. सुरेश्वर का अद्वैतवाद : 


(क) मोक्ष-साधन कर्म का खण्डन- 

आचार्य सुरेश्वर का अद्वैत-विषयक सिद्धान्त भगवत्पाद शंकर के सिद्धान्तों से भिन्‍न 
रहा है। पर उन्होंने शंकर-प्रतिपादित कुछ विषयों को लेकर उन पर विशद विवेचन प्रस्तुत 
किया है। जैसे कर्म-सिद्धान्त का विवेचन । मीमांसादर्शन दो भागों में विभकत है- पूर्वमीमांसा 
तथा उत्तरमीमांसा। इन दोनों को क्रमशः कर्ममीमांसा तथा ज्ञानमीमांसा भी कहते हैं। 
पूर्वमीमांसा के आचार्य जैमिनि ने मोक्ष का साधन कर्म का बतलाया है। यह मीमांसादर्शन 
यज्ञविधान तथा कर्मानुष्ठान के लिए विशेष आग्रह रखता है। इनका कहना है कि मोक्ष का 
एकमात्र साधन कर्म है। यहां तक कि जो वेद-वाक्य क्रियार्थक नहीं हैं उन्हें निरर्थक घोषित 
कर दिया गया है। जैमिनि का सूत्र है-आम्नायस्थ क्रियार्थत्वादानर्थकृयमतदर्थानामु (१/२/१) | 
कर्म तीन प्रकार के हैं। -_नित्य, नैमित्तिक तथा निषिद्ध | इनमें नित्य तथा नैमित्तिक कर्मों 
का अनुष्ठान सदा होना चाहिये तथा उसी प्रकार निषिद्ध कर्मों का परित्याग भी संदा होना 
चाहिये। यह इनका संक्षिप्त सारांश है। इसके खण्डन के लिए नैष्कर्म्यसिद्धि में आचार्य 
सुरेश्वर ने कहा है कि कर्मफल चार प्रकार के होते हैं - १. उत्पाद्य, २. आप्य, ३. संस्कार्य 
और ४. विकार्य। मुक्ति इन चारों कर्मफलों के अतिरिक्त है। आत्मा स्वयं नित्य मुक्त है। 
अत्तः उसके लिए मुक्ति न तो उत्पाद्य है, न आप्य है, न संस्कार्य है और न विकार्य है। 
अतः मुक्ति के लिए कर्म की आवश्यकता नहीं है। नैष्कर्म्यसिद्धि (१४५३) में उनका वचन 
यह है - 
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वार्तिक-प्रस्यान और उसम्तका विकाम्त बृक्तह 


उत्पाधमाष्य॑ संस्कार्य विकार्य च क्रियाफलम्‌ 
नैवं मुक्तिर्यतस्तस्मात्‌ कर्म तस्या न साधकमू। 
(नैष्कर्म्यसिद्धि १/ १४३) 


नित्य तथा नैमित्तिक कर्मों के अनुष्ठान से चित्तशुद्धि होती है और उसके बाद 
वैराग्य, मुमुक्षुत्व आदि गुण उत्पन्न होते हैं, जिससे मोक्ष में ये साधन बनते हैं। सुरेश्वराचार्य 
का कहना है कि साधन की एक सोपान-परम्परा है। कर्म आदि परम्परा साधन हो सकते 
हैं, किन्तु ये साक्षात्‌ साधन नहीं हैं। मुक्ति का साक्षात्‌ साधन ज्ञान ही है। 


(ख) आत्मदर्शन के तीन साधन- 

वृहदारण्यकोपनिषद्‌ में महषि याज्ञवल्क्य ने अपनी पत्नी मैत्रेयी से कहा है - “आत्मा 
वा रे द्रष्टव्यः श्रोतव्यों मन्तव्यो निविध्यासितव्यों मैत्रेयि।' अर्थात्‌ हे मैत्रेयि! आत्मदर्शन के 
तीन साधन हैं, श्रुति वाक्‍्यों को सुनना, सुनकर युक्तियों से मनन करना तथा मनन के बाद 
उनका ध्यान करना। इन तीनों साधनों के पूर्वापर के संबन्ध में आचार्यों में मतभेद है। 
वाचस्पति मिश्र के मतानुसार श्रवण, मनन और निदिध्यासन इसी कम से ये ब्रह्मसाक्षात्कार 
के हेतु हैं। विवरणप्रस्थान के अनुसार ब्रह्मसाक्षाक्तार का साथन केवल श्रुतिवाक्य का 
श्रवण है। मनन तथा निदिध्यासन श्रुतिवाक्यार्थ के ज्ञान को सुदृढ़ तथा सुव्यवस्थित बनाते 


हैं। श्रवण में साक्षातु हेतुता है और वह प्रधान है। मनन तथा निदिध्यासन में गौण हेतुता 


है अर्थात्‌ परम्परया हेतुता है। सुरेश्वराचार्य का मत है कि ये तीनों श्रवण, मनन और 
निदिध्यासन इसी कम से समान रूप से ब्रह्म साक्षात्कार में हेतु हैं। प्रथम श्रुतिवाक्य का 
श्रवण करना चाहिए तदनन्तर युक्तिपूर्वक मनन करना चाहिए। मनन की तब तक बार-बार 
करना चाहिये जब तक निदिध्यासन (ध्यान की सिद्धि नहीं हो जाती। आचार्य सुरेश्वर और 
वाचस्पति मिश्र के मत में इतना ही अन्तर है कि जहाँ वाचस्पति मिश्र श्रवण से मनन 
तथा मनन से निदिध्यासन की सिद्धि मानते हैं, वहां सुरेश्वराचार्य श्रवण और मनन को 
संयुक्त करके अथवा दोनों को परस्पर संसकत करके निदिध्यासन के प्रति साधन मानते हैं। 


(ग) कर्मसमुच्चित ज्ञान- 

शॉकरमत में केवल ज्ञान से ही ब्रह्म साक्षात्कार माना गया है। कुछ आचार्यों ने जैसे 
ब्रह्मदत्त तथा मण्डन मिश्र ने, कर्मसमुच्चित ज्ञान को ब्रक्मसाक्षात्तर का कारण माना हैं। 
इसको ये अभ्यास तथा प्रसंख्यान कहते हैं। प्रसंख्यान का अर्थ उपासना या आराधना या 
अभ्यास करना है। मण्डनमिश्र ने ब्रह्मसिद्धि में इसका वर्णन किया है। वाचस्पति मिश्र ने 
भी इसको माना है और भामती में इस पर बहुत विचार किया है। श्रीमण्डन मिश्र के 
अनुसार केवल ज्ञान ब्रह्म-साक्षात्कार का कारण नहीं बनता, किन्तु शम, दम आदि से 





बु१ृछ वेदान्तं-खण्ड 


परिपुष्ट होकर ही ज्ञान ब्रह्म-साक्षात्तार का कारण बनता है। इसी से मिलता हुआ मत 
ब्रह्मदत्त का भी है। मण्डन मिश्र ने इसके लिए 'विज्ञाय प्रज्ञां कुवीत” - (बुं. आ. उप. 
४/४/२१) को प्रमाण-कोटि में रखा है। 'तत्त्वमसि' आदि श्रुति-वाक्य तो केवल ब्रह्मात्मैक्य 
का ज्ञान कया देते हैं। यह ज्ञान निदिध्यासन से संवलित होकर ही ब्रह्म-साक्षात्कार कराता 
है। निदिध्यासन की पूर्णता के लिए बार-बार आवृत्ति करने की आवश्यकता है। इसी 
आवृत्ति का नाम प्रसंख्यान है। सुरेश्वराचार्य ने श्रीमण्डन मिश्र के इस कर्मसमुच्चित ज्ञान 
का बुहदारण्यकोपनिषद्भाष्यवारत्त्तिक में विस्तार के साथ खण्डन किया है। 


(घ) कर्मज्ञान-सम-समुच्चयवाद - 

यह आचार्य भर्तृप्रपंध का मत है। इसका अर्थ है कि कर्म और ज्ञान समान रूप से 
मिलकर ब्रह्मसाक्षात्कार के कारण हैं। पूर्वमत्त में तो कर्म संवलित ज्ञान को कारण माना गया 
था जिसमें कर्म गौण तथा ज्ञान की प्रधानता रहती हैं। भर्तृप्रपंच मत में कर्म और ज्ञान दोनों 
समान भाव से ब्रह्मसाक्षात्कार में कारण हैं। ये भेदाभेदवादी हैं। सुरेश्वराचार्य ने 
बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्यवार्तिक में इसका विस्तार के साथ खण्डन किया है। आनन्दगिरि ने 
उसमें कुछ और युक्‍क्तियों जोड़ी हैं अपनी टीका में। 


(च) भागलक्षणा वृत्ति - 

सुरेश्वराचार्य ने 'तत््वमसि' महावाक्यार्थवोध के लिए भाग-लक्षणा वृत्ति मानी है। 
'ततु त्वम्‌ असि' इस वाक्य में 'ततु' पद का वाच्यार्थ परोक्षत्रवादिविशिष्ट चैतन्य है तथा 
'त्वम'” पद का वाच्यार्थ अपरोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य है। ये दोनों परस्परविरुद्ध हैं। अतः ये 
परस्पर अन्वित होकर वाक्यार्थबोध नहीं करा सकते। इसलिए भागलक्षणा वृत्ति स्वीकार की 
है। इस वृत्ति के द्वारा परोक्षत्व का परित्याग कर चैंतन्यांश बच जाते हैं। फलतः इन दोनों 
के अभेद अथवा ऐक्य के बोधन में पर्यवस्तान होता है। इस वृत्ति का भागत्यागलक्षणा वृत्ति 
भी कहते हैं। सामान्यतः उसे जहदजहतू लक्षणा कहा जाता है। 'गंगायां घोषः', यहां जहतु 
लक्षणा है। 'काकेम्यो दथि रक्ष्यतामु', यहां अजहतु लक्षणा है। 'ततू त्वम॒ असि', यहाँ उक्त 
दोनों लक्षणाएं हैं। सं.। 


(छ) आभासवाद - 

शाडकरादैत में जीव, ईश्वर, जगतु और परमात्मा में भेद नहीं माना जाता। 
संसारावस्था में जे भेद-प्रतीति होती है उसे औपाधिक भेद कहा जाता है। इस औपाधिक 
भेद की व्यवस्था के लिए तीन मत प्रत्तिद्ध हैं-१. आभासवाद, २. प्रतिबिम्बवाद और ३. 
अवच्छेदवाद | इन तीनों के तीन प्रमुख समर्थक हैं। प्रथम मत के समर्थक श्री सुरेश्वराचार्य 
हैं। 
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द्वितीय मत के प्रवर्तक श्री पदमपाद तथा तृतीय मत के समर्थक श्री वाचस्पति मिश्र 
हैं। इन तीनों वादों की व्याख्यापरम्परा बड़ी लम्बी हैं। 

इन तीनों में सबसे प्राचीन आभासवाद है जिसका प्रारम्म तथा समर्थन सुरेश्चराचार्य 
के द्वारा हुआ है। उन्होंने ६२४ ई. में इसकी स्थापना की थी। री पदृमपादाचार्य (८०० 
ई.) की पंचपादिका में प्रतिबिम्बवाद निर्दिष्ट है। पंचपादिका पर विवरण-अन्य की रचना 
करते समय ओर प्रकाशात्मयंति ने १२०० ई. में प्रतिविम्बवाद का विस्तार से विचार करना 
प्रारम्म किया। श्री वावस्पति मिश्र ने ६५० ई. में अवच्छेदवाद का समर्थन एवं विस्तार 
किया। 

यद्यपि वाचस्पति मिश्र से पूर्व श्रीमण्डन मिश्र की ब्रह्मस्िद्धि में अवच्छेदवाद का मूल 
प्राप्त होता है, तथापि उम्तको पुष्ट करने से एवं प्रबल समर्थन करने से वाचस्पति के नाम 
से ही अवच्छेदवाद जुड़ गया है। इसी प्रकार पदुमपाद की पंचपादिका में प्रतिबिम्बवाद का 
मल प्राप्त है, तयापि उसकी पुष्टि एवं प्रबल समर्थन करने के कारण प्रकाशात्मयति के साथ 
प्रतिबिम्बवाद जुड़ कर प्रत्तिद्ध हो गया ऐ। 

'इन तीनों वादों के मूल ब्रप्मसूत्र-अत्एव चोपमासूर्यांदिवत्‌ (ब्र.सू. ३/२/१८) 
अम्बुप्रहणात्तु न तयात्वम्‌॒ (वहीं ३/२/१६), वृद्धिहासभाक्त्वमन्तभावादुभयसामज्जस्थादेवम 
(वहीं ३/२/२०) में तया उनके शॉकरभाष्य में प्राप्त होते हैं। प्रकाशादिवन्नैव॑ परः (बी 
२/३/४६) तथा आभास एवं च (वश २/३/५०). 

इन दोनों सूत्रों में और इनके शाइकरभाष्य में स्पष्ट रूप से उक्त तीनों वादों का 
निर्देश है। इन तौनों सनी के शांकरभाष्य में कहा गया है कि सौर या चान्द्र प्रकाश जैसे 
आकाश में फैलकर विद्यमान हैं, फिर भी आंगुलिं आदि उपाप्ति के सम्बन्ध से उस प्रकाश 
को सीधा तथा टेढ़ा देखा जाता है, अथवा जैसे पानी कें पात्र में प्रतिबिम्बित सूर्य कंपते हुए 
जल॑ के सम्पर्क से कपता हुआ दिखायी पड़ता है पर वस्तुतः सूर्य कंपता नहीं है, अथवा 
जैसे जज में सूय॑ का आभास लक्षित होता है, उसी श्रकार जीव के दुखी होने पर भी ईश्वर 
में दुःख का सम्बन्ध नहीं होता। इन तीनों उदाहरणों में पहले में अवच्छेदवाद, दूसरे में 
प्रतिबिम्बवाद और तीसरे में आभासवाद का संकेत दिया गया है। इन्हीं के आधार पर श्री 
वाचस्पति मिश्र ने अवच्छेदवाद का, श्री पद्मपादाचार्य तथा श्री प्रकाशात्मयति ने प्रतिविम्बवाद 
का तथा आचार्य सुरेश्वर ने आभासवाद का समर्थन किया है। 

आभास शब्द का अर्थ ब्रद्मसृत्र अध्यास-भाष्य में तथा इसकी व्याख्या भामती तथा 
परिमल कल्पतरु में बड़ा स्पष्ट किया गया है। अध्यास का लक्षण करते हुए शंकर ने 
कहा-स्मृतिरूपः परत्र पूर्वदृष्टावभासः (अध्यासः)। इस पर भामतीकार ने कहा- अवसन्ने जवमतो 
वा भासो ज्वभासः। इस पर व्याख्या करते हुए कल्पतरुकार ने कहा - “अवसादः उच्छेद:। 

अवमानों यौक्तिकंस्तिरस्कार:। ” इस पर परिमलकार ने कहा - “तिरस्कारः 
इच्छाप्रवृत्यादिकायाक्षमत्वापादनम्‌। इस तरह इन सभी का अभिप्राय यही है कि जिस प्रतीति 
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का उत्तरकाल में तिरस्कार हो या युक्ति से बाध हो वह आभास है। शंकराचार्य ने 
माण्ड्ूक्चकारिका ३/४ के भाष्य में तथा आनन्‍्दगिरि ने बृहदारण्यक भाष्यवार्तिक 
(२/१/२१६) की व्याख्या में कहा है कि आभास के द्वारा कल्पित वस्तु का. अवभासन मात्र 
होता हैं। 

माण्डूक्यकारिका में गौडपादाचार्य ने इस अवभासन के तीन भेद बतलाये हैं - १, 
अजातत वस्तु जातवतू भाप्तित होती है अर्थात्‌ अनुत्पन्त भी उत्पन्‍्तवत्‌ प्रतीत होने लगता है। 
२. अक्रिय वस्तु सक्रिय की तरह प्रतीत होने लगती है। ३. अवस्तु भी वस्तुवत्‌ भासित 
होती है। तीनों के ये तीन उदाहरण दिये गये हैं - जैसे १. देवदत्त जन्म लेता है, २. 
देवदत्त जाता है, ३. वह देवदत्त गौरवर्ण का है या लम्बा है। यहाँ वस्तु शब्द का अर्थ द्रव्य 
अथवा धर्म गृहीत है। इसके लिए उनकी यह कारिका प्रसिद्ध है - 


जात्याभासं चलाभासं वस्त्वाभासं तथैव च। 
अजाचलमवस्तुत्वं विज्ञानं शान्तमव्ययम्‌ |। 
(माण्ड्क्यका, ४/४५) 
श्री सुरेश्वराचार्य ने इस आभास के लिए चिदाभास, चिदृब्रिम्ब और कूटस्थाभास शब्द 
का प्रयोग किया है। साथ ही इसके लिए बृहदारण्यकमाष्यवार्तिक में महिमा, अभिप्राय, 
प्रसाद, आकृति तथा वृत्ति शब्द भी प्रयुक्त किये गये हैं। 
आमास के दो भेद माने गये हैं - १. कारणाभास तथा २. कार्याभास। अविद्या में 
जब चैतन्य का आभास होता है तब उसे कारणाभास कहते हैं। यही संसार का कारण है 
और जब अविद्या के कार्य अन्तःकरण या अहंकारात्मिका बुद्धि में आभास होता है तब उसे 
कार्याभास कहते हैं। सर्वत्र दैत का कारण अन्नान है और उसका कार्य आकाश आदि है। 
इन दोनों में असड्गपरमात्मा की जो दो मायामयी वृत्तियों हैं वही दो आमास्त हैं। वस्तुत्तः 
यह आभास एक ही है, पर अवस्थाभेद से दो प्रकार का कहा जाता है। पूर्वापर-रूप से 
यह दो प्रतीति है - अज्ञानगत आभास कारणाभास़ है तथा अज्नानजन्य वस्तुगत आभास 
कार्याभास॒ है। बृहदारण्यकभाष्यवार्तिक (१/४./६३६) में तथा इसकी टीका में यह विस्तार 
से समझाया गया है। 


(ज) आभास-प्रयोजन- 


आत्मा से अतिरिक्त समस्त अनात्म वस्तुओं की स्वरूपनिष्पत्ति के लिए और उनकी 
व्यावहारिक तथा प्रातिभासिक स्थिति की सिद्धि के लिए आभास की आवश्यकता है। 
संसार-प्रयोजिका अविद्या तथा अविद्याकार्य जगत की सत्तासिद्धि के आभास के द्वार ही 
होती हैं। इसीलिए आभास को आत्म-ज्योंति भी कहा गया है। अविद्या जड़ है। अतः 
आभास के बिना जड़ अविद्या से जगतु की सत्ता असंभव है। आभास से ही अज्ञानसमुद्भूत 
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जगतु की सत्ता बन पाती है। वस्तुतः आभासी वस्तु से अतिरिक्त आभास की सत्ता ही 
नहीं है। पंचदशी में 'आभासस्य मिथ्यात्वात' (तृप्तिप्रदीप) कहकर आभास को मिथ्या कहा 
गया है। [ 

आभास का दूसरा प्रयोजन यह भी है कि जगत्‌ का कारण ब्रह्म बन सके। क्योंकि 
निष्प्रपंव निर्विकार निर्गुण निष्फल तथा निरंश ब्रह्म जगतू का कारण नहीं बन सकता और 
अविद्या भी जगतु का कारण नहीं बन सकती, क्योंकि अविद्या जड़ है। जड़ स्वतः कारण 
नहीं बन पाता। इस प्रकार जगत का कारण न तो ब्रह्म बन पाता है और न तो अविद्या 
ही। ऐसी स्थिति में आभास ही एक ऐसा मार्ग है जिसके द्वारा चितु का अज्ञान से सम्बन्ध 
होता है और ब्रह्म जगत का कारण बन पाता है। इसीलिए कहा गया है - 


(१) अज्ञान तदुपाश्रित्य ब्रह्म कारणमुच्यते। 
(बू. आ. उप. भा. वा. १/४/३७१) 


(२) अज्ञानस्थाभासद्वारा कूटस्थस्पैक्ये तस्य कारणल्वभिष्ट स्वतस्तदयोगात्‌ । 
(वही ४/३/३८४ की आननन्‍्दगिरि की टीका) 


(३) कार्यकारणातीत॑ ब्रह्म... सर्वप्रपंचप्रकाशनाय नालमू... 
अविद्यापि प्रपञ्चप्रकाशनाय नालमू | 
वाभाससाचिव्येनैवात्मा विषयान्‌ प्रकाशयति। 
(वही ४/३/८६) 


इस प्रकार वार्तिककार आचार्य सुरेश्वर व्याध-संबंधित राजकुमार-न्याय तैथा कौन्तेय 
राधेय-न्याय से ब्रह्म ही अविद्या से जीवभाव को प्राप्त होता है, यह मानते हैं। वे 
प्रतिबिम्बवाद और अवच्छेदवाद को नहीं मानते। जैसे व्याध के द्वारा संवर्धित राजकुमार को 
व्याध माना गया अथवा जैसे कुन्ती-पुत्र कौन्तेय कर्ण को राधापुत्र राधेय माना गया, वैसे 
इन दोनों स्थलों पर केवल आभास ही कारण है। यहाँ भान्ति में प्रतिबिम्ब या अवच्छेद 
कारण नहीं है। इसी प्रकार ब्रह्म से जीवभाव होने में प्रतिबिम्ब या अवच्छेद की आवश्यकता 
नहीं है। किन्तु अज्ञान के द्वारा उसका आभास ही प्रयोजक है, किन्तु वेदान्तसूक्तिमंजरी 
१०४२ में इसका विरोध किया गया है। 

सुरेश्वराचार्य का यही आभासवाद है। ऐसा प्रतीत होता है कि भगवान्‌ बादरायण 
तथा भगवत्पाद शंकर को भी यही वाद अभिप्रेत है। इसीलिए संभवतः बादरायण ने 
'आभास एवं च' (ब्र.सू. ३/२/४०) यह सूत्र कहा और शंकर ने ब्रह्मसूत्र के भाष्य के 
आदि में अध्यास के लक्षण में 'स्मृतिरूपः परत्र पूर्वदृष्टावभासः तथा शुक्तिका हि 
रजतवदवमासते' कहा | जिसका आमास होता है वह वस्तु मिथ्या होती है और उत्तर काल 
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में उसका बाघ होता है। मिथ्या वस्तु कुछ क्षण के लिए अन्य वस्तु की तरह प्रतीत होती 
है, यही आभास है। किसी वस्तु का वस्वन्तर रूप में प्रतीत होना ही आभास है। जैसे शुद्ध 
स्वच्छ स्फटिक के पास रजत-पुष्प रख दिया जाए तो शुप्रस्वच्छ स्फटिक रकतवर्ण का 
आप्तित होने लगता है। उसी प्रकार अज्ञान का कार्य अन्तःकरण में आभासित होने वाला 
चैतन्य जीव है और अविद्या में आभामित होने वाला ब्रह्म ईश्वर है। इसी को संक्षेपशारीरक 
में सर्वज्ञात्म मुनि ने कहा हैं- 


कार्योपाधिरयं जीवः कारणोपाधिरीश्वर:। 


इस मत में अविद्या का आश्रय और विषय दोनों ब्रह्म ही हैं। अन्तःकरण के नाना 
होने से जीव भी नाना है। जिससे सुख-दुःखादि का जीवों में सांकर्य नहीं होता। अविद्या 
(अज्ञान) भावरूपा है। ज्ञानरूप ब्रह्म के साथ अज्ञान का समवधान होने से अविद्या का 
आश्रय और विषय दोनों ब्रह्म हो सकता है इसीलिए संक्षेपशारीरक में कहा गया है - 
आश्रयत्व-विषयत्व-भागिनी निर्विभागचितिरेव केवला (१/३१६), अन्यंधा जीव ईश्वर एवं 
शुद्ध चैतन्य के साथ अविद्या के सम्बन्ध बनाने में अन्योन्याश्रयदीष आ जाता है। गैसे 
अविद्या के आश्रय होने पर जीवमात्र और जीव होने पर अविद्या का आश्रय बनेगा। अतः 
ब्रह्म को आश्रय और विषय दोनों मानने पर यह दोष मिट जाता है। 

प्रतिबिम्बवाद में कहा जाता है कि ब्रह्म शुद्ध चिदु-रूप है। पर विशुद्ध तत्त्व 
प्रधानरूपा माया में जब चित्‌ प्रतिबिम्ब पड़ता हैं तो वह ईश्वर कहा जाता है और जब 
मलिनसत्त्वरूपा अविद्या में चितु का प्रतिविम्ब पड़ता हैं तब वह जीव कहा जाता है। उसी 
अविद्योपाधि में ब्रह्म का भी प्रतिबिम्ब पड़ता है। बिम्ब सत्य होता है और प्रतिबिम्ब मिथ्या 
होता है। इसी प्रकार बिम्बस्थानीय ब्रह्म सत्य है और प्रतिबिम्ब स्थानीय जीव ईश्वर जगत 
आदि असत्य है, या मिथ्या है। इसके लिए संक्षेपशारीरक (१२-१३२) में कहा गया है - 

जीवानां प्रतिबिम्बकल्पवपुषां बिम्बोपमे ब्रह्मणि। 

श्री सुरेश्वराचार्य के साक्षात्‌ शिष्य होकर भी सर्वज्ञात्ममुनि प्रतिबिम्बवाद के पक्ष में 
हैं और आभासवाद को नहीं मानते हैं। अतः प्रश्न उठता है “वार्तिक-प्रस्थान' का क्‍या 
वैशिष्टूय है? अन्य प्रस्थानों से वह कैसे भिन्‍न है? इनका उत्तर यों है - (१ वार्तिक 
प्रस्थान में उपनिषद्‌ तथा उनके भाष्यों और सुरेश्वर के वार्तिकों को अधिक महत्त्व दिया 
जाता है, कम से कम शारीरकभाष्य से अधिक महत्त्व। (२) इस प्रस्थान में निम्न ६ तत्त्वों 
को अनादि माना जाता है-जीव, ईश्वर, शुद्ध चैतन्य, जीवेश्वरभेद, अविद्या और 


शुद्धचेतन्य-अविद्या-सम्बन्ध | 


जीव ईशो विशुद्धा चित्‌ तथा जीवेशयोर्भिंदा। 
अविद्या तच्चितोर्योग: षडस्मकामनादय: |। 











शा जौर उप्तका विकास ११५ 


यह श्लोक आचार्य सुरेश्वरकृत ही परम्परा से माना जाता है। किन्तु यह उनके 
किसी उपलब्ध ग्रन्थ में मिलता नहीं है। 

(३) वेदान्तसार जिसके लेखक सदानन्द यति (१४५० ई. के लगभग) हैं, वार्तिक-प्रस्थान 
का संग्रह-ग्रन्थ लगता ढै। इसके टीकाकार नृसिंह सरस्वती (१५८८ ई. ) तथा रामतीर्थ 
(१७वीं शत्ती का पूर्वार्छ।) ने कमशः- अपनी टीका सुबोधिनी और विद्वन्मनोरंजनी में 
दिखलाया है कि शेषकृत परमार्थतार और योगवासतिष्ठ के अनेक वचन अद्वैतवेदान्त की 
पुष्टि करते हैं। इससे ज्ञात होता है कि वार्तिक-प्रस्थान काश्मीर शैवमत तथा योगवासिष्ठ 
से भी सामञ्जस्य स्थापित करता है। उसका आंभांसवाद काश्मीर शैवमत का ही आभासवाद 
है। विवरण-प्रस्थान तथा भामती-प्रस्थान इस प्रकार अपनी परम्परा के बाह्य ग्रन्थों को 
प्रमाण-कोटि में नहीं लेते हैं। अतणव वार्तिक-प्रस्थान उनकी अपेक्षा अधिक उदार है। सं. 

अवच्छेदवाद में यह कहा जाता है कि जैसे व्यापक आकाश सर्वत्र व्याप्त है। घट के 
ले चलने पर जैसे घटगत आकाश को कहीं नहीं ले जा सकते, किन्तु घट रूप अवच्छेदक 
से अवच्छिन्‍न्न आकाश को ले जाना कहते हैं, उस्ती प्रकार व्यापक असीम ब्रह्म भी अविद्या 
रूपी अवच्छेदक या मतान्तर से अन्तःकरण रूपी अवच्छेद से अवच्छिन्न होकर जीवमात्र 
को प्राप्त होता है और कर्तत्व-भोकक्‍तृत्व आदि धर्मों से सम्प्रक्त हो जाता है। इस- मत में 
जीव की आकाश से उपमा दी जाती है - 


घटसंवृतमाकाशं नीयमाने घटे यथा। 
घटों नीयेत नाकाशं तदवज्जीवों नभोपमः।। 
(त्रि. ता.उप. १३) 


इन तीनों वादों के लक्षण इस प्रकार किये गये हैं - 
आभिमुख्येन अहम्‌ इत्यपरोक्षेण भासते इत्याभासः। 


प्रत्यक्‌ चितोंघवमतों भासो नाम आभासः।। 
(बृ.आ. भा.वा. २/१/२१६ आ.गि.टी.) 


अर्थात्‌ प्रत्यक चैतन्य का तिरस्कृत होने वाला भास [(प्रतीति) आभास है। जैसे अक्विय 
का सकिय प्रतीत होना अथवा अवस्तु का वस्तुव॒त्‌ प्रतीत होना, जैसे शुद्ध चैतन्य का ईश्वर 
रूप में तथा जीव रूप में भासित होना। शड़कराचार्य ने भी ऐसा कहा है - 
आभास एवं चैष जीवः परमात्मनों जलसुर्यादिवतू प्रतिपत्तव्यः। 
(ब्र.सू. २/३/४५० शा.भा.] 





| 
| 
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जीवो हि नाम देवताया आभासमात्र:। 
(छा.उप. ६/३/२ शां.भा.) 

इसीलिए आभास को - चिदृवद्‌ अवभासनत्वे सति चिल्लक्षणरहितत्वमु कहा गया है। 

प्रतिबिम्ब का लक्षण किया गया है-दर्पणादुयुपाध्यन्तर्गतत्वे सति औपाधिक परिच्छेद- 
शन्यत्वें च सति बहिः स्थितस्वरूपकत्वम्‌ प्रतिबिम्बत्वम्‌। 

(सिद्धान्तबिन्दु, श्लोक ८ की ब्रह्मानन्दी टीका ) 

जैसे दर्पण में प्रतिफलित मुखरूप प्रतिबिम्ब है, उसी प्रकार अविद्या माया एवं 
अन्तःकरण में प्रतिफलित चैतन्य ईश्वर और जीव आदि है। 

अवच्छेद का स्वरूप कहा गया है - 


सत्यमेवैतत्‌ पर एवात्मा देहेन्द्रियमनों बुद्धयुपाधिभिः 

परिच्छिदूयमानों बालैः शरीर इत्युपचर्यते। 
यथा 

घटकरकादूयुपाधिवशादपरिच्छिन्‍्नमपि नभः परिच्छिन्‍्नवदवभासते तदूवतू। 

(ब्र. सू. १//६ शा. भा.) 

जैसे घट तथा करक (पुरवा) आदि के अन्तर्गत आकाश परिच्छिन्‍न होकर घटाकाश 

आदि शब्दों से व्यवहृत्त होता है, उसी प्रकार मन-बुद्धि आदि उपाधि से परिच्छिनन 
परमात्मा का जीव कहते हैं। 


(झ) तीनों वादों के युक्‍तायुक्तत्व का विचार- 

आचार्यों ने बड़ी सूक्ष्म दृष्टि से इन तीनों वादों की समीक्षा की हैं। 

अवच्छेदवाद की समीक्षा में वे कहते हैं कि जैसे अन्तःकरणावच्छिनन चैतन्य जीव है। 
उसी प्रकार घटावच्छिन्न चैतन्य को जीव क्यों नहीं मानते। क्योंकि जैसे व्यापक आकाश 
धटावच्छिन्‍्न होकर घटाकाश हो सकता है तो घटावच्छिन्न चैतन्य भी जीव हो सकता है। 
इस पर यह समाधान दिया जाता है कि अन्तःकरण के स्वच्छ होने से अन्तःकरणावच्छिनन 
चैतन्य ही जीव हो सकता है। इस पर यह कहा जाता है कि अवच्छेदक में स्वच्छ तथा 
अस्वच्छत्व विशेषण तो लगाये नहीं गये हैं, और यदि स्वच्छत्व विशेषण लगाकर अवच्छेदक 
को प्रतिबिम्बग्राही माना जाय तो हठातु अवच्छेदवाद की जगह प्रतिबिम्बवाद मानना पड़ेगा। 
श्री वाचस्पतिं मिश्र ने जीव को प्रतिबिम्ब-कल्प भी कहा है - 


तथापि तत्पतिबिम्बकल्पजीवद्धारेण परस्मिन्नुच्यते। 
(ब्र. सू. १/४/६ शां. भा. भामती) 
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इसी प्रकार प्रतिविम्बवाद की भी विवेचना की गयी है। पहला आश्षेप यह है कि 
नीरूप चैतन्य का प्रतिबिम्ब नहीं पड़ सकता। इसके समाधान में कहा जाता है कि जल में 
जैसे नीरूप आकाश का प्रतिबिम्ब पड़ता है अथवा जैसे नीरूप शब्द का प्रतिबिम्ब पड़ता 
है। उसी प्रकार नीरूप चैतन्य का भी प्रतिबिम्ब पड़ सकता है। एक समाधान यह भी दिया 
जाता है कि चाक्षुषर प्रतिबिम्ब के लिए ही रूपवान्‌ द्रव्य का होना आवश्यक है, ब्रह्म के 
प्रतिबिम्ब के लिए यह नियम नहीं है। 
इसी प्रकार यह भी कहा जाता है कि बिम्ब से प्रतिबिम्ब का अमभेद या तांदात्म्य रहता 
है। अतणव प्रतिविम्ब जीव में चैतन्य आता है। श्रीवामोंदर शास्त्री सम्पादित वाक्यसंधा (पर. 
२६) में कहा गया है - 


उपाधिस्थितवैशिष्ट्येन प्रतिबिम्बस्य सत्यत्वम्‌। 


इस प्रकार बिम्ब के साथ प्रतिबिम्ब के तादात्य्य या अभेद होने से और प्रतिबिम्ब के 
सत्य होने से प्रतिबिम्बरूप जीव को कभी भी जीवत्व से मुक्ति नहीं हो सकती। और यदि 
विम्ब से प्रतिबिम्ब का भेद माना जाय तो प्रतिबिम्ब में चैतन्य नहीं बन पाता। उसके 
समाधान में कहा जाता है कि विम्ब से प्रतिबिम्ब में भेदमात्र का अध्यास होता हि, प्रतिबिम्ब 
स्वरूपतः सत्य है। इस सिद्धान्त से प्रतिबिम्ब जीव का चैतन्य और बन्ध मोक्ष बन जाते हैं। 

इसी प्रकार आभासवाद का भी विवेचन किया गया है। स्वच्छ स्फटिक के पास स्थित 
जपा कुसुम के रकतत्व का आभास स्फटिक में पड़ता है और स्फटिको रक्‍तः कहा जाता 
है। यहाँ जैसे रक्तत्वाभास मिथ्या है। उसी प्रकार अज्ञान परिणामभूत अहंकार-रूप बुद्धि 
में पड़ा हुआ चिदाभास जीव मिथ्या है। अब इस पर यह कहा जाता हैं कि यदि यह आभास 
मिथ्या है तब चिदाभासरूप जीव भी मिथ्या है। इस स्थिति में जीव का न तो बन्धन बन 
पायेगा और न तो मोक्ष बन पायेगा। वाचस्पति मिश्र ने ब्रह्मसूत्र के रचनानुपत्यधिकरण 
(२/२/१) की भामती में प्रतिबिम्बववाद और आभासवाद दोनों पर यह आश्षेप उठाकर 
कहा है कि इन दोनों वादों के मानने पर वेदान्त में माध्यमिक मत का प्रवेश हो जायेगा 
और इस प्रकार के आभासवाद स्वीकार करने पर जीव का सर्वधा नाश हों जायेगा। 

इसका समाधान अनेक प्रकार से किया जाता है। एक तो यह है कि जिस प्रकार 
बिम्बभूत जीव से प्रतिबिम्बभूत अभिन्‍न हैं या इन दोनों में तादाल्य है। उसी प्रकार 
चिदाभास चित से अभिन्‍न नहीं है, भिन्‍न भी नहीं है और भिन्‍नाभिन्‍न भी नहीं है, अपितु 
अनिर्वचनीय है। वाक्य-सुधा (२६) की टीका में श्रीदामोदर शास्त्री ने कहा है- 

उपाधिस्थित वैशिष्ट्येन प्रतिबिम्बस्य सत्यत्वम्‌। आभासस्य न बिम्बधमों नाप्युपाधिधर्मों 
नापि स्वतन्त्र:। 

अतः आभास के अनिर्वचनीय होने से चिंदाभास जीव न तो मिथ्या है और न तो 
सत्य ही है। इस प्रकार बन्ध-मोक्ष व्यवहार की उपपत्ति की जाती है। 





१%ट बैदान्त-खण्ड 


प्रतिबिम्ब तंथा आभास में पार्थक्य यह है कि प्रतिबिम्ब में दर्पण के सम्मुख स्थित 
व्यक्ति के ग्रीवास्थ मुख की छाया दर्पण के अतिस्वच्छ तल पर पड़ती है और वहीं सम्मुश् 
स्थित व्यक्ति की नेत्ररश्मि जाकर दर्पणतल से टकराकर परावर्तित होकर अपने ग्रीवास्थ 
मुख पर आती है और मुख का प्रत्यक्ष करती है। इस प्रकार ग्रीवास्थ मुख और दर्पण में 
प्रतिबिम्बित मुख दोनों एक कहे जाते हैं और इनमें अभेद माना जाता है। यही स्थिति 
चित्मतिबिम्ब की भी है। आमास में यह स्थिति नहीं है। आभास के लिए आभासाधार के 
सम्मुख स्थित होना आवश्यक नहीं है, और इसके लिए वस्तु का रूपवान्‌ होना भी अनिवार्य 
नहीं है। इसलिए वस्त्वाभास के समान जात्याभास तथा क्रियाभास भी होते हैं। 

विद्यारण्य स्वामी ने पंचदशी ग्रन्थ (तृ.प्र. १५) में और उनके साक्षात्‌ शिष्य 
श्रीरामकृष्ण तथा परम्परया शिष्य श्री अच्युतराम ने अपनी-अपनी व्याख्या में अवच्छेदवाद, 
प्रतिबिम्बवाद एवं आमभासवाद, इन तीनों के अन्ततः एक हीं माना है। वास्तव में जितना 
अन्तर भामती-प्रस्थान और विंवरण-प्रस्थान में है उतना अन्तर वार्तिकप्रस्थान तथा 
विवरण-प्रस्थान में नहीं है। यही कारण है कि अनेक परवर्ती आचार्य वार्तिक प्रस्थान तथा 
विवरण-प्रस्थान दोनों के अन्तर्गत रखे जा सकते हैं। फिर भी सम्प्रदायविद्र के नाम पर 
सृत्र-भाष्य-वार्तिकविद ही आते हैं और आभासवाद मुख्यतः वार्तिक-प्रस्थान का सिद्धान्त 
है। इस कारण विवरणप्रस्थान से भिन्‍न करके वार्तिक- प्रस्थान को माना जाता है। जितनी 
प्रामाणिकता आचार्य सुरेश्वर के ग्रन्थों की है, अद्वैतवेदान्त में शंकराचार्य के ग्रन्थों के 
अतिरिक्त उतनी प्रामाणिकता अन्य आचार्यों के ग्रन्थों की नहीं है। अतएव लोकोक्ति 
है-वार्तिकान्ता वेदान्ताः-अर्थातु वार्त्तिक तक ही वेदान्त ग्रन्थों में आप्तता है। 

सहायक ग्रन्थ : (संपादक द्वारा संकलित) 

१. सुरेश्वर, बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्यवार्तिक, आनन्दगिरि टीका सहित, ३ भागों में, 
आनन्द आश्रम, पूनां, १८६२, १८६४. 

२. सुरेश्वर, नैष्कर्म्मसिद्धि, ज्ञानोत्तम चन्निका टीका सहित, बनारस, १८६०. 
सर्वज्ञात्मा, संक्षेपशारीरक, स्वामी रामानन्द की हिन्दी व्याख्या भाववीपिका सहित, 
स्वामी रामानन्द, वाराणसी, १६५७। 

४. सर्वज्ञात्मा, संक्षेपशारीरक, रामतीर्थ स्वामी की टीका अन्चयार्थ प्रकाशिका सहित, 
चौखम्म्बा, वाराणसी, १६१३। 

५. सुरेश्वर, संबन्ध वार्तिक, अंग्रेजी अनुवाद डा. टी. एम. पी, महादेवन्‌ मद्रास 
विश्वविद्यालय १६५८। 

६. मंडन मिश्र, ब्रह्मसिद्धि, शंखपाणि की टीका सहित, संपादक और भूमिकाकार एस. 
कुप्पूस्वामी शास्त्री, मद्रास गवर्नमेण्ट ओरियण्टल मैनुस्करिप्ट सिरीज, मद्रास १६३७ । 

७. सुरेश्वर, पंचीकरण - पषट्टीकोपेतमु, गुजराती प्रिन्टिंग प्रेत, बम्बई, १६३० में 
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बातिक-प्रस्थान और उप्तका विकास ११६ 


सम्मिलित पंचीकरण वार्तिक, उपाध्याय, वी.प्र.। 

लाइट्स आन वेदान्त (सुरेश्वराचार्य का दर्शन), उपाध्याय, चौखम्बा, वाराणसी, 
१६५६ । 

सुरेश्वर, तैत्तिरीयोपनिषद्‌ भाष्यवार्तिक, आनन्दज्ञान की टीका सहित, आनन्दाश्रम, 
पूना, १६११। 

सुरेश्वर, पम्चीकरणवार्तिक, आनन्दगिरि टीका तथा नारायणेद्ध सरस्वत्तीकृत वार्तिकाभरण 
सहित, प्रकरणद्वादशी, महेश अनुसन्धान संस्थान, वाराणसी, १६८१ में सम्मिलित। ये 
दोनों टीकाएं उपर्युक्त टिप्पणी ७ में भी हैं। पंचीकरणवार्तिक को प्रणववार्तिक भी 
कहते हैं। 

सुरेश्वर, दक्षिणामूर्तिवार्तिक, सं. महेशानन्द गिरि, श्रीदक्षिणामूर्ति संस्कृत ग्रन्थमाला 
आगरा, १६६३। इसको मानसोल्लाप्त भी कहते हैं। यह शंकराचार्य कृत दक्षिणामूर्तिस्तोत्र 
की टीका है। अमरनाथ राय इस स्तोत्र तथा इसके वार्तिक दोनों को अभिनवगुष्त की 
कृति मानते हैं, क्योंकि इनमें काश्मीर शैवमत के ३६ तत्त्वों का वर्णन है। देखिए, 
कार्लपाटर द्वारा संपादित इनसाइकलोपीडिया आफ इण्डियन फिलासफी, भाग ३, पृ. 
४४०-५५१। 


: ऐल्टन, ए.जे., द नैष्कर्म्मसिद्धि आफ सुरेश्वर, शान्तिसदन, लन्दन, १६५६। 
: बालसुब्रह्मण्यमु, आर., द तैत्तिरीयोपनिषद्‌ भाष्यवार्तिक आफ सुरेश्वर, मद्रास 


विश्वविद्यालय, मद्रास, १६७६ | 


: द्विवेदी, हरिहरकृपालु, बृहदारण्यकवार्तिकसार (विद्यारण्वकृत), हिन्दी अनुवाद सहित । 


अच्युतग्रन्थमाला, वाराणसी। 


- द्विवेदी, हरिहरकृपालु, वेदान्त-प्रबन्ध (स्रग्धरा वृत्त में) इसके केवल ७६ छन्द ही 


मुद्रित हैं। द्विवेदी जी के पुत्र ब्रह्मदत्त द्विवेदी ने वारणसी से इसे प्रकाशित किया था। 
संपादक के पुस्तकालय में यह ग्रन्थ है। 





षष्ठ अध्याय 


वाद-प्रस्थान और उसका विकास : 


१- सामान्य परिचय : 
भामती-प्रस्थान, विवरण-प्रस्थान तथा वार्लिक-प्रस्थान को मिलाकर अधिकरण-प्रस्थान 


कहा जाता है, क्योंकि इनमें मुख्यतः अद्वैतवाद के सिद्धान्तों की व्याख्या करने का प्रयास 
किया गया है। इसके विपरीत वाद-प्रस्थान में जिसमें एक ओर अद्वैतवाद के सभी पूर्ववर्ती 
प्रस्थानों का समन्वय किया गया है और दूसरी और अद्वैतवाद-विरोधी मतों का खण्डन 
किया गया है। इसको कुछ लोग बाध-प्रस्थान भी कहते हैं क्योंकि इसमें बाध-नियम के वल 
पर परमत खंडन है। इस प्रस्थान के मुख्य ग्रन्थ श्रीहर्ष का खण्डनखण्डखाद्य, चित्सुख की 
तत्त्वप्रदीपिका और मधुसूदन सरस्वती की अद्वैतसिद्धि हैं। इन तीन ग्रन्थों को कठिनत्रयी 
कहा जाता है क्योंकि भाषा, शैली और विचार सभी दृष्टियों से ये ग्रंथ कठिन हैं। 
वाद-प्रस्थान को ही नव्य-वेदान्त कहा जाता है, क्योंकि एक और इस पर नव्यन्याय का 
प्रभाव है, और दूसरी ओर इसने अद्दैतवेदान्त को एक दूसरी दिशा में मोड़ा है और युक्ति 
के बल पर सभी विरोधी दर्शनों का, विशेषतः न्यायदर्शन का सामना करते हुए अद्वैतवैदान्त 
का तर्कसंगत समर्थन किया हैं। कुछ नव्यवेदान्तियों ने भी अद्वैतवेदान्त को सर्वाधिक 
प्रामाणिक दर्शन बनाने का प्रयत्ल किया है। 
उपर्युक्त तीन आचार्यों. और उनके टीकाकारों के अतिरिक्‍त भी इस प्रस्थान के 
अन्तर्गत अनेक अद्दैतवेदान्ती हैं जिनमें से निम्नलिखित आचार्यों के योगदानों का विचार 
उदाहरणस्वरूप किया जाता है। 
१. आनन्दबोध जिन्होंने न्‍्यायमकरन्द लिखा। 
२. नृसिंहाश्रम जिन्होंने भेदधिक्कार लिखवाकर वाद-प्रस्थान का विकास किया। इस ग्रन्थ 
के पक्ष तथा विपक्ष में अनेक ग्रन्थ लिखे गयें। 
३. अप्पयदीक्षित जिन्होंने मध्वमुखमर्दन लिखकर मध्व के द्वैतवाद का खंडन किया और 
रामानुजश्रृंगमंग लिखकर रामानुज के विशिष्टादैत वेदान्त का खंडन किया । 
४. सदानन्दगिरि जिन्होंने सहस्ाक्ष लिखकर शुद्वाद्वैतवादी विटृठलनाथ के विद्वन्मण्डन 
तथा गोस्वामी गिरिधर के शुद्धादैतमार्तण्ड का खंडन किया। 
गम अमनकपान+ .ती . अनन्तकृष्णशास्त्री (२.वी शत्ती) जिन्होंने शतभूषणी लिखकर विशिष्टाडँलवादी वेदान्तवेशिक 
की शतदूषणी और उसकी टीका चण्डमारुत का प्रतिदाद किया है। 





क्र 
क्र 





वाद-प्रस्थानं और उत्तका विकास फ्शरत 


६. स्वामी हरिहरानन्द सरस्वती जो करपात्री स्वामी के नाम से प्रसिद्ध हैं, बीसवी शी 
के एक श्रेष्ठ अद्वैतवेदान्ती थे। उन्होंने मार्क्सवाद, भौतिकवाद तथा पाश्चात्त्यों के 
द्वारा किये गये वेद के अर्थ का तथा आर्यस्तमाज के द्वारा किये गये सायणाचार्य के 
वेदभाष्य के खंडन का निराकरण किया। इसके अतिरिक्त उन्होनें राहुलसांकृत्मायन, 
साम्यवादी और कामिल बुल्के आदि आश्चनिक विद्वानों के मतों का भी खंडन 
किया, जिन्होंने भारतीय परम्परागत राजनीति तथा रामायण का शास्त्रविरुद्ध अर्थ 
किया है। 

इनके अतिरिक्त भी अनेक विद्वान हुए हैं जिन्होंने अद्वैतवेदान्त के किसी-न-किसी 
विरोधी दर्शन का खंडन किया है। वे सभी बाध॑-प्रस्थान के अनुयायी है। स्वामी करपात्री 
जैसे संन्‍्यासी ने बीसवीं शत्ती के उत्तरार्द में अनेक अद्दितविरोधी मतों का खंडन किया 
है| उन्हें भी इस प्रस्थान का आचार्य माना जा सकता डै | वास्तव में इस प्रस्थान के 
अनुयायी बहुत अधिक हैं। ऊपर केवल कुछ अत्यन्त प्रसिद्ध आचार्यों के ही नाम दिये गये 
हैं। अब इस प्रस्थान के सिद्धान्तों का निरूपण आगे किया जायेगा। 


२. श्रीहर्ष : 


श्रीहर्ष ने खंडनखंडखाद्य नामक एक महान ग्रन्य की रचना की जिसमें उन्होंने उदयन 
की लक्षणावली में थी गयी न्यायंदर्शन की अनेक परिभाषाओं का खंडन किया। लक्षणावली 
की रचना दशमी शताब्दी के अन्त में हुई थी जैसा कि उसकी पुष्पिका से ज्ञात होता है। 
पुनश्च गंगेश ने तत्त्वचिन्तामणि में श्रीहर्ष के मत का खंडन किया है। उनका समय १२०० 
ई. है। इस प्रकार श्रीहर्ष उदयन ओर गंगेश के बीच में हुए और उनका समय ११४० 
ई. माना जा सकता है। कान्यकुब्जेश्वः जयचन्द्र जो ११६५ ई. में राज्यच्युत हो गये थे, 
श्रीहर्ष के आश्रयदाता थे। श्रीहर्ष ने नैषयचरित नामक एक महाकाव्य लिखा है जिसके अन्त 
में उन्होंने अपने द्वारा प्रणीत अर्णवरर्णन, गौडोवीशकुलप्रशस्ति, नवसाहसांकचरित विजयप्रशस्ति, 
शिवशक्तिसिद्धि, स्वै्यविचार, छन्दःप्रशस्ति, ईश्वरामिसन्धि और पंचनलीयकाव्य नामक 
ग्रन्थों का उल्लेख किया है। किन्तु नैषधचरित और खंडनखंडखाद्य के अतिरिक्त उनका 
कोई अन्य ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है। खंडनखंडखाद्य उनकी दार्शनिकता की यशोगाथा सदा 
गाता रहेगा क्योंकि वह अत्यन्त मौलिक और निराला ग्रन्थ है। 
खण्डनखंडखाद्य पर निम्न टीकाएँ है - 
परमानन्दकृत खण्डन-मण्डन 
भवनाथकृत खण्डन-मण्डन 
रघुनाथ शिरोमणिकृत दीधिति 
वर्धमानकृत प्रकाश 
विद्यामरणकृत विधाभरणी 


ब्त एऐंट जग ही हनी 








है । वेदान्त-खण्ड 


६. विद्यासागरकृत विद्यासगरी 
७. पदमनाभपंडितकृत खण्डन टीका 
८. शंकरमिश्रकृत आनन्दवर्धन (शांकरी) 

शुभंकरकृत श्रीदर्षण 
१०. चरित्रसिंहकृत खण्डनमहातर्क 
११. प्रगल्म मिश्रकृत खण्डनदर्पण 
१२. पदुमनाभकृत शिष्यहितैषिणी 
१३. गोकुलनाथ उपाध्यायकृत खण्डनकुठार 
१४. अभिनव वाचस्पति मिश्रकृत खण्डनोद्वार 
१५. चित्सुखकृत भावदीपिका 
१६. शंकर चैतन्यभारतीकृत शारदा 
१७. सुर्यनारायण शुक्लकृत खण्डनरत्नमालिका 
१८. रघुनाथ भट्टाचार्यकृत खण्डनभूषामरिंग 
१६. साधु मोहनलालकृत खण्डनगर्तप्रदर्शिनी 

इन टीकाकारों में गोकुलनाथ उपाध्याय तथा अभिनव वाचस्पति ने श्रीहर्ष का स्पष्ट 
खण्डन किया और न्यायदर्शन का उनके खण्डन से मुक्त किया है। शंकर मिश्र ने भी 
कहीं-कहीं खंडनखंडखाद्य का खंडन किया है, अभेदवाद का तिरस्कार किया है और 
भेदसिद्धि की है। भेदरलप्रकाश नाम से उन्होंने एक स्वतन्त्र ग्रन्थ भी लिखा है जिसमें 
भेदवाद को सिद्ध किया गया है। सर्वप्रथम उन्होंने ही खडनखंडखांद्य के खंडन का सूंत्रपात 
किया। 

उपर्युक्त टीकाकारों को तीन कोटियों में बांध जा सकता है। पहली कोटि में शंकर 
मिश्र, गोकुलनाथ उपाध्याय तथा अभिनव वाचस्पति मिश्र आते हैं जिन्होंने खंडनखंडखादय 
का खंडन करके न्यायदर्शन का पक्ष स्थापित किया है। दूसरी कोटि में चित्सुख, आनन्दपूर्ण 
विद्यासागर और साधु मोहनलाल जैसे अद्वैतवेदान्ती आते हैं जिन्होंने खंडनखंडखाद्य का 
समर्थन करते हुए उसकी युक्तियों का विकास किया है। तीसरी कोटि में वे नैयायिक आते 
हैं जैसे भवनाथ, रघुनांथ भट्टाचार्य, रघुनाथ शिरोमणि, सूर्यनारायण शुक्ल, प्रगल्म मिश्र 
आदि जिन्होंने न्यायदर्शन का विकास अद्वैतवेदान्त की ओर किया है और इसका माध्यम 
खंडनखंडखाद्य को बनाया है। कहना नहीं होगा कि खंडनखंडखाद्य के टीकाकारों में 
नैयायिकों की संख्या अधिक है। वे लोग इसे वितण्डा का ग्रन्थ मानते हैं और नव्य-न्याय 
में वितण्डा का कोई दूसरा ग्रन्थ नहीं था, इस कारण प्रायः गंगेशोत्तर सभी नव्य नैयायिकों 
ने खंडनखंडखाद्य पर टीका लिखी है। किन्तु खंडनखंडखाद्य वितण्डा का ग्रन्थ नहीं है। . 
यह वस्तुतः अद्वैतवाद का ग्रन्थ है और इसमें अनिर्वचनीयतावाद की स्थापना अनेक ._ 
युवतियों द्वारा की गयी है। श्रीहर्ष ने अपने मत को यों अभिव्यक्त किया है - 








मे और उसका विकास क्श्् 


मम लें दर्शनम्‌ - प्रतीतिम्तिखत्वात्‌ अत्यन्तासद्विलक्षणं भवदपि 
जगत्‌ तथा सत्तोपगमे5पि बाध्यमानत्वाद अनिर्वचनीयमिति- 
खंडनखंडाखाय पृ. १६४, योगीद्धानन्द का अनुवाद। 


कोई यह त्त समझे कि खंडनखंडखाद्य का मत बौद्धों के विज्ञानवाद या शून्यवाद के 
समान है, इसलिए स्वयं श्रीहर्ष ने सौगत सिद्धान्त और अद्दैतमत का अन्तर स्पष्ट कर 
दिया है - 

सौगत ज्ञान और ज्ञेब सब को अनिर्वचनीय कहते हैं, किन्तु ब्रह्मवादी केवल ज्ञेब को 
अनिर्वचनीय अर्थात्‌ सदसदिवलक्षण कहते हैं, वे ज्ञान को सत्‌॒ मानते हैं। (वही, पृष्ठ 
६२-६३)। 

प्रसिद्धि है कि श्रीहर्ष के पिता श्री हीरपंडित को उदयनाचार्य ने शास्त्रार्थ में पराजित 
किया था। श्रीहर्ष ने इस कारण उदयन के मतों का खडन किया, उनका नामोल्लेख किये 
हुए बिना ही। वस्तुतः उदयन के माध्यम से उन्होंने न्यावदर्शन का ही खण्डन किया। उदयन 
की निम्न कारिका अनुमान को प्रामाणिक सिद्ध करती है - 


शइूका चेदनुमास्त्येव न चेच्छडका ततस्तराम्‌। 
व्याघातावधिराशड्का तर्क: शड्कावधिमतः।। 
(न्यायकुसुमाब्जलिं ३/७) 


अर्थात्‌ यदि शंका होती हैं, तो अनुमान सिद्धि हो जाता है। यदि शंका नहीं होती तो 
अनुमान और भी अधिक प्रकार से सिद्ध है। शंका व्याघातावधि ही है और तक शड्कावधि 
तक है। 

इसके प्रतिवाद में श्रीहर्ष कहते हैं - 


व्याघातो यदि शड्कास्ति, न चेच्छडका ततस्तरामृ। 
व्याघातावधिराशडूका तर्कः शइकावधिः कुतः।। 
अर्थात्‌ यदि व्याघात माना जाय, तो उसकी आश्रयीभूत शंका रहेगी। यदि व्याघात 
नहीं है तब तो शड़का और अधिक होगी। व्याधात को शंका की अवधि (पर्यवस्तान) कभी 
नहीं माना जा सकता। तर्क सदैव व्याघातपूर्ण है। अतः तक से शंड़का का पर्यवसान नहीं 
हो सकता। 
पुनश्च अनुमान व्याप्तिमूलक होता है और व्याप्ति की जितनी परिभाषाएं दी जाती 
हैं उन सबमें श्रीहर्ष ने दोष दिखाये हैं। इस कारण व्याप्तिसिद्धान्त दोषग्रस्त है। 
खंडनखंडखाद्य में चार परिच्छेद हैं। प्रथम परिच्छेद में प्रमाणसामान्य और प्रमाणविशेष 
दोनों का खंडन है। कुमारिलसम्मत प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, आर्थापत्ति और 





ब२ वैदान्त-खंण्ड 
अनपलब्धि - इन छः प्रमाणों का खंडन किया जाता है। परिच्छेद के अन्त में न्यायदर्शन 
के हेत्वाभासों के लक्षण का भी खण्डन है। 

द्वितीय परिच्छेद में निग्नहस्थानों का खण्डन है। इसमें विशेषतः उदयनाचार्य के 
न्यायपरिशिष्ट का खण्डन किया है, ऐसा प्रतीत होता है। 

तृतीय परिच्छेद में किम तद॒, यद्‌ आदि सर्वनामों का खण्डन किया गया है जिनके 
द्वारा नैयायिकगण अपने लक्षणी का अभियान करते हैं। 

चतुर्थ परिच्छेद में न्याव-मैशेणिक के अनेक लक्षणों का खण्डन किया गया है। 
विशेषतः द्रव्य, गुण आदि की परिभाषाओं का खण्डन करके सिद्ध किया गया हैं कि 


न्याय-वैशेषिक किसी भी पद का निर्वचन नहीं कर सके हैं। इसी बात को स्वामी विद्यारण्य 


ने पंचदरशी में यों अभिव्यक्त किया है - 


निरुक्तावभिमानं ये दथते तार्किकादयः। 
हर्षमिश्रादिभिस्ते तु खण्डनादी सुशिक्षिताः।। 
(पंचदशी ६/१६४) 


अर्थात्‌ जिन तार्किकों को निर्वचन करने का गर्व था, उनके गर्व को श्रीहर्ष ने 
खंडनखंडखाद्य में चुर-चूर कर विया है। 

श्रीहर्ष की खण्डनयुक्तियों के प्रदर्शन के लिए नीचें दो उदाहरण दिये जाते हैं। 
सर्वप्रथम प्रत्यक्ष के लक्षण का खंडन है। प्रत्यक्ष का लक्षण न्यायसूत्र में यों किया गया है- 
इन्द्रियार्थसन्निकर्षोत्यन्न॑ ज्ञानमव्यपरदेश्यमव्यभिचारि व्यवसायात्मकं प्रत्यक्षम्‌। इस पर श्री हर्ष 
कहते हैं - 

इस लक्षण का उद्देश्य कया है? (१) क्या वह सजातीय और विजातीय पदार्थों से 
भिन्‍न करने और उसकी प्रतीति के लिए है? (२) अथवा साक्षात्कारित्व की प्रतीति कराने 
के लिए है? अथवा (३) व्यवहारसंपादन के लिए है? अथवा (४) साक्षात्करित्व के ज्ञापक 
चिन्ह को दिखाने के लिए है? अथवा (५) प्रत्यक्ष शब्द का प्रवृत्ति-निमित्त बताने के लिए 
है? अथवा (६) किसी अन्य उद्देश्य की सिद्धि के लिए है। पहला ठीक नहीं है, 
क्योंकि प्रत्यक्ष से यहां सजातीय पदार्थों का ग्रहण किया गया है? या अन्य धर्म से 
सजातीय का ग्रहण है? दोनों पक्ष ठीक नहीं है। क्योंकि एक प्रत्यक्ष-व्यक्ति का सजातीय 
दसरा प्रत्यक्ष व्यकित ही है। अतः उक्त लक्षण सभी सजातीय प्रत्यक्ष व्यक्तियों पर लागू 
है। अतः इस प्रत्यक्ष से भिन्‍न यह लक्षण है, ऐसा बन नहीं सकता। और यदि ऐसा बनता 
है, तो फिर प्रत्यक्ष में अव्याप्ति का दोष हो जायेगा। पुनश्च अन्य धर्म से (जैसे प्रमेयत्व 
से) यदि सजातीयता विवश्षित है तो इस लक्षण से विजातीय पद का ग्रहण व्यर्थ हो जायेगा, 
क्योंकि अनुमानादि प्रमाण में भी प्रमेयत्तव है। 

दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं हैं, क्योंकि यदि साक्षात्कारित्व विषयक ज्ञान के द्वारा 











नम 


वाद-प्रस्यान और उम्तका विकास ४ 


प्रत्यक्ष का लक्षण माना जाय तो अन्योन्यात्रय दोष हो जाएगा। तीसरा विकल्प भी युक्तिहीन 
है. क्योंकि जिस व्यवहार का संपादन करना है उसका स्वरूप तो प्रत्यक्ष लक्षण ही है। अतः 
इसमें आत्माश्रय दोष है। चौथा विकल्प भी असंगत है, क्योंकि चिन्ह लक्ष्य में व्याप्य होता 
है और लक्षण सदैव लक्ष्य में व्यापक होता है, परन्तु अपरोक्ष व्यवहार-हेतु प्रत्यय वैसा नहीं 
है। कारण, मार्ग में जाते समय आनुर्षेगिक तृण आंदि से प्रत्यक्ष में अपरोक्ष व्यवहार नहीं 
होता है। पांचवां विकल्प भी व्यर्थ है क्योंकि जब प्रत्यक्ष का लक्षण ही सम्मव नहीं है, तो 
उसमें प्रवत्ति निमित्त कैसे होगा? अन्त में छठा विकल्प भी संभव नहीं है क्योंकि ऐसे किसी 
प्रयोजन का जो भी निर्वचन किया जायेगा उप्ममें दोषेद्भावना संभव है। इस प्रकार 
न्यायसूत्र में जो प्रत्यक्ष का लक्षण किया गया है वह दोषमुक्त नहीं है। 
इसी प्रकार द्रव्य के लक्षण का भी उदाहरण ध्यातव्य है | उदयन ने द्रव्य का लक्षण किया है 
गुणात्यन्ताभावानधिकरणं द्रव्यम (लक्षणावली पृष्ठ २)। इसी आधार पर प्रसिद्ध है 
कि गुणाश्रयो द्रव्यम्‌। किन्तु इस पर श्रीहर्ष कहते हैं कि बह लक्षण संगत नहीं है, क्योंकि 
एकत्व आदि संख्या गुण हैं और उनकी प्रतीति रूप, रस आदे में भी होती है जो स्वयं 
गुण हैं। अर्थात्‌ गुण का आश्रय गुण भी अनुभव में आता है। समवायिकारणं द्रव्यमु, यह 
लक्षण भी ठीक नहीं है, क्योंकि रूपादि गुणों में भी संख्यादें गुणों की समवायिकारणता सिद्ध 
है । 
वास्तव में खण्डनखंडखाद्य की युक्तियों का प्रवोग तीन प्रकार का है - 
तत्तुल्योहस्तदीयं च योजन विषयान्तरें। 
श्रंखला तस्य शेषे च त्रिधा भ्रमति मत्किया।। 
(खंडनखंडलाथ ४/७) 

(१) कथित खण्डन-युक्तियों के समान अन्य युक्तियाँ का कत्पना। 

(२) खंडनखंडखाद्य की ही युक्तियों का अन्य विषयों में उपयोग करना। 

(३) यदि कोई खण्डनयुक्तियों का. निराकरण करें, ता खडनखड़खाब के प्रयोगकर्त्ता को 
निराकरणकर्त्ता के वचनों पर खेंडन युक्‍्तियों का प्रयोग करना चाहिये। इस खण्डन 
की प्रक्रिया है कई विकल्पों का निर्माण करना और उनमें से प्रत्येक विकल्प को 
युक्तिहीन दिखाना, जैसे प्रत्यक्ष के लक्षण के बारे में ऊपर प्रदर्शित किया गया है। 
इस प्रकार प्रत्येक लक्षण को गलत पघ्िद्ध करके श्रीहर्ष ने वास्तव में यह प्रतिपादित 

किया है कि जो सत् है उसका लक्षण या निर्ववचन नहीं हो सकता है। उन्होंने 

अनिर्वचनीयतासारसर्वस्ववाद की स्थापना की है, जो अद्वैतवाद का मुख्य प्रतिपाद्य है। 


३. आनन्दबोध (१२वीं शती का पूर्वार्द ) 


आनन्दबोध इष्टसिद्धिकार वियुक्तात्मा के शिष्य थे। इन्होंने न्याब्रमकरन्द में नैयाविकों 


+ का खण्डन किया है| इसके अतिरिक्त उनके अन्य ग्रन्थ हैं न्‍्यावदीपावली और प्रमाणमाला। 


३६ वेंदान्त-खंण्ड 


अनुभूतिस्वरूप ने इन तीनों ग्रन्थों पर टीकाएं लिखी हैं। न्‍न्यायमकरन्द तथा प्रमाणमाला पर 
चित्सुख की भी टीकाएं हैं। चित्सुख के शिष्य सुखप्रकाश ने भी प्रमाणमाला पर एक टीका 
लिखी है। उन्होंने तथा अमृतानन्द योगी ने पृथकू-पृथकू न्‍्याबदीपावली पर टीकाएं लिखी हैं। 
मिथ्या की एक परिभाषा आनन्दबोध ने दी है जिसे मधुसूदन सरस्वती ने समर्थित किया है। 
न्यायवैशेषिक-दर्शन का खण्डन करके अद्वैतवाद की स्थापना करने के कारण आनन्दबोध 
वाद-प्रस्थान के प्रमुख निर्माताओं में से हैं। उन्होंने न्‍्यावमकरन्द में ख्यातिवाद के विभिन्‍न 
मतों की अच्छी समालोचना की है और अनिर्वचनीय ख्यातिवाद को सिद्ध किया है। आत्मा 
को वे आनन्द रूप नहीं मानते, अपितु मात्र संविद्वप मानते हैं। वे अविध्यानिवृत्ति को सत्‌ 
असत्‌ सदक्षत्‌ और अनिर्वचनीय से भिन्‍न पंचम प्रकार की मानते हैं। इस कारण 
अद्दैतवेदान्त के इतिहास में वे एक अत्वन्त मौलिक दार्शनिक के रूप में विख्यात हैं। 


४. पित्तुख : 
श्रीहर्ष की तक प्रणाली को चित्तुख ने तक््वप्रदीपिका में बहुत विकसित किया है। जो लोग 
खंडनखंडखाब को वितण्डा-गन्थ मानते थे उनको उत्तर देते हुए वे चित्सुखी में कहते हैं - 


विप्रतिपत्तिव्रातध्वान्तथ्वंत्तप्रगात्म वाचाना। 
कियते चित्तुखमुनना प्रत्थकू तक्त्पप्रवीपिका।। 


अर्थात्‌ विविध विवावरूपी अन्यकारों को छिन्‍्न-भिन्‍न करने में अत्यन्त समर्थ 
तत्त्वप्रदीपिका की रचना विद्धान्‌ चित्सुख ने की है जिसमें प्रत्यकू-तत्त्व (आत्मा) का निरूपण 
किया गया है। खंडनखडखाद्य की भावदीपिका में भी उन्होंने दर्शाया है कि खंडनखंडखाद्य 
अद्वैतवेदान्त का ग्रन्थ है और उत्तमें स्वयप्रकाश का सम्बक्‌ विवेचन है। तत्त्वप्रदीपिका पर 
प्रत्यकृल्करू्प, को नयनप्रस्तांदिनो टॉका है। चित्मुख ने मण्डन मिश्र की ब्रद्मसिद्धि, श्रीहर्ष के 
खंडनखंडखाब और आनन्दकोष के. न्ययमकरन्द तथा प्रमाणरत्तमाला और सुरेश्वराचार्य 
की नैष्कम्यसिद्धि पर टीकाएं लिखीं हैं। प्रकाशात्मा के बिबरण पर भी उनकी व्याख्या है। 
अतः वे विवरणप्रस्थान से प्रभावित थे, किन्तु उनका मुख्य ग्रन्थ तत्त्वप्रदीपिका है बिस्ले: उन्हीं 
के नाम पर चित्सुखी कहा जाता है। यह निश्चित रूप से नव्यवेदान्त या बाध॑-प्रस्थान का 
ग्रन्थ हैं। 

चित्मुख का समय श्रीहर्ष के बाद है क्योंकि उन्होंने खंडनखंडखाद्य पर भावदीपिका 
नामक टीका लिखी है और चित्सुखी में भी एक स्थान पर उनकों खण्डनकार कहकर 
उद्धृत किया है। माथ्व वेदान्ती जयतीर्थ जिनका समय १३६४-१३८८ ई. है चित्सुख का 
उल्लेख किया है। आनन्दबोध भट्टारक जिनका समय १२०० ई. हैं चित्सुख के पूर्ववर्ती थे 
क्योंकि पित्सुख ने उनके दो गन्धों पर टीकाएँ लिखी हैं। इससे सिद्ध होता है कि चित्सुख 
का समय १२२४-१२२४ ई. है। वे कल्पतरुकार अमलानन्द के समकालीन प्रतीत होते हैं। 





वर्क ३ जज र्जचऑंजडंनंिननार्नओी 








वाद-प्रस्थयान और उत्तका विकास १२७ 


चित्सुख के प्रधान शिष्य सुखप्रकाश थे जों अमलानन्द के गुरु थे। 

,..चित्सुखी में चार परिच्छेद हैं जिनके वर्ण्य-विषयों का वर्णन प्रंत्यक्‌ स्वरूप ने इस 
प्रकार किया है - 

प्रथम परिच्छेद में निम्न विषयों का वर्णन है - 


विज्ञानं स्वप्रकाशं भवति च पुरुषस्तदूवपुर्भावरूपम्‌ 
ध्वान्तं मिध्या प्रपब्चों भ्रमनरनिलयों 5नादिभावों प्रबोधः।। 
आरोपारोप्यसिद्धिः प्रमेतिजनकता खण्डता स्वप्रमात्वम्‌। 
शक्तिल्लक्ष्यः पदार्थान्‍वय इति कथिताः पौरुषेयो न वेदः ।। 


अर्थात 

(१) विज्ञान की स्वप्रकाशता, (२) आत्मा की ज्ञानरूपता, (३) अन्धकार की 
भावरूपता, (४) प्रपंच का मिथ्यात्व (५) भ्रम-सिद्धि, (६) अज्ञान की अनादिता एवं 
भावरूपता, (७) अध्ययनत्तिद्धि, (८) वेद में सिद्धार्थविषयक प्रमा की जनकता, (६) 
अखण्डार्थता, (१०) स्वतः प्रमात्व, (११) अतिरिक्त शक्ति-कल्पना (१२) अभिहितान्वयवाद, 
और (१३) वेदों की अपौरुषेयता प्रथम परिच्छेद में वर्णित है। 

द्वितीय परिच्छेद के विषय हैं - 


भेदो द्रव्यादिषट्क॑ क्षणनिधनमतं षट़प्रमाणान्यभावों। 
भाव: पश्चात्यपराणु ईयवयविसहितश्चान्ययोगों वियोग:।। 
द्वित्वादि्जातिमानं द्वणुकपरिमिता पाकजप्रक्रियाथी 
हेतुत्व॑ कालकाष्ठे जनिमदपि भिदा5भेदवादों निरासः।। 





अर्थात्‌ 

भेद, द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय, अभाव, भाव,. अवयवीसहित 
परमाणु, संयोग, विभाग, द्वित्व आदि, जाति, द्वयणुकारम्भ, पाकजप्रक्रिया, कारणत्व, काल, 
दिशा और भेदाभेद - इन न्याय वैशेषिक सिद्धान्तों का खण्डन किया गया है। 


तृतीय परिच्छेद के विषय है - 
शब्दः साक्षात्कारहेतुर्विद्या युक्तिफलप्रदा। 
विद्यैव न तु कर्मेति तृतीय॑ चितयं मतम्‌।। 
अर्थात्‌ 


शब्द में अपरोक्ष ज्ञान की हेतुता, ज्ञान मुक्ति का एकमात्र साथन है, तथा ज्ञान-कर्म 


5. समुच्चयवाद का खण्डन - इन तीन मतों का वर्णन तृतीय परिच्छेद में है। 


डर वेदान्तं-ख़ण्ड 
चतुर्थ परिच्छेद में विषय हैं - 


स्वात्यन्तोच्छेदरूपा क्षणिकनिरतिभिस्तार्किकेः कारपिलर्या। 
सोक्ता मुक्तिनिर्रस्ता दृढ़नयनिकरैरात्मपक्षे च मुक्तिः।। 
एकानेका चिदेकाश्रयविषयवती जीवभावैकहेतु- 

या विद्या तन्निवृत्तिः परमसुखमयी जीवतश्चेति सोक्ता।। 


अर्थात्‌ 

बौद्ध विज्ञानवाद के मुक्तिसिद्धान्त का खंडन, तार्किकों के मुक्तिवाद का खण्डन, 
सांख्य के मुक्तिसिद्धान्त का खण्डन, अविद्या का एकत्व तथा उसका विषय, अविद्या निवृत्ति 
का स्वरूप और जीव्नन्मुक्ति का साधन ये विषय चतुर्थ परिच्छेद में वर्णित हैं। 

चित्सुख की तर्कप्रणाली को समझने के लिए नीचे स्वयंप्रकाशत्व तथा माया के ऊपर 
उनकी तर्कपद्धतिं का प्रयोग दिया जाता है। 

स्वप्रकाशत््व का निरूपण करते हुए वे पहले पूर्वपक्ष में ११ विकल्प बनाते हैं जो यों 
हैं- (१) क्या स्वप्रकाशत्व का अर्थ स्वत्व-विशिष्ट प्रकाशता है? अथवा (२) स्वविषयकताविशिष्ट 
प्रकाशता है? अथवा (३) सजातीयं प्रकाश से अप्रकाशितता है? (४) अथवा स्वसत्ता में 
प्रकाश की नियंतता है? (५) अथवा स्वव्यवहारहेतुताविशिष्ट प्रकाशता हैं? (६) अथवा 
ज्ञान-अविषयता है? अथवा (७) ज्ञान-अविषयता-विशिष्ट अपरोक्षता है? अथवा | ८) 
व्यवहारविषयताविशिष्ट ज्ञान अविषयता है? अथवा (६) स्व-सम्बन्धी व्यवहार में किसी 
सजातीय अन्य वस्तु की अनपेक्षता है? अथवा (१०) अवेध्ताविशिष्ट अपरोध्षव्यवहार-विषयतता 
है? अथवा (११) अवेद्यता-विशिष्ट-अपरोक्ष व्यवहार-योग्यता है? 

इस प्रकार स्वप्रकाश के ग्यारह लक्षण किये गये। किन्तु प्रत्येक लक्षण सदोष है। 
देखिए-प्रथम लक्षण ठीक नहीं है, क्योंकि जो वेद्य वृत्ति (अस्वप्रकाश) हैं उसमें भी प्रकाशता 
मानी जाती है। अतएव इस लक्षण में अतिव्याप्ति दोष है। दूसरा लक्षण भी गलत है, 
कर्मकर्त्तुभाव-विरोध के कारण यह लक्षण असंभव है। अर्थात्‌ स्वविषयता और प्रकाशता 
दोनों का युगपद्भाव असंभव है, विरोध होने के कारण। तीसरा लक्षण भी समीचीन नहीं 
है, क्योंकि दीपक आदि भी सजातीय प्रकाश से प्रकाशित नहीं है और वे अस्वप्रकाश होने 
के कारण अलक्ष्य हैं। परन्तु यह लक्षण उसमें भी लागू होता है। अतएव इसमें अतिव्यात्ति 
है | चौथा लक्षण भी निर्दोष नहीं है, क्योंकि सुख आदि भावों में भी इसकी अतिव्याप्ति है। 
सुख आदि भी अपनी सत्ता में प्रकाश-नियत हैं। पांचवां लक्षण भी अयुक्त है, क्योंकि यह 
, दीपक आदि में भी अतिव्याप्त है। दीपक में भी अपने व्यवहार की हेतुता और प्रकाशता 
है। छठां लक्षण भी सदोष है, क्योंकि स्वप्रकाशत्व में स्वयं प्रकाशत्व साधक अनुमान और 
आमम प्रमाण से जन्य ज्ञान की विषयता रहती है। उसमें पूर्णछ्पेण अविषयता नहीं है। 
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अतः इस लक्षण में असंभवदोष है। सातवां लक्षण भी युक्तिहीन है, क्योंकि इसमें भी 
अव्याष्ति तथा असंभव दोष है। अविषयता के कारण असंभव दोष है। और मोक्षकालीन 
आत्मा में यह लक्षण घटित नहीं होता इसलिए इसमें अव्याप्ति दोष भी है। आठवें लक्षण 
में भी इसी प्रकार अव्याप्ति और असंभव दोष है। नवम लक्षण भी ठीक नहीं है, क्योंकि 
सजातीय अन्य वस्तु की अपेक्षा दीपक घट आदि के भी नहीं है। अतः इस लक्षण में 
अतिव्याप्ति है। दशम लक्षण भी ठीक नहीं है क्योंकि स्वप्रकाशत्व के अवेद्य होने पर उसके 
विषय में विचार-विनिमय की संभावना नहीं होगी। पुनश्च व्यवह्मर-विषयता कहना और 
अपरोक्ष कहना ये दोनों विरुद्ध कथन हैं। ग्यारहवां लक्षण भी समीचीन नहीं है, क्योंकि 
इसमें कथित योग्यता स्वप्रकाशत्व का धर्म है? या स्वरूप है? यदि धर्म हैं तो मोक्ष-अवस्था 
की आत्मा में अव्याप्ति होगी। फिर यदि उक्त योग्यता को स्वरूप माना जाय तो ज्ञानस्वरूप 
आत्मा में व्यवहार-निरूपणीयता आ जाने से नित्य सापेक्षता आ जायेगी। इस प्रकार 
स्वप्रकाश का कोई लक्षण सिद्ध नहीं होता है। 

किन्तु इतना पूर्वपक्ष प्रस्तुत करने के अनन्तर चित्सुख ग्यारहवें लक्षण का परिष्कार 
करके उसे स्वप्रकाशत्व का लक्षण सिद्ध करते हैं। देखिए जो कहा गया कि उक्त योग्यता 
धर्म नहीं है वह ठीक नहीं है, क्योंकि यहां उक्त योग्यता के अत्यन्ताभाव की अनधिकरणता 
इष्ट है। इससे अव्याप्ति दोष का निराकरण हो जाता है। पंचपादिका में कहा भी गया है 
कि आनन्द, विषयानुभव तथा नित्यत्व-ये धर्म आत्मा में हैं। “अवेद्यचे सति” कहने का 
तात्पर्य है कि आत्मा में फलव्याप्यतारूप वेद्यता नहीं रहती है। अतः अवेद्यता का अर्थ 
फलव्याप्यता का अभाव है। इसी को प्रतिबोधविदित कहा जाता है। बोध के अतिरिक्त वेद्यता 
का अभाव ही आत्मा का स्वरूप है। इस प्रकार ग्यारहवां लक्षण शुद्ध हो जाता है और 
“अवेद्यले सति अपरोक्ष-व्यवहार-योग्यत्वम्‌”-यह स्वप्रकाश का लक्षण पूर्णरूपेण निर्दोष 
दिखाया गया है। 

चित्सुख अन्ततोगत्वा घोषणा करते हैं कि स्वप्रकाशत्व को कौन असिद्ध कर सकता है? 


चिद्रपत्वादकर्मत्वात्स्वयं ज्योतिरिति श्रुतेः। 
आत्मनः स्वप्रकाशत्व॑ को निवारयितु क्षमः।। 
अर्थात्‌ चिद्रप होने के कारण, अकर्मत्व होने के कारण, स्वयंज्योति होने के कारण 
श्रुतिप्रमाण से जो स्वप्रकाश रूप आत्मा सिद्ध है उसका निवारण कौन कर सकता है? स्पष्ट 
है कि कोई नहीं कर सकता है। 
इसी प्रकार मिथ्यात्व का लक्षण क्या है? इस पर चित्सुख ने निम्नलिखित १० विकल्प 
बनाये हैं और प्रत्येक में दोष देखा है। ये विकल्प हैं-(१) क्या मिथ्यात्व प्रमाण-अविषयत्व 
है? अथवा (२) प्रमाण-ज्ञान विषयत्व है? अथवा (३) अवधार्थ ज्ञान का विषयत््व है? 
अथवा (४) सद्वलक्षणत्व है? अथवा (५) सदसदुविलक्षणत्व है? अथवा (६) अविद्या या 
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उसका कार्य है? अथवा (७) ज्ञान-निवर्त्यत्व है? अथवा (८) ज्ञायमान आश्रय में होने वाले 
निषेध का प्रतियोगित्व है? अथवा (६) बाध्यत्व हैं? अथवा (१०) अपने अत्वन्ताभाव के 
अधिकरण में प्रतीयमानता हैं? 

इनमें से कोई लक्षण ठीक नहीं है। देखिए - प्रथम लक्षण में अतिव्यात्ति है, क्योंकि 
वह ब्रह्म पर भी घटित होता है। द्वितीय लक्षण में अर्थान्तर-कल्पना है क्योंकि प्रपंच को 
सत्य मानने वाले भी सत्य पदार्थ में अप्रमाण ज्ञान की विषयता मानते हैं। तृतीय लक्षण में 
भी उक्त सभी दोष हैं, अतः वह भी ठीक नहीं है। चतुर्थ लक्षण में अतिव्याप्ति है क्योंकि 
शशंविषाण में भी वह घटित होता है और शशविषाण के मिथ्या नहीं माना जांता। पंचम 
लक्षण में वदतो व्याघात है। एक का निषेध करने पर दूसरे का अभिषान संभव हो जायेगा। 
अतः सद-असदु उभ्य विलक्षणत्व संभव नहीं है। छठा लक्षण भी ठीक नहीं है क्योंकि 
अविद्या का अर्थ अनिश्चित है। अविद्या का अर्थ अनिर्वचनीय हैं? या अग्रहण? या 
मिथ्याज्ञान? अनिर्वचनीयत्व अन्य मर्तों में अप्रसिद्ध है। शेष दो में अर्थान्तर कल्पना है 
क्योंकि जो मिथ्यात्व नहीं हैं उसमें भी अग्रहण और मिथ्याज्ञान सम्भव है। सप्तम लक्षण 
में अर्थान्तरता-दोष है निवर्त्य ज्ञान सुखादि में सत्य है। अष्टम लक्षण भी सदोष है क्योंकि 
प्रमाण ज्ञान से जो जिस कार्य का आश्रय ज्ञात होता है उसमें उसके कार्य का निषेध नहीं 
हो सकता, अन्यथा ब्रह्म में भी ज्ञानरूपता का निषेध होने लगेगा। 

नवम लक्षण में प्रश्न है कि बाध्यत्व क्या है? वह बाधक ज्ञान-विषयत्व है? या 
' बाधंक ज्ञान-निवर्त्यत्व है? दोनों दशाओं में अर्थान्तर दोष है, क्योंकि शुक्ति आदि सत्य 
पदार्थों में भी बाधक ज्ञान की विषयता है और बाधक ज्ञान से उसके पूर्व ज्ञान की निवृत्ति 
मानी जाती है। दशम लक्षण भी ठीक नहीं है, क्योंकि तार्किक लोग संयोग, विभाग, शब्द 
एवं आत्मगुणों को अव्याप्तवृत्ति मानते हैं जो अपने अत्यन्ताभाव के अधिकरण मे 
प्रतीयमान हैं और सत्य हैं। इस प्रकार प्रपंचमिथ्यात्व का कोई लक्षण सिद्ध नहीं होता। 

इस प्रकार पूर्वपक्ष स्थापित करके चित्सुख मिथ्यात्व का लक्षण उत्तरपक्ष (सिद्धान्तपश्ष) 
में देते हैं। उनके अनुसार मिथ्यात्व स्वाश्रयनिष्ठ अत्यन्ताभाव का प्रतियोगित्व हैं। उनका 
श्लोक है - 

प्रतियोगित्वमत्यन्ताभावं॑ प्रति मृषात्मता।। 
(चित्मुख १/७) 

इस लक्षण में भी उन्होंने कुछ दोष लगाये हैं, परन्तु उनका निवारण करके इसे अन्त 
में शुद्ध सिद्ध किया है। उनकी तत्त्वप्रदीषिका (चित्सुखी) निःसन्देहठ अद्वैतवेदान्त का एक 
मानक ग्रन्थ है। उसमें एक और न्यायदर्शन का खण्डन है तो दूसरी ओर अद्वैतवेदान्त का 
तर्कपूर्ण समर्थन है। किन्तु सबसे उल्लेखनीय इसकी तर्कप्रणाली है जिसमें प्रसंगानुमान और 
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अनन्तकाटिक कल्प्यों का प्रयोग है। 

शत्ती में अंग्रेज दार्शनिक कार्ल पापर ने प्राककल्पना और तन्निराकरण द्वारा 
ज्ञान-विकास की व्याख्या की है। चित्सुख में प्राक्कल्पना (विविध कल्पों या विकल्पों का 
सृजन) तथा उनका निराकरण मिलता है। वे पापर की विधि को प्रदर्शित करते हैं। किन्तु 
पापर ने इस विधि का प्रयोग विज्ञान के क्षेत्र में किया। चित्सुख ने यह नहीं किया। सं. 


५. मधुसूदन सरस्वती : 

चित्सुख के बाद बाध-प्रस्थान के महान्‌ दार्शनिक मधुसूदन सरस्वती आते हैं। उनका 
समय सोलहवीं शत्ती का पूर्वार्ध है। पं. गोपीनाथ कविराज ने उनके समय के बारे में तीन 
मत दिये हैं| कुछ लोग मानते हैं कि उनका समय १५४० से १६२३ ई. तक है। कुछ अन्य 
लोग कहते हैं कि वे १९४४ से १६१४ ई. तक थे। अन्त में कुछ लोग कहते हैं कि उनका 
समय १५४७० से १६४० तक है। (दे. काशी की सारस्वत साधना पृ. ३८)। 

वे गोस्वामी तुलसीदास के समकालीन थे। रामचरितमानस्त के बारे में उनका यह 
श्लोक बहुत प्रसिद्ध है - 


आनन्वकानने काश्यां तुलसी जड़गमस्तरू:। 
कविता कामिनी यस्य रामभ्रमरभूषिता।। 


वे नव्य नैयाविक गदाथर भट्टाचार्य के सहपाटी थे। ऐसी प्रसिद्धि है कि जब 
मधुसूदन सरस्वती नवद्वीप पहुँचे थे तो गदाधर भट्टाचार्य भी कांप गये थे - 


नवद्वीपं समायाते मधुसूदनवाक्पतौ। 
चकम्पे तर्कवागीशः कातरो5भूदु गदापरः।। 
प्रसिद्धि है कि राजा टोडरमल जो सम्राट अकबर के अर्थस॒चिव थे, मधुसूदन 


सरस्वती के सुहद थे। उन्होंने मधुसूदन सरस्वती का सम्मान अकबर के दरबार में करवाया 
था। वहां उपस्थित सभी पंडितों ने एकमत से स्वीकारा कि- 


वेत्ति पारं सरस्वत्या मधुसूदनसरस्वती। 
मधुसूदनसरस्वत्याः पार वेत्ति सरस्वती।॥। 
इस प्रकार मधुसूदन सरस्वती अपने समय के अद्वितीय विद्वान तथा अद्ैतवेदान्ती 


थे। इन सब से सिद्ध है कि मधुसूदन सरस्वती अपने समय के अत्यन्त समादृत 
अद्वैतवेदान्ती थे और नव्य न्याय में भी उनकी अबाध गति थी। 


हि 
उनकी यथाक्रम निम्न रचनाएं हैं - 
संक्षेपशारी रकसारसंग्रह। सर्वज्ञात्ममुनि के संक्षेपशारीस्क की हीका। 
वेदान्तकल्पलतिका | इसमें अद्वितवेदान्त के अनुसार मोक्ष का विचांर किया गया है। 
सिद्धान्तबिन्दु-यह शंकराचार्य की दशश्लोकी-टीका है। इस टीका पर भी अनेक 
उपटीकाएं हैं। इनमें गौंड ब्रह्मानन्द सरस्वती रचित न्यायरत्नावली, नारायणतीर्थकृत 
लघुव्याख्या, पुरुषोत्तम सरस्वतीकृत सिद्धान्तविन्दु शान्तिदीपन, पूर्णानन्दसरस्वतीकृत 
तत्त्वविवेक और वासुदेव शास्त्री अभ्यंकरकृत बिन्दुप्रपात नामक व्याख्याएँ उल्लेखनीय 
हैं। प्रायः शाइकरवेदान्त को समझने के लिए सिद्धान्तबिन्दु को एक मानक ग्रन्थ माना 
जाता हैं। 
महिम्नस्तोत्र की टीका। यह पुष्पदन्तकृत शिवमहिम्नस्तोत्र की टीका है। इसके सातवें 
श्लोक के भाष्य का अपना स्वतंत्र महत्त्व है, क्योंकि उसे प्रस्थानभेद नामक ग्रन्थ कहा 
जाता है जिसमें सभी आस्तिक दर्शनों का समन्वय किया गया है। महिम्नस्तोत्र की 
व्याख्या शिवपरक तथा विष्णुपरक दोनों हैं। इसमें मधुसूदन सरस्वत्ती के विलक्षण 
वैदुष्य का दिग्दर्शन होता है। प्रस्थानमेद का एक और महत्त्व है। उसमें ६४ कलाओं 
का नामोल्लेख किया गया है। 
भागवत प्रथम श्लोक टीका। उसको परमहंसप्रिया भी कहा जाता है। 
हरिलीला व्याख्या जो बोपदेवकृत हरिलीलामृत की टीका हैं। 
भक्तिरसायन। इसमें प्रथम उल्लास पर मधुसूदन की स्वोपज्ञ टीका भी है। यह भक्ति 


. का एक मौलिक ग्रन्थ है। इसमें भक्तिमार्ग और अद्वैतवाद का समन्वय किया गया है। 


॥0, 


49. 
१, 
पड 


आनन्दमन्दाकिनी । यह एक काव्य ग्रन्थ है। 

अद्दैत्तिद्धि। यह माध्व वेदान्ती व्यासतीर्थ के न्‍्यायामृत का विशद प्रतिवाद है। इसके 
कारण मधुसूदन सरस्वती प्रायेण अद्वैतसिद्धिकार कहे जाते हैं। यह उनके सभी ग्रन्थों 
में सर्वोत्कृष्ट है। 

गूढ़ार्थदीपिका। यह शंकराचार्य के गीताभाष्य की विशद टीका है। माध्ववेदान्ती 
विजयीन्द्रस्वामी ने इसका खण्डन युक्तिमल्लिका नामक ग्रन्थ में किया हैं। 
अद्दैतरत्नरक्षण। यह शंकरमिश्र के भेदरत्लप्रकाश का खण्डन है। 
ईभ्वरप्रतिपत्तिप्रकाशिका | 

कृष्णकूतूहल। यह एक नाटक है। 

उपर्युक्त ग्रन्थों से स्पष्ट है कि मधुसूदन सरस्वत्ती ने बाध-प्रस्थान के अन्तर्गत 


अद्दैतपिद्धि और अद्दैतरत्नरक्षण नामक दो ग्रन्थ लिखे। इनमें से अद्वैतसिद्धि उनका एक 
महानु ग्रन्थ है जिसके खण्डन तथा मण्डन में भी कई ग्रन्थ लिखे गये हैं। उनके अन्य ग्रन्धी 
में भक्ति-सिद्धान्त का प्रतिपादन है। उन्होंने ही अद्दैतवेदान्त में सर्वप्रथम श्रीकृष्ण का अभेद 


£ छै॥ 





हु 
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परम ब्रह्म से किया है। इस प्रसंग में उनका यह श्लोक अत्यन्त प्रसिद्ध है - 


वंशीविभूषितकरान्नवनीरदाभातू 
पीताम्बरादरुणबिम्बफलाधरोष्ठातू । 
प्णेन्दुसुन्दरमुखादरविन्दनेत्रात 
कृष्णातृपर॑ किमपि तत्त्वमहं न जाने।। 
गृढ़ार्थीपिका के अन्त में प्रथम श्लोक) 
अद्वितवेदान्त में निश्चित रूप से उनकी द्विविध क्रान्ति है। पहली कान्ति है-बाध- 
प्रस्थान को चरम बिन्दु तक पहुँचा देना औ को चरम हु | पि 
दूसरी कान्ति है अद्दैतवेदान्त में भक्ति और भागवतपुराण का प्रवेश करना। उन्होंने कर्म 
भक्ति और ज्ञान के सह-समुच्चय का प्रचार किया और अपने समय में प्रचलित 
भ्रक्ति-आन्चोलन को अद्वैतवेदान्त की ओर उन्मुख किया। एकेश्वरवाद और भक्तिमार्ग 
अद्वैतवेदान्त के विरोधी नहीं हैं, अपितु वे अद्वैतवेदान्त के प्रबल समर्थक हैं, ऐसा उनका 
निश्चय है। 
अद्दैतम्तिद्धि में व्यासतीर्थ के न्यायामृत का खण्डन है। व्यासतीर्थ ने न्‍्यायामृत की 
रचना श्रीमध्वशास्त्र का मंधण करके की है। उनके अनुसार इसमें अद्वैतवाद के 
इधर-उधर जो खण्डन किये गये हैं उनका संग्रह है, कहीं जो भी उक्त हैं उसका 
तर्वापूर्ण प्रतिपादन है और कहीं-कहीं अनुक्त कथन भी किया गया है - 


विक्षिप्तसंग्रहातू क्वापि क्वाप्युक्तस्योपपादनात्‌ | 
अनुक्तकथनात्कवापि सफली5उयं श्रमों मम।। 
(न्यायामृत १/८) 





अद्वैत्॒िद्धि के हिन्दी अनुवादक स्वामी योगीन्दानन्द का अभिमत है कि न्यायाम्ृत 
का आधार वेदान्तदेशिककृत शतदूषणी है और चित्मुखी का खण्डन वादावली में किया गया 
है जिसके प्रणेता जयतीर्थ हैं। वेदान्तदेशिक ने अद्वैतवाद पर ६६ आश्षेप लगाये गये हैं, 
जयतीर्थ ने वादावली में अद्वैतवाद पर ३४ आश्षेप लगाये हैं। दोनों को मिलाकर १०० 
आश्षेप हो जाते हैं। परन्तु न्‍्यायामृत में चित्सुखी की भाँति चार परिच्छेद हैं। इसी न्यायामृत 
का खण्डन अद्वैतसिद्धि है जिसमें भी चार परिच्छेद हैं, व्यासतीर्थ ने न्यायामृत में 
आननदबोध तथा प्रकाशात्मा की युक्तियों का खण्डन किया है जिसका निराकरण मधुलूदन 
सरस्वती ने अदैतसिद्धि में किया है। 

अद्दैतसिद्धि का खण्डन व्यासतीर्थ के शिष्य रामाचार्य ने तरंगिणी में किया। तरंगिणी का 
खण्डन गौड ब्रह्मानन्द सरस्वती ने गुरुचच्निका और लघुचन्द्रिका में किया। जैसे तरंगिणी 
न्यायामृत की टीका है वैसे ही गुरुचच्धिका और लघुचन्तिका भी अद्वैतसिद्धि की टीकाएं हैं। पुनश्च 
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वनमाली मिश्र ने लघुचन्निका का खण्डन न्यायामृत की एक अन्य टीका न्यायामृतसौगन्ध्य में की 
है। न्यायामृतसौगन्ध्य का भी खण्डन विटूठलेश उपाध्याय ने अद्वैतसिद्धि के ऊपर एक टीका 
लिखकर किया है जिसका नाम विट्ठलेशोपाध्यायी टीका है। इन टीकाओं के अतिरिक्त मधुसूदन 
सरस्वती के शिष्य बलभद्र ने भी अद्वैतसिद्धि पर सिद्धि नामक व्याख्या लिखी है। इस प्रकार 
अद्दैतसिद्धि के पक्ष तथा विपक्ष में विपुल साहित्य रचा गया है। इस पर कुछ इधर अनुसंधान 
भी हुए हैं और आगे भी अनुसन्धान की गुंजाइश है। 

जहां श्रीहर्ष और चित्सुख का लक्ष्य न्यायवैशेषिक का खण्डन करके अद्वैतवाद की 
स्थापना करना था, वहां मधुसूदन सरस्वती का लक्ष्य ब्वैतवेदान्त का खण्डन करके 
अद्दैतवेदान्त की स्थापना करना था। कारण, उनके समय में नव्यन्याय का झुकाव 
अद्वितवेदान्त की ओर हो गया था और माध्ववेदान्ती ही अद्वैतवाद के कट्टर आलोचक थे। 
अतएव उनकी आलोचना की प्रत्यालोचना करके अद्वैतवाद की युगीन सेवा करना मधुसूदन 
सरस्वती के लिए अनिवार्य हो गया था। 

अद्वैतसिद्धि के जिन सिद्धान्तों की विशेष चर्चा हैं उनमें से सबसे प्रसिद्ध मिथ्यात्व 
के पांच लक्षण हैं। व्यासतीर्थ ने मिध्यात्व के पांच लक्षण लिये हैं और उन सभी में दोष 
दिखाया है। मधुसूदन सरस्वती ने इन पांच लक्षणों में से प्रत्येक के निर्दोष सिद्ध किया है। 
दोनों में इस विषय पर जो विवाद है वह संक्षेप में निम्नलिखित हैं - 
१... मिथ्यात्र का. प्रथम लक्षण पदुमपाद ने पंचपादिका में किया हैं। इसके अनुसार 
मिथ्यात्त सत्वासत्वानधिकरण है। इस लक्षण पर व्यासतीर्थ ने तीन विकल्प बनाये- 

(क) क्या सत्त्वासत््वानधिकरण सत्त्वविशिष्ट - अम्नत्तवाभाव है? अथवा (ख) 
सत्त्वात्यन्चाभावा और असत्त्वात्यन्ताभाव दोनों का आधार है? अथवा (ग) 
सत्त्वात्त्यन्ताभाव-विशिष्ट अमन्त्चात्यन्ताभाव रूप धर्म का आधार है? ये तीनों विकल्प सदोष 
हैं। प्रथम पक्ष में सि्धस्ताधनता है। द्वितीय पक्ष में विरोध है। तृतीय पक्ष में भी व्याघात है 
क्योंकि सत्त्वात्यन्ताभाव विशिष्ट असत्त्वात्यन्ताभाव स्ववचनविरोध है। यहां मधुसूदन सरस्वती 
ने प्रथम विकल्प को छोड़कर द्वितीय और तृतीय विकल्प को निर्दोष सिद्ध किया हैं। द्वितीय 
विकल्प में सत्य और असत्य एक दूसरे के अभाव नहीं हैं, अपितु दोनों स्वतन्त्र धर्म हैं। 
सत्त्व का अर्थ है न्रिकाल-अबाध्यत्व और असत्य का अर्थ है कहीं उपाधि के होने पर 
प्रतीयमानत्व का अनधिकरण आकाशकुसुम में असत्त्व हैं। ब्रह्म में सत्त् है और जगतु में 
सत्त्व और असत्व दोनों का अभाव है। अतः द्वितीय विकल्प निर्दोष है। तीसरे विकल्प में 
भी यही बात है क्योंकि सत्त्व के अत्यन्ताभाव से विशिष्ट (आकाशकुसुम के असत्त्व से 
विशिष्ट) असत्त्व का अत्यन्ताभाव (अर्थात्‌ ब्रह्म के सत््त का अभाव) जगतु में है। वास्तव 
में तृतीय विकल्प द्वितीय विकल्प का एक प्रकार है। प्रथम में सहभाव है और द्वितीय 
विशेष॒य-विशेषणभाव है। दोनों प्रकारों में कोई व्याघात नहीं है। 

२. भिथ्यात्र का दूसरा लक्षण है - त्रैकालिक निषेधप्रतियोंगित्व मिथ्यात्व है। यह 
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लक्षण प्रकाशात्मा के विवरण में मिलता है। यहां भी व्यासतीर्थ ने तीन विकल्प उठाये हैं? 
(क) बैकालिक निषेध को तात्तविक मानने पर अद्वैतहानि है। (ख) त्रैकालिक निषेध को 
प्रातिभासिक मानने पर सिद्धसाथन दोष है। (ग) जैकालिक निषेध को व्यावहारिक मानने पर 
उसे बाधित मानना पड़ेगा और तब उसमें अर्धान्तर-कल्पना का दोष हो जायेगा। यहां 
मधुसूदन सरस्वती कहते है कि यद्यपि त्रैकालिक निषेध तात्त्विक है तथापि उससे अद्वैतहानि 
नहीं होती है, क्योंकि प्रपंच का निषेध तास्विक होने पर भी ब्रह्म रूप ही है, वह ब्रह्म से 
भिन्न नहीं है। अतः अद्वितहानि नहीं है। 
३. मिथ्यात्व का तीसरा लक्षण है ज्ञान - निवर्त्तत्व। यह लक्षण भी विवरणफार ने 
ही दिया है। यहां व्यासतीर्थ कहते हैं कि अतीत घट आदि में यह लक्षण अग्याप्त है, क्योंकि 
वे ज्ञान के द्वारा निवृत्त नहीं होते, अपितु टूटने-फूटनें से नष्ट हो जाते हैं। फिर ल्लानगत 
निवर्तकता का अभिप्राय क्या ज्ञान है या ज्ञानत्व-व्याप्य धर्म हैं? प्रथम पक्ष मानने पर 
शुक्ति-रजत आदि में अव्याष्ति है, क्योंकि शुक्ति-ज्ञान में निवर्तकता अधिष्ठान के 
साक्षात्कार पे होती है, ज्ञानत्व से नहीं होती। द्वितीय पक्ष में संस्कारों में अतिव्याप्ति है, 
क्योंकि वे स्मृतिरूप ज्ञान में व्याप्त ज्ञानत्व से निवृत्त होते हैं। 

यहां मधुसूदन सरस्वत्ती ने इन सभी विकल्पों को छोड़कर एक नया मार्ग अपनाया 
है। उनका कहना है - ज्ञानप्रयुक्त अवस्थिति-सामान्य के विरह (अभाव) का प्रतियोगित्व 
ज्ञाननिवर्त्यत्व है। माया जैसे अनादि पदार्थ की भी निवृत्ति आत्मन्ञान से होती हैं। अतीत 
घट आदि की निवृत्ति भी ईश्वरीय ज्ञान से होती है क्योंकि ईश्वर-ज्ञान कार्यमात्र का 
साधारण कारण है। अधिष्ठान साक्षात्कार भी ज्ञान-कोटि में ही आता है। अतएब 
शुक्ति-रजत आदि में भी भ्रम की निवृत्ति ज्ञान से ही होती है। इस प्रकार प्रपंच से 
संबन्धित सर्वत्र ज्ञाननिवर्त्वत्व सिद्ध हैं। 
४... मिथ्यात्व का चतुर्थ लक्षण है - स्वाश्रयनिष्ठ - अत्वन्ताभाव - प्रतियोगित्व॑ 
मिथ्यात्वं है। इस लक्षण को चित्सुख ने किया है। इन लक्षण पर भी व्यासतीर्थ ने पूर्वोक्‍्त 
लक्षणों पर आरोपित वोष लगाये हैं और कहा है कि अत्वन्ताभाव को तात्विक मानने पर 
दैतावन्ति अर्थात्‌ अद्वैतहानि होगी। इस पर मधुसूदन सरस्वती पूर्वोक्त प्रकार से ही कहते 
हैं कि प्रपंच के अत्यन्ताभाव से अद्वैतहानि नहीं होती है क्योकि वह ब्रह्मरूप ही है। 
५... मिध्यात्र का पांचवा लक्षण हैं -सदृविविक्तत्व मिथ्यात्व है-जो सद्‌ से भिन्‍न है वह 
मिथ्या है। इस लक्षण को आनन्दबोध ने दिया है। इस पर व्यासतीर्थ ने तीन विकल्प बनाये 
हैं - (क) सत्ता का अर्थ क्या सतु जाति (सत्ता सामान्य) है या (ख) अबाध्य वस्तु? या 
(ग) ब्रह्म? प्रथम विकल्प मेँ प्रपंच में अव्याप्ति है क्योंकि उसमें सत्ता जाति मानी जाती है। 
अतः प्रपंच सत्‌ है, सदु से भिन्‍न नहीं । द्वितीय विकल्प में असम्भव दोष है क्योंकि प्रपंच 
कभी अबाधित नहीं होता। अतः वह सत्‌ है, सत्‌ से भिन्‍न नहीं। तृतीय पक्ष में सिद्धसाधन 
दोष है। मधुसूदन सरस्वती ने यहां सत्‌ की परिभाषायें की है।- सत्त्वं च प्रमाणसिद्धल्वमु । 








१३६ वेदान्त-खण्ड 
जो प्रमाण -सिद्ध है वह सतु है। इस लक्षण के द्वारा उन्होंने व्यासतीर्थ के तीनों विकल्पों 
को अप्रासंगिक बना दिया है। जगतु की सत्ता प्रमाणसिद्ध नहीं है। प्रमाण-सिद्ध ब्रह्म की 
सत्ता हैं। अतएव जगत सत्‌ से भिन्‍न है। 

इस प्रकार मिथ्यात्व के पांचों लक्षणों को मधुसूदन सरस्वती ने निर्दोष सिद्ध किया 
और बताया कि माया [मिथ्यात्व] का निर्वचन किया जा सकता है। रामानुज ने जो इस पर 
निर्वचनानुपपत्ति लगायी थी वह भी इससे दूर हो जाती है। 

अविद्या, प्रतिबिम्बवाद तथा अभेद पर भी व्यासतीर्थ और मधुसूदन सरस्वती में 
गम्भीर विवाद है। मधुसूदन सरस्वती ने इन मतों की स्थापना व्यासतीर्थ की युक्तियों का 
खण्डन करके ही की है। उनकी यह स्थापना परवर्ती अद्दैतवेदान्तियों तथा द्वैतवादियों के 
लिए बहुत प्रेरक सिद्ध हुई है। दोनों तरफ से उनकी युक्तियों पर प्रतिक्रियायें हुई हैं। 

पुनश्च मधुसूदन सरस्वती के अद्वैतरत्नरक्षण में नैयाविक शंकर मिश्र के भेदरल्लप्रकाश 
का विस्तृत खण्डन है। 

भेद-अभेद के बारे में जो विवाद है उसकी अभिव्यक्ति भेदवादी नव्यनैयाविक शंकर 
मिश्र के ग्रन्थ भेदरतलप्रकाश में और अभेदवादी मधुसूदन सरस्वती के ग्रन्थ अद्दैतरत्नरक्षण 
में विशेषतः हुई है। शंकर मिश्र ने कहा है कि उन्होंने भेदसिद्धि इसलिए की है कि 
अद्दैतवेदान्ती भेद-खण्डन न कर सके - 


भेदरत्नपरित्राणे तार्किका एवं यामिकाः। 
अतो वेदान्तिनः स्तेनान्निरस्पत्येष शडकरः ।। 
इसका प्र॒त्युत्तर मधुसूदन सरस्वती ने अद्वैतरत्नरक्षण में यों दिया है - 


अद्वैतरलरक्षायां तात्त्विका एवं यामिकाः। 
अतो न्यायविदः स्तेनान्निरस्थामः स्वयुक्तिभिः।। 
वस्तुतः भेद के चतुर्विधप्रभेद का खण्डन मधुसूदन सरस्वती के पूर्व श्रीहर्ष ने 
खंडनखण्डखाद्य में किया था। वे कहते हैं - 
एक ब्रह्मास््॑रमादाय नान्‍्यं गणयतः क्वचितू। 
आस्ते न धीरवीरस्य भंगः संगरकेलिषु।। 
अर्थात्‌ अद्दितवादी ब्रह्मवादरूपी अस्त्र से समस्त भेद का खण्डन कर देता है। किन्तु 
इसका उत्तर देते हुए भेदरत्नप्रकाश में शंकर मिश्र कहते हैं - 


एक भेदास्त्रमादाय नान्‍्यं गणयतः क्वचित्‌। 
आस्ते न धीरवीरस्य भंगः संगरकेलिषु।। 














वाद-प्रस्षान और उत्तका विकास पृ्७ 


अर्थात्‌ नैयायिक भेद-रूपी अस्त्र से ब्रह्मसहित तत्त्वों का खण्डन करते हैं। 
इस विवाद में खण्डनकार का पक्ष लेते हुए मधुसूदन सरस्वती शंकरमिश्र का 
निम्नलिखित परामर्श देते हैं - 


मोक्षाय स्पृहयालवः श्रुतिगिरां अ्रद्धालवो 5र्थेउनृजौ 
वेदान्तार्थविभावनासु सुतरां व्याजेन निद्रालवः। 

भेदे खण्डनखण्डितेषपि शतथा तन्द्रालवस्ताकिकाः 
कैवल्याग्नतलायवः श्रणुत सदूयुक्तिं दयालोर्मया।। 


भर्थात्‌ हे नैयायिक! खण्डनखण्डखाद्य में शतधा भेद का खण्डन किये जाने पर भी 
आप सोत्ते न रहें, कैवल्य से आपका पतन न हो, अतएव मेरी सदूयुक्तियों को सुनकर 
अभेदवाद को स्वीकार करों और मोक्ष के लिए प्रयत्ल करो। 

वास्तव में भेद के ऊपर जो विवाद है उसका मुख्य बिन्दु यह है कि भेद पारमार्थिक 
है या औपाधिक? नैयायिक और माध्व वेदान्ती भेद को पारमार्थिक मानते हैं। अद्वैतवादी 
भेद को औपाधिक मानते हैं। उनका कहना है कि यदि भेद को औपाधिक मान लेने से 
समस्त प्रमाण-प्रमेय व्यवहार की व्याख्या हो सकती है तो फिर भेद को पारमार्थिक मान लेने 
पर गौरवकल्पना है। वैसे याचितमण्डन न्याय से जो भी वस्तु सतू है उसकी सत्त्ता ब्रह्म भी 
वस्तु से ही उधार ली गयी है। अतएव एक मात्र ब्रह्म को ही सत्‌ मानना युक्तिसंगत है। 


६. नृसिंहाश्रम : 
नृसिंहाश्रम मुनि सोलहवीं शत्ती के पूर्वार्ध के एक महान्‌ अद्वैतवैदान्ती थे। वे गीवणिन्ध 
सरस्वती और जगन्नाथ आश्रम के शिष्य थे। उनके शिष्य नारायण आश्रम तथा धर्मराज 
अध्वरीन्ध थे। धर्मराज ने वेदान्तपरिभाषा नामक एक ज्ञानमीमांसीय ग्रन्थ की रचना की है। 
नृसिंहाश्रम ने संक्षेपशारीरक पर तत्त्ववोधिनी तथा पंचपादिकाविवरण पर पंचपादिकाविवरणप्रकाश 
नामक व्याख्याएं लिखी है। इनके अतिरिक्त उनकी निम्न प्रसिद्ध रचनाएं हैं - 

१, अद्वैतदीपिका । यह नृसिंहाश्रम के शिष्य नारायण आश्रम की टीका अद्वैतदीपिका 
विवरण के साथ चौखम्बा, वाराणसी से प्रकाशित है। इसमें दो परिच्छेद हैं। प्रथम 
परिच्छेद का नाम्‌ साक्षिविवेक है और दूसरे परिच्छेद का नाम विभाग-प्रक्रिया है। यह 
ग्रन्थ अद्वैतवेदान्त का एक मानक ग्रन्थ है। साक्षि का स्वरूप बत्ताते हुए कहा गया 
है कि साक्षित्व अविद्या दशा में ही रहता है - साक्षित्वम्‌ अविद्यादशायामेव दृश्यापेक्षत्वात्‌ 
(अद्वैतदीषिका विवरण पृ. ४४१)। वहीं नृसिंहाश्रम कहते हैं - अतएव द्रष्टृत्वघटित॑ 
साक्षित्व॑ न स्वरूपम्‌ू अपितु उदासीनबोधात्मकमेव साक्षिरूपम्‌ | तस्य 
निष्प्रतियोगिस्वरूपत्वात्‌। (अद्वैतदीपिका पृ. ४४१)। अद्दित दीपिका में नृसिंहाश्रम ने 
विवरण-प्रस्थान तथा भामती-प्रस्थान का संवाद भी दिखाया है। 


गेंद वेदान्त-छण्ड 
२. अप्वितपज्चरत | 

३. अद्वितवोधदीपिका। 

४. अप्वितवाद | 

५. वाचारम्भण। | 
ई्‌ 
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. वेदान्ततत्त्वविवेक। इस पर उनकी एक स्वोपज्ञ टीका भी है। | 
. भेद-धिक्कार। ! 
वे निश्चित रूप से नव्य अद्वैतवाद के पुराकर्त्ता थे। उनके प्रभाव से ही भट्टो 
जी दीक्षित, अप्पय दीक्षित आदि अद्दैतवेदान्त में दीक्षित हुए थे। भेद-धिक्कार के कारण 
उन्हें आतानी से बाध-प्रस्थान का भी पुरस्कर्त्ञा माना जा सकता है। भेदधिक्कार पर 
निम्नलिखित टीकाएं हैं - 
१. नारायण आश्रमकृत सक्क्रिया। 
२. पूर्णधारानन्दर सरस्वतीकृत भेदधिक्‍्कार सत्कियोज्ज्वल जो स्पष्टतः उपर्युक्त सत्किया 
की उपटीका है। # 
३. कालहस्तियज्वाकृत भेदधिक्कारविवृत्ति। 
४. अन्नातकर्तृक भेदधिक्कार टिप्पणी। 
५. अज्ञातकर्त्तक भेदाधिकारोपन्यास्त | पुनश्च माध्व वेदान्ती नृसिंहदेव ने भेदधिक्कार का 
खंडन भेदधिक्कारन्यक्कार में किया है। उसका प्रतिवाद वेंकटनाथ (अद्वैतवेदान्ती) ने 
भेदधिक्कारन्यक्कारांकुश में किया है। इस प्रकार नृसिंहाश्रम के भेदधिक्‍्कार के पक्ष 
तथा विपक्ष में पर्याप्त विवेचन हुआ है। उनका अभिमत है कि ईश्वर-जीव तथा 
जीव-जड़ के भेद में कोई प्रमाण नहीं है, क्योंकि जो भी प्रमाण दिये जाते हैं वे सभी 


सदोष हैं - 
मानाभावादयुक्तेश्व न भिदेश्वरजीवयोः। 
जीवानामचितां चैव नात्मनों परस्परम्‌।। 
(भेदधिक्कार पृ. ८) 
पुनश्च॒ अद्वैतदीपिका (पृ. १६) में वे कहते हैं - 
परमार्थों न जीवेशभेदो मानप्रम्तिद्धितः। 


दृष्टभेद॑ श्रुतिश्चैनं पौनःपुन्येन बाधते।। 


अर्थात्‌ पारमार्थिक भेद का निराकरण श्रुति बारम्बार करती है। युक्ति से भी भेद की 
पारमार्थिकता सिद्ध नहीं होती है, क्योंकि जो भी युक्ति उसके लिए दी जाती है वह दोषग्रस्त ५ 
रहती है। वास्तव में नृसिंहाश्रम ने भेद-खण्डन और अभेदसिद्धि में श्रुति-प्रामाण्य का 
सहारा नहीं लिया है। उन्होंने भेद-खण्डन द्वारा अद्वैतसिद्धि की है। वे स्वयं कहते हैं - 








रू और उप्तका विकास बज 


आस्तामन्यप्रमाणत्वमभेदे सर्ववस्तुनः। 
भेदप्रमाणमेवैतदद्वैत॑ साधयत्यलमू ।। 
(मेदधिक्कार पृ. ११८) 


अद्दैतदीषिका में भी दैतवेदान्त का खण्डन प्रधान विषय डै। अतएव उसे भी 
बाध-प्रस्थान के अन्तर्गत रखा जा सकता है। वहां मंगलाचरण में नृसिंहाश्रम कहते हैं - 


श्रीमदुगुरुपदद्वन्द्रध्याननिर्धुतकल्मष: । 
कुर्वे तदाज्ञयादैतदीपिकां भेदमेदिनीमु ।। 
अर्थात्‌ गुरु की आज्ञा से अद्वैतदीषिका की रचना की गयी है जिसका प्रयोजन भेद 
का भेदन (खण्डन) करना है। इसमें माध्व वेदान्ती टीकाचार्य जयतीर्थ के मत का खण्डन 
है। जयतीर्थ आनन्दमय को ब्रह्म मानते हैं। परन्तु नृसिहाश्रम शारीरकभाष्य की युक्‍्तियों की 
पुनःस्थापना करते हुए सिद्ध करते हैं कि आनन्दमय ब्रह्म नहीं है, क्योंकि अन्नमयादि की 
तरह वह भी विषय तथा विकार है और उन्हीं के दल में शामिल है। जो पंचकोश से परे 
है वह ब्रह्म है। 
नृस्िहाश्रम और उनके टीकाकारों के अतिरिक्त भी अध्दैतवेदान्ती हैं जिन्होंने भेद के 
खण्डन में रुचि ली है। इनमें सोलहवीं शतती के मल्लनाराध्य मुख्य हैं जिन्होंने अद्वैतरतल 
(अथवा अभेदरत्ल) नामक एक ग्रन्थ की रचना की है। 


७. अप्पयदीक्षित : 


अप्ययदीक्षित यद्यपि परिमल के कारण भागती-प्रस्थान के दार्शनिक हैं, तथापि उन्होंने 
नव्य वेदान्त में भी अधिक योगदान किया है। इस और उनका योगदान त्रिविध है- 

१. सर्वप्रथम उन्होंने गैवमत और वैष्णवमत को एक करने का प्रयास किया अथवा 
कम से कम श्रीकण्ठभाष्य पर शिवार्कमणिका नामक टीका लिखकर तमिलनाडु के 
गैवमत को अद्दितमत के सन्निकट लाने का प्रयत्न किया। 

२. उन्होंने रामानुज के मत का खण्डन करने वाले ग्रन्थ रामानुजशुंगभंग लिखकर 
बाध॑-प्रस्थान को महत्त्व विया। 

३. अन्त में उन्होंने मध्वतन्त्रमुखमर्दन लिखकर मध्ववेदान्त का खण्डन किया और 
बाध-प्रस्थान की जो धारा माध्व-वेदान्त के खण्डन में लगी थी उसको परिपुष्ट किया। 
इन कारणों से उनका बाध-प्रस्थान अथवा नव्य बेदान्त के अन्तर्गत रखा जा सकता है। 

उनके मध्वतन्त्रमुखमर्दन में कुल ६६ श्लोक हैं। उन पर अप्पय दीक्षित ने स्वयं 
मध्वमतविध्वंसनम्‌ नामक टीका गद्य में लिखी है। टीका के मंगलाचरण श्लोक सं. २ में वे 
कहते हैं - 








वेदान्त-खण्ड 
मध्वतन्त्रमुखमर्दन॑ मया यत्कृतं प्रकरण मिताक्षरम्‌। 
पद्यरूपमनतिस्फुटाशयं तत्सुखावगतये विविच्यते।। 
अर्थात्‌ मध्वमतविध्वंसनम्‌ मध्वतन्त्रमुखमर्दनम्‌ की बृहतु टीका है। इन दोनों ग्रन्थों का 
प्रतिवाद माध्व वेदान्ती विजवीन्द्र ने मध्वाध्वकण्टकोद्धार में, भाराणाचार्य ने अद्वैतकात्यानत्य 
में और सत्यनाथ यति ने अभिनवगदा में किया है। विजयीन्द्र के मध्वाध्वकण्टकोद्धार का 
खण्डन अधद्दैतवेदान्ती नारायण शास्त्री ने मखिवर्यभूषण में किया है जो मध्वतन्त्रमुखमर्दन 
तथा मध्वमतविध्वंसन की टीका हैं। 
अप्ययदीक्षित की मान्यता है कि माध्यमत में वैदिकरमर्यादा का भंग है - 
तथाप्यानन्दतीधीयं मतमग्राहुयमेव नः। 
यत्र वैदिकमर्यादा भूयस्थाकुलतां गता।। 
(मध्वतंत्रमुखमर्दन २) 
इस ग्रन्थ में मध्व के ब्रह्मसूत्रभाष्य के प्रथम पांच अधिकरणों का खण्डन है। अपने 
खण्डन का निष्कर्ष उन्होंने ६३वें श्लोक में दे दिया है जो यों है - 


आदरियध्वमिदमध्वदर्शन॑ व्यथ्व॒नं॑ त्यजत मध्वदर्शनम्‌। 


शाइकरं भजत शाश्वतं मत॑ साधवः स इह साप्युमाधवः।। 
उनका मुख्य अर्थ है कि अभेद श्रुतियों का प्राबल्य भेंद-श्रुतियों के बल से अधिक 
है। स्वयं माध्व वेदान्त मानता है कि स्वयं विष्णु अन्य शब्द के अर्थ के बावजूद अनन्य कहे 
जाते हैं और अपने ऐश्वर्य के कारण पुरुषोत्तम हैं अर्थात्‌ समस्त भेदों को मानने के बावजूद 
भी माध्व वेदान्ती एकेश्वरवादी हैं - 
अनन्यो5प्यन्यशब्देन तथैको बहुरूपवान्‌ 
प्रोच्यते भगवान्‌ विष्णुरैश्वर्यात्युरुषोत्तमः।। 
(मध्वमतविध्वंसन पृ. ६० में उद्धृत) 
इसी न्याय के आधार पर अप्पयवीक्षित अद्वैतवाद को सिद्ध करते हैं। वे कहते है कि 
भैद रहने पर भी भगवान्‌ अपनी शक्ति के कारण एक हैं और उसके अभेद में कोई दोष 
नहीं है - 
प्राबल्यं भवतोः5प्यभेदवचसां भेदश्रुतिभ्यों मतम्‌ 
नो चेदन्‍नमयादयो वद कथ॑ भिन्‍नां भवेयुर्न ते। 
मेदे सत्यपि युज्यते हि भगवच्छक्त्वैव निर्दोषता 
शकक्‍्तः कि न स॒ एक एवं बहुधा भिन्‍नो हरिः क्रीडितुम्‌ ।। 
(मध्वतंत्रमुखमर्दन, श्लोक ६०) 
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उपर्युक्त ग्रन्थ और उसके सिद्धान्तों के अतिरिक्त अप्पयदीक्षित का नव्य वेदान्त में 
एक अद्वितीय महान योगवान है। उनकी कृति है सिद्धान्तलेशसंग्रह। 

सिद्धान्तलेशसंग्रह वास्तव में अद्दैतवेदान्त का एक विश्वकोश हैं। इसमें चार परिच्छेद 
8 अद्वैतवेदान्तियों में जो मतभेद हैं उनकी इसमें विशद चर्चा है। किन्तु इन मतभेदों के 
कारण अद्दैतवेदान्त के सम्प्रदाय को समझने में विशेष सहायता मिलती है। उनसे अददैतवाद 
को समझने में कोई भ्रम नहीं उत्पन्न होता है। सिद्धान्त रीति से ग्रन्थ लिखकर दीक्षित ने 
अनुरोध किया कि विद्वानों को सहृदयता तथा सहानुभूति के साथ संशोधन करते हुए 
अद्दैतवेदान्त का निर्विशड़क परिशीलन करना चाहिए। सिद्धान्तलेशसंग्रह पर निम्नलिखित 


टीकाएं हैं - 

१. मधुसूदन सरस्वतीकृत टीका जिसका उल्लेख आउफेक्ट के कैटालोगस कैटालोगोरम 
में है। 

२. अच्युत कृष्णतीर्थकृत कृष्णालकार | 

३. गंगाधरेच्ध सरस्वती कृत वेदान्तसूक्तिमंजरी (सिद्धान्तलेशसंग्रह का पद्यमय संक्षेप है)। 

४. विश्वनाथतीर्थकृत सिद्धान्तलेशव्याख्या। 

०, जीवानन्द विद्यासागरकृत सिद्धान्तलेशव्याख्या। 


मुलशंकर व्यास ने सिद्धान्तलेशसंग्रह का हिन्दी में अनुवाद किया है जिसे चण्डी 
प्रसाद शुक्ल ने संपादित करके अच्युतग्रन्थमाला, वाराणसी से १६३६ ई. में प्रकाशित किया 
है। मूलशंकर व्यास के मतानुसार सिद्धान्तलेशसंग्रह में ४३ ग्रन्थकारों के मत दिये गये हैं 
दिखिए उनकी भूमिका पृ. २२) अपवदीक्षित के मत से अद्दैतवेदान्तियों के मतभेद वस्तुतः 
अद्वैतवाद की स्थापना की विविध सरणियां (मार्ग) हैं। 

सिद्धान्तलेशसंग्रह गद्य में है। उसकी टीका वेदान्तसूक्तिमंजरी जिसकी रचना १६वीं 
शती के आरम्भ में हुई थी, पद्य में है। वह सभी मतमभेदों को स्मरण रखने में इस कारण 
बहुत उपयोगी है। सिद्धान्तलेशसंग्रह अद्वैतवेदान्त का एक प्रकार का इतिहास है। शड्करोत्तर 
अद्वैतवेदान्त को समझने के लिए वह बहुत उपयोगी है। 

अप्पयदीक्षित एक महान्‌ अद्दैतवेदान्ती के अतिरिक्त एक श्रेष्ठ विद्वान्‌ तथा लेखक 
थे। अलंकारशास्त्र, व्याकरणशास्त्र, पूर्वमीमांसा, पूर्वोत्तिरमीमांसा, काव्य, शैवमत, वेदान्त, 
शांकरमत्त, रामानुजमत और माध्वमत आदि पर उनकी अन्य रचनाएं भी हैं जिनमें से ४५ 
का उल्लेख मध्वतंत्रमुखमर्दन की प्रस्तावना में किया गया है। किन्तु उनकी कुल कृतियां 
१०४ थीं, ऐसी प्रसिद्धि है। उन्होंने भागवतपुराण पर जयोल्लासनिधि नामक टीका तथा 
वेदान्तदेशिक के काव्य यादवाभ्युदय और कृष्णमिश्र के अद्वैतवादप्रतिपादक प्रबोधचन्द्रोदय 
नांटक पर टीकाएं लिखीं। इनके अतिरिक्त उनका एक प्रसिद्ध ग्रन्थ उपक्रमपरामक्रम है 
जिसका खण्डन माध्व वेदान्ती विजयीन्द्र ने उपसंहारविजय में किया है। इनमें भी 
अद्दैत-द्वैत के विवाद हैं। 








बेहर बेवान्त-खण्ड 


मधुसूदन सरस्वती ने अद्वैतस्रिद्धि में अप्पयदीक्षित को सर्वतन्त्रस्वतन्त्र कहकर सम्मान 
दिया है-सर्वतन्त्रस्वतन्त्रै्भामतीकारकल्पतरुकारपरिमलकारैः। सिद्धान्तलेशसंग्रह की रचना 
१९४७ ई. के बाद हुईं थी। १४८२ ई. में उनका कनकाभिषेक हुआ था। कुछ दिन वे काशी 
में भी रहे थे, बद्यपि उनका अधिकांश जीवन दक्षिण भारत में चिदम्बरम्‌ में बीता था। उन 
पर नृत्िंहाश्रम का बड़ा प्रभाव था। अषवदीक्षित का देहावसान चिदम्बरम्‌ में हुआ था। 
उनके कई आश्रयदाता थे जो राजा या सेनापति थे। काशी में पंडितराज जगन्नाथ 
अपपयदीक्षित के विरोधी थे। इसका मुख्य कारण यह था कि सिद्धान्तकौमुदी और मनोरमा 
के प्रणेता भटटोजी दीक्षित अप्पयदीक्षित के शिष्य थे और पंडितराज ने मनोरमाकुचमर्दन 
लिखकर भट्टोजी दीक्षित का विरोध किया था। महामहोपाध्याय कुप्पृस्वामी शास्त्री के 
अनुसार अप्पयदीक्षित का जन्म १५५४३ ई. में और देहान्त १६२६ ई. हुआ था। 


८- संदानन्दगिरि : 

सदानन्दगिरि अद्वैतवेदान्ती थे और स्वरूपानन्दगिरि के शिष्य थे। उन्होंने १८६४ ई. 
में सहल्लाक्ष नामक एक ग्रन्थ लिखा जिसमें गोस्वामी गिरिथर के शुद्दाद्वैतमार्तण्ड और 
विटूठलनाथ के विद्वन्मण्डन का खण्डन है। उनके पहले किसी अप्वैतवेदान्ती ने वल्लभाचार्य 
के शुद्धादवैतवाद का खण्डन नहीं किया धा। अतएव इस अर्थ में उनका ग्रन्थ अपूर्व है। 
सहस्नाक्ष का खंडन विटूठलनाथ ने (प्रभुचरण विटूठलनाथ नहीं) प्रभंजन में किया। प्रभंजन 
पर गटदूलाल नाग ने मारुतशक्ति नामक टीका लिखी। किन्तु इन प्रतिवादों पर शतदूषणी 
और उसकी टीकाओं का प्रभाव है। इनमें कोई नई युक्ति नहीं है। 

सहल्लाक्ष दो भागों में है। पूर्वभाग का नाम मेघविस्तार है और उत्तरभाग का नाम 
वन्नविस्तार है। प्रथम भाग में ११ श्लोक हैं तथा उनकी अवतरणिकाएं और टीकाएं हैं। 
उत्तरभाग में विद्वन्मण्डन तथा उसकी टीका के अनेक विन्दुओं के खण्डन हैं। 

जयपुर के एक दण्डी संन्यासी ने शुद्धाद्वैतवाद पर ६४ आपत्तियां लगायी थीं। उनका 
निराकरण गटूटूलाल जी ने सत्तिद्धान्तमार्तण्ड नामक ग्रन्थ में किया। वेदान्तचिन्तामणि 
नामक ग्रन्ध में भी गटटूलाल जी ने शुद्धाद्वैत-विरोधी मतों का खंडन करते हुए शुद्धादैतवाद 
की प्रतिरक्षा की। इस प्रकार केवलादैतवाद और शुद्धाद्वैतवाद के विवादपूर्ण संघर्ष लगभग 
१०० वर्ष चलते रहे। 

सहस्नाक्ष की रचना भावनगर, गुजदात, के नागर ब्राह्मण सन्तोषराम शर्मा की जिज्ञासा 
को शान्त करने के लिए की गयी थी। 

सहसप्नाक्ष में सदानन्दगिरि ने वैष्णवों द्वारा किये गये शिवद्वेष पर कड़ा प्रहार किया 
है। विष्णु का सम्यकू या असम्यक्‌ आश्रय लेकर शिव की निन्‍्दा करना वास्तव में एक 
धार्मिक दोष या अपराध है। पदुमपुसाण में कूर्मपुराण तथा मत्त्यपुराण को जो तामस पुराण 
कहा गया है वह वास्तव में प्रक्षिप्तांश है। कोई पुराण तामस पुराण नही है। सदानन्द गिरि 
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ने शुद्धादैत, विशिष्टिद्वैत, ठैत, भेदाभेद तथा इनके अवान्तर भेद को गौतमांदि सप्त 
ब्राह्मणों के वचन कहा है। शुद्धद्वैतवादी मानते हैं कि ईश्वरेच्छा मात्र जगत्‌ का हेतु है। 
इसका खण्डन करते हुए सदानन्दगिरि कहते हैं - 


ईशानः सृजतीच्छबैव यदि तां केनात्मनाउत्माश्रयान्‌ 
नान्येष्टयापि भयात्‌ श्रुतिस्मृतिगौरिच्छोदृभवः कालतः। 
उद्बुधज्जनकर्मणो बत तथा विद्यारण्यमायावशादु 
हेतुत्व॑ च परस्य लक्षणमिदं शाखेन्दु वद वान्यगामू।। 
(सहब्नाक्ष १/३) 


अर्थात्‌ यदि ईश्वरेच्छा नित्य है तो सर्वदा सब कार्य नित्य होंगे और जितने विषय 
या कार्य होंगे उतनी इच्छाएं होंगी। किन्तु इसमें गौरव-कल्पना है और नित्यसृष्टि का प्रसंग 
है। अतएव यह विकल्प संभव नहीं है। पुनश्च ईश्वर और उसकी इच्छा में क्या सम्बन्ध 
है। क्या स्वरूप सम्बन्ध है या उससे भिन्न सम्बन्ध हैं? स्वरूप सम्बन्ध होने पर भी क्या 
इच्छा ईश्वरस्वरूपात्मक है या विषयस्वरूपात्मक है? स्वरूप-सम्बन्ध होने पर संयोगादि व्यर्थ 
हो जायेंगे। समवाय सम्बन्ध मानने पर अनवस्था दोष है। अतएव चाहे ईश्वरस्वरूपात्मक 
सम्बन्ध माने या विषयस्वरूपात्मक सम्बन्ध मानें दोनों में समान दोष हैं। उससे भिन्‍न 
सम्बन्ध मानने पर अनिर्वचनीयत्व दोष हो जायेगा और अद्वैतापत्ति आ जायेगी जो 
शुद्धादैतवाद के लिए बाधक है। अतएव शुद्धाद्वैतवाद में ईश्वर और उसकी इच्छा का 
सम्बन्ध सयुक्तिक नहीं है। 

शुद्धादैतवादी ब्रह्म को माया-सम्बन्ध रहित होने के कारण शुद्ध मानते हैं। इस पर 
सदानन्दगिरि कहते हैं कि मगवान्‌ का यह अभिन्‍नत्व कया है? यह तादाल्य है या भेदाभाव 
है? यदि यह तादात्म्य है तो वह आगन्तुक है या सर्वथा स्वयंसिद्ध है? वह आगन्तुक नहीं 
हो सकता, क्योंकि तन्त्र भेदों न चैव, ऐसा शुद्धादैतमार्तण्ड श्लोक ४६ में कहा गया है और 
इससे स्ववचनविरोध होगा। फिर वह सर्वथा भी नहीं हो सकता क्योंकि तब शक्ति और 
शक्तिमान्‌ के व्यवहार का ही लोप हो जायेगा। फिर सत्ता-तादात्म्य निषेधक श्रुति भी है-नो 
सदासीत (नासदीय सूकत)। पुनश्च॑ माया विनाशी है और इससे अभिन्‍न होने के कारण ब्रह्म 
भी विनाशी हो जायेगा। अतएव प्रथम पक्ष ठीक नहीं है। फिर यदि अभिन्‍नत्व का अर्थ 
प्रेदाभाव है तो वह अद्दैतवादियों को स्वीकार्य ही है, क्योंकि ब्रह्म में मिथ्याभूत माया-भेद 
का अभाव उचित हीं हैं। 

सहस्राक्ष के उत्तरभाग में विद्वन्मण्डन और उसकी टीका का खण्डन किया गया है। 
सदानन्दगिरि यहां कहते हैं कि पुष्टिमार्ग श्रुति-स्मृति के अर्थों का विलोम है - 

श्रुतिस्मृत्याद्मर्थविलेमतोधमपरा' पुष्टिमार्गाः स्थिताः 
(सहम्नाक्ष ए. ५७) 
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सदानन्दगिरि ने विद्वन्मण्डन और उसकी टीका से पहले लम्बे-लम्बे उद्धरण दिये हैं 
जिसमें अद्वैतवाद का खण्डन तथा पुष्टिमार्ग और शुद्धाद्वतवाद का समर्थन है। तत्पश्चातु 
उन्होंने उन सब उद्धृत वचनों का खण्डन किया है। इस प्रकार उनका खण्डन मूलग्रन्थों पर 
आधारित है। 

विट्रठल अद्वैतवादी को मिथ्यावादी कहते हैं। इस पर सदानन्दगिरि कहते हैं - 
मिध्यावादी का क्‍या अर्थ है? (१) कया अद्वैतवादी सर्वमिथ्यावादी हैं या (२) किंचिद्‌ 
मिथ्यावादी है या (३) जगन्मिध्यावादी है? पहला विकल्प ठीक नहीं है, क्योंकि ब्रह्म के 
मिथ्यात्त को अड्गीकार नहीं किया गया है। दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं है, क्योंकि 
स्वप्नादि को शुद्धादैतवादी भी मिथ्या मानते हैं। पुनश्च अहन्ता आदि को शुद्धादैतवादी भी 
मिथ्या मानते है अतएव दूसरा विकल्प शओद्धाद्वैतवादी के लिए अनिष्ट है। अन्त में तीसरा 
विकल्प भी ठीक नहीं है, क्योंकि यह वास्तव में गाली है। मायामात्र॑ तु, इस ब्रह्मसूत्र 
(३/२/२) के अनुसार स्वण में मिथ्यात्व का दर्शन होता है। जगत्‌ मिथ्या है, केवल इस 
अर्थ में मिथ्या पद की वाचकता नहीं है। बाधितार्थवाद के अर्थ में मिथ्यात्व का प्रयोग अग्रिम 
निर्णयाधीन है। अपने मन में ही निर्णय करके अमुक वस्तु मिथ्या है, ऐसे प्रयोग में 
अतिप्रसंग भी है। अतः शुद्धाद्वैत्वादियों के द्वारा अद्वैतवादी को मिध्यावादी कहना वस्तुतः 
निरर्थक प्रलाप मात्र है। यह केवल गाली देना है। 

इस प्रकार सदानन्दगिरि ने शुद्धाद्वतवाद की मूल अवधारणाओं का खण्डन युक्त 
और श्रृति तथा पुराणों के वचनों के आधार पर किया है। उल्लेखनीय है कि शुद्धादैतवादी 
भी श्रुति और पुराणों पर ही अपना मत आधारित करते हैं। अतण्व उनको उन्हीं के अस्त्र 
से सदानन्दगिरि ने परास्त किया हैं। 


६. अनन्तकृष्णशास्त्री : 


बीसवीं शी में अनन्तकृष्णशास्त्री दक्षिण भारत के एक श्रेष्ठ अद्वैत वेदान्ती थे। 
अखिल भारतवर्ष में उनके पाण्डित्य तथा मनीषा का यश फैला था। अनन्तकृष्णशारस्त्र 
राजकीय “महामहोपाध्याय' उपाधि से सम्मानित थे। ये सुब्रह्मण्योपाध्याय के पुत्र थे और 
नूरंणि नामक ग्राम के निवासी थे। इन्होंने चित्तूर पाठशाला में साहित्य का अध्ययन करके 
१६०४ में चिदम्बर क्षेत्र में हरिहर शास्त्री से व्याकरण तथा मद्रास संस्कृत आर्ट्स कालेज 
में पूर्वोत्तर मीमांसाशास्त्र का अध्ययन किया और तिरुपति संस्कृत आर्ट्स कालेज में ये 
अध्यापक नियुक्त हुए। उसके बाद कलकत्ता संस्कृत आर्ट्स कालेज में वेदान्त के अध्यापक 
होकर १५ वर्षों के बाद बम्बई भारती विद्याभवन के गीता विद्यालय में प्राध्यापक हुए। इनके 
गुरुओं में पज्चापगेशशास्त्री और वेड्कटसुब्याशास्त्री अन्यतम हैं। 

बाध-प्रस्थान में उन्होंने कई ग्रन्थों की रचना की। सर्वप्रथम, उन्होंने शतभूषणी नामक 
एक ग्रन्थ की तीन भागों में रचना की जिनमें वेदान्तदेशिककृत शतदूषणी का खण्डन है। 











वाद-प्रस्धान और उम्तका विकाम्त का 


शतदृषणी ने विशिष्टाद्वैतवादियों के जगतु में एक हलचल पैदा कर दी। उसके फलस्वरूप 
उत्तमूर वीरराघवाचार्य ने परमार्थभूषणम्‌ तथा डी.टी. ताताचारी ने विशिष्टादैतसिद्धि 
लिखकर शतभूषणी का खण्डन किया। ताताचारी ने विशिष्टाद्रैतसिद्धि को चार परिच्छेदों में 
विभाजित किया है। इन परिच्छेदों के अतिरिक्त उनके ग्रन्थ में दो अनुबन्ध हैं जिनमें एक 
अन्य आधुनिक अद्वैतवेदान्ती पोलक श्री रामशास्त्री के द्रमिडात्रेयदर्शनम्‌ की चिन्तनशैली का 
खण्डन किया गया है। ताताचारी का मुख्य आरोप यह है कि श्री रामशास्त्री केवल 
अद्दैतग्रन्थों में ही उल्लिखित प्राचीन आचार्यों और उनके मतों को ही वैदिक तथा प्रामाणिक 
मानते हैं तथा अन्य वेदान्त-सम्प्रदायों के ग्रन्थों में उल्लिखित आचार्यों और उनके मतों का 
तिरस्कार करते हैं। किन्तु ताताचारी बहुत सुलझे हुए विचारक थे। उन्होंने विशिष्टादैतसिद्धि 
की अंग्रेजी प्रस्तावना में स्वीकार किया है 'कि वर्तमान परिस्थिति में हिन्दूधर्म के मानने वालों 
को एक दूसरे के दर्शन के खण्डन में बहुत रुचि नहीं लेनी चाहिए; यथासम्भव अपने दर्शन 
का समर्थन तो करना चाहिए, परन्तु परमत के प्रति आदर-भाव या उदासीनता-भाव रखना 
अधिक उपयोगी है। वे अनन्तकृष्णशास्त्री की प्राचीन या मध्ययुगीन खण्डन-पद्धति को 
महत्त्व नहीं देते हैं। तथापि अपने मत की रक्षा के लिए उन्होंने सावधानी से उनको उत्तर 
दिया है। वीरराघवाचार्य ने श्रीमाष्य तथा शतदूषणी के आधार पर शत्तभूषणी का प्रबलतम 
खण्डन किया है। सर्वप्रथम उन्होंने जिज्ञासाधिकरण पर लगाई गई आपत्तियों को १८ श्लोकों 
में और वेदान्तदेशिक के द्वारा शतदूषणी में उठायी गई ६६ आपत्तियों को १६ श्लोकों में 
अभिव्यक्त किया है जो स्मरण रखने के लिए बहुत उपयोगी हैं। फिर उन्होंने प्रत्येक दूषण 
या आपत्ति के अनुसार अनन्तकृष्णशास्त्री को प्रत्युत्तर दिया है। 

अनन्तकृष्णशास्त्री ने अद्वैततत्त्वसुधा नामक एक और खण्डनात्मक ग्रन्थ दो भागों में 
लिखा है। इसके प्रथम भाग में माध्व वेदान्ती जयतीर्थ की न्‍्याय-सुधा का सविस्तार खण्डन 
है। उस भाग का नाम ही द्वैतादवैतपरीक्षात्मक निबन्ध है। पुनश्च अद्वैततत्त्वसुधा के द्वितीय 
भाग में दो खण्ड हैं। प्रथम खण्ड में श्रीभाष्य का खण्डन है और दूसरे खण्ड में 
परमार्थभषण का खण्डन है। इस प्रकार अनन्तकृष्णशास्त्री ने दैतवेदान्त और विशिष्टादलवेदान्त 
दोनों का खण्डन किया और जिन्होंने उनके खण्डन का प्रतिवाद किया उनके प्रतिवाद का 
भी खण्डन उन्होंने स्वयं किया। इस प्रकार बांध-प्रस्थान की परम्परा का पुनर्जागरण 
उन्होंने किया। किन्तु जैसा कि ताताचारी कहते हैं इस पुनर्जागरण का कोई विशेष प्रभाव 
भारतीय समकालीन चिन्तन पर नहीं पड़ा, क्योंकि भक्ति-आन्दोलन ने तथा स्वतन्त्रता-संग्राम 
की विचारधाश ने समस्त भारतीय दर्शनों को एक मंच पर ला दिया है और उनमें राष्ट्रीयता 
की अभिनव भावना भर दी है। इसके फलस्वरूप वेदान्त के सभी सम्प्रदायों के समन्वय तथा 
ऐकक्‍्य को विशेष बल मिला है और हिन्दूनवजागरण हुआ है। रामराज्य, स्वाराज्य, साम्य, 
ऐक्य, ज्ञान-भक्ति-अभेद, ईश्वर-दर्शन, आत्मसंयम, आत्मलाभ आदि इस नवजागरण से 
उभरे सिद्धान्त हैं जो सर्वमान्य हैं। 
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फिर भी अनन्तकृष्णशास्त्री की कुछ युक्तियों की जानकारी अपेक्षित है। उनके पहले 
विद्यारण्यस्वामी तथा अप्पयदीक्षित जैसे कट्टर अद्वैतवेदान्तियों ने वेदान्तवेशिक की शतदडूषणी 
का खण्डन नहीं किया था। यही नहीं, किसी अद्वैती ने शतदूषणी का खण्डन नहीं किया 
था क्योंकि सभी अद्वैतवेदान्तियों ने एक प्रकार से व्यावहारिक दर्शन के लिए विशिष्टादैतवाद 
को मान लिया था। जैसा कि राधाकृष्णन कहते हैं और जैसा कि उसका उद्धरण ताताचारी 
ने विशिष्टाद्वैतसिद्धि की अंग्रेजी प्रस्तावना में किया है, प्रत्येक अद्ैतवादी सिद्धान्त में अद्वैती 
था, धर्म में विशिष्टादतीं था और दैनिक व्यवहार में द्वैतवादी था। यह एक विचित्र समन्वय 
है। ऐसा ही समन्वय 'अन्तःशाकताः, बहिः शैवा:, सभामध्ये च वैष्णवाः इस न्याय से शैव, 
शाकत और वैष्णव-मत्तों का भी हो गया है। यही क्यों, सीगतधर्म का श्रवण करना चाहिए, 
वैदिकथर्म का व्यवहार करना चाहिए और जैनधर्म के आचार को मानना चाहिए, इस न्याय 
से वैदिक, बौद्ध और जैन-मतों का भी समन्चय हुआ है। इस समन्वय के कारण मध्ययुगीन 
अददैतवादियों ने वेदान्तदेशिक की शतदूषणी की उपेक्षा की थी। किन्तु अनन्तकृष्णशास्त्री को 
यह उपेक्षा अपमान-जनक प्रतीत हुई। इस कारण उन्होंने उसके खण्डन में अपने चिन्तन 
को लगाया। इसके फलस्वरूप अद्देतवाद तथा विशिष्टाद्वैतवाद के मतभेदों को समझाने में 
अत्यन्त स्पष्टता आयी है, यह निर्विवाद है। 

अनन्तकृष्णशास्त्री ने वेद्ान्तदेशिक के दो दूषणों का खण्ड नहीं किया; क्योंकि वे 
एकदेशी वेदान्ती पर लगाये गये थे और शाइकरवेवान्त में उन सिद्धान्तों की मान्यता नहीं 
हैं। ये दोनों मत हैं निष्प्रपंधीकरण नियोग तथा अपलेपकमत। फिर उन्होंने शेष ६४ दृषणों 
को नी शीर्षकों में विभकत किया है (१) अविद्या पर लगाई गई सात अनुपपत्तियां, (२) 
प्रपंचमिथ्यात्व पर लगाये गये १३ दूषण, (३) अथ शब्द का अर्थ कर्म के अनन्तर नहीं हैं, 
इस पर चार दूषण, (४) साधन-चतुष्टय पर ४ दूषण, (५) त््वम्पदार्थ पर ५ दूषण तथा (६) 
उम्रके प्रमाण पर ५ दूषण (७) तत्पदार्थ पर १३ दूषण (८) तत्त्वमसि के अर्थ पर ६ दूषण 
और (६) जीवन्मुक्ति पर २ दूषण। इन ५६ दूषणों के अन्तर्गत ही उन्होंने ६४ दूषणों को 
रख दिया है। 

उनका मुख्य कथन यह है कि वेदान्तदेशिक ने निम्नलिखित तीन सिद्धान्तों के प्रति 
अपनी अनभिन्नता दिखायी है जिसके कारण उन्होंने दूषण लगाये हैं - 
१. अविदधा की निवृत्ति विद्या या वृत्ति से संभव है। 
२. विवरणप्रस्थान के अनुसार ब्रह्म वृत्तिव्याप्य है, किन्तु वह फलव्याप्य नहीं है। 
३. भागती-प्रस्थान के अनुसार ब्रह्मजिज्ञासा का विषय उपहित ब्रह्म हैं, अनौपांधिक शुद्ध 

ब्रह्म नहीं । 

इन तीन मर्तों को न जाननें यां समझने के कारण वेदान्तदेशिक के अधिकांश दृषण 
अर्धान्तिर-कल्पना मात्र हैं। वेदान्तदेशिक ने कहा कि चिन्मात्र स्वप्रकाश ज्ञान अविषय है वह 
जिन्नास्य नहीं है। अनन्तर अनन्तकृष्ण शास्त्री कहते हैं- 
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ब्रह्मजिज्ञासा हि निर्विशेषमिव सविशेषमपिं तटस्थलक्षणतया जिज्ञास्यां मनन्‍्यते | तथा च 
साक्षात्‌ ब्रहमणि शब्दवृत्यभावेर्त्रप तस्य वाक्यगम्यत्वं॑ न हीयते।' 

अर्थात्‌ ब्रहम का तटस्थ लक्षण जिज्ञास्य है और तद॒द्वारा लक्षणावृत्ति से परम ब्रहम 
भी जिज्ञास्य है। विष्णुपुराण का वचन है- 


प्रत्यस्तमितभेद॑ परमसत्ततामात्रगोचरम्‌ | 
वचसामात्मसंवेधं तज्ज्ञानं ब्रहमसंज्ञितम्‌ ।। 


इस प्रकार ब्रहम॑ शब्द निर्विशेष ब्रहम का साक्षात्‌ वांचक होता है, सांकेतिक 
निरूढ़िवशात्‌ | वास्तव में अद्वैत वेदान्ती मानते हैं कि वाक्यार्थ सर्वत्र ही लक्ष्य है, अभिधेय 
नहीं। वे व्याप्यारोपेण व्यापकारोप:, इस तर्क को नहीं मानते हैं। वेदान्तशास्त्र वाक्यशास्त्र है। 
वहां वह तर्क मान्य है जो अनुगृहीत हो और अति विशुद्ध न हो। इस प्रकार का मान्य है 
इसी को लक्ष्य करके अमलानन्द ने कल्पतरु में कहा है- 


वशीकृते मनस्येषां सग॒णं ब्रहम शीलनातू। -- 
तदेवाविभर्वत्साक्षादपेतोपाधिकल्पनम्‌ ।। 


पुनश्च अनुभुति (संविद्र| की एकता निम्न अनुमान से सिद्ध है- 


अनुभूति: न नाना, अजत्वातु, 
यन्नैवं तन्‍्नैवं, यथा घट:'। 
इस अनुमान से अनुभूति का अदैतत्व सिद्ध है। श्रुति भी नानात्व को मिंथ्या सिद्ध 
करती है “नेह नानास्लि किंचन'। वास्तव में विवर्तमान आकारों से निराकार संविद्‌ का 
विरोध नहीं है, क्योंकि वह उन आकारों से निरपेक्ष है और वे आकार मात्र काल्पनिक हैं। 
आधुनिक विज्ञान की भाषा में वे मात्र प्रकल्पनाएँ (हाइपाथीसीति) हैं। अतएव संविद्‌ का एक 
और अद्वितीय होना सिद्ध है और इसको भेदवान सिझ करने के जितने प्रयास हैं वे 
कल्पना-गौरव तथा अनवस्थादि दोषों से ग्रस्त हैं। 
वेदान्तदेशिक अद्वैतवाद को कभी शून्यवाद से तो कभी बौद्धविज्ञानवाद से अभिन्‍न 
करने का प्रसंग उपस्थित करते हैं। इस पर अनन्तकृष्णशास्त्री सिद्ध करते हैं कि अद्वैतवाद 
इन दोनों बौद्धमतों से भिन्‍न है। अद्वैतवाद में अस़त्‌ है। शुन्यवाद और विज्ञानवाद में वह 
मिथ्या की कोटि में है। अद्दैतवेदान्त में प्रत्येक विषय आत्मा से अन्वित है, बौद्धमत में 
प्रत्येक विषय आत्मा से रहित है। अतएवं अद्वैतवाद को प्रच्छन्‍न बौद्धमत का कहना वैष्णवों 
की अर्थान्तर-कल्पना मात्र है। वे इन सृक्ष्म प्रभेदों को न समझने के कारण ऐसा आरोप 
लगाते हैं। 
अन्त में अनन्तकृष्णशास्त्री ने उन अद्वितवादियों का भी खण्डन किया है जिन्होंने 
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केवलद्वैतवाद और विशिष्टाद्वैतवाद में घपला किया है। अद्दैततत्तशुद्धि लिखकर उन्होंने 
वासुदेवशास्त्री अभ्यंकर के अद्दैत-ग्रन्थ अद्वैतामोद का खण्डन किया है। अभ्यंकर ने 
अद्वितामोद के अतिरिक्त रामानुज के श्रीभाष्य तथा उसकी श्रुतिप्रदीपिका टीका पर विवृत्ति 
नामक एक ग्रन्थ लिखा है तथा रामानुजदर्शन के आरंभिक पांठ्यग्रन्थ श्रीनिवासाचार्यकृत 
यतीखदीपिका पर एक टीका लिखी है। यद्यपि उन्होंने सिद्धान्तबिन्दु पर बिन्दुप्रपात नामक 
टीका लिखी है और सर्वदर्शनसंग्रह की अपनी टीका में स्वीकारा है कि अद्वैतवाद समस्त 
भारतीय दर्शनों में शिरोमणि है, तथापि वे अद्ैतवाद को विशिष्टाद्वैतवाद का प्रतितन्त्र ही 
मानते हैं। उनकी आलोचना करते हुए अनन्तकृष्णशास्त्री ने अद्वैतवेदान्त के निम्न सिद्धान्तों 
की बड़ी स्पष्ट व्याख्या की हैं- 

१. अद्वैतवेदान्त का कोई प्रतितन्त्र सिद्धान्त नहीं है। (अद्वैततत्त्वशुद्धि, भूमिका पृ. ३४) 
क्योंकि जो भी उसके प्रतितन्त्र कहे जाते हैं उनमें जो अंश औपनिषद हैं उनको 
अद्वैतवेदान्ती मानते हैं। अनिर्वचनीय ख्याति का समर्थन जो भी सिद्धान्त करता है 
उसको अद्वैतवादी आदर से देखते हैं। किन्तु अन्य ख्यातिवाद भी वस्तुतः अनिर्वचनीय 
ख्याति पर ही आधारित हैं। जैसा कि शंडकराचार्य ने शारीरकभाष्य के उपोदघात में 
सिद्ध किया है, अध्यासवांद समस्त ख्यातिवादों की प्रागपेक्षा है। अनिर्वचनीय 
ख्यातिवाद अध्यासवाद का ही तार्किक परिणाम है। 

२. व्यवहारे भाट्टनयः, यह अद्वैतवाद में एकान्ततः मान्य नहीं है। भाट्टमीमांसा के स्थान 
पर व्यवहार में सांख्यदर्शन या पातंजल योगदर्शन या किसी अन्य दर्शन को भी माना 
जा सकता है। आधुनिक संदर्भ में पाश्वात्त्य विज्ञान और तन्मूलक विश्लेषण दर्शन को 
भी व्यवहार में माना जा सकता है, जैसे न्यायदर्शन को। 

३. अद्वैतवेदान्त और विशिष्टिदैतवेदान्त में २६ विषयों पर मतभेद अद्वैतत्तत्त्वशुद्धि में 
दिखाये गये हैं और कहा गया है कि विशिष्टाद्वैतवादी अद्धैतवाद के खण्डन द्वारा 
ही अपने सिद्धान्त का समर्थन करते हैं। अभ्यंकर ने स्वयं श्रीभाष्य-टीका की विवृति 
में ऐसा किया है। ऐसे अवसरों पर यदि अभ्यंकर का लक्ष्य 'यक्षानुरूपों बलिः' न्याय 
द्वारा अपने प्रौढ़िवाद का समर्थन है और उसके द्वारा दैतवांद का प्रतिपावन है तो 
उनका यह कृत्य स्तुत्य नहीं है। अदैतवाद और विशिष्टादैत के अन्तर की उपेक्षा नहीं 
की जा सकती है। दोनों में एक ही का समर्थन उचित है। अभ्यंकर दोनों नावों पर 
पैर रखते हैं जो ठीक नहीं है। 


१०. स्वामी करपात्री 


स्वामी करपात्री बीसवीं शतती के उत्तर भारत के एक मूर्धन्य अद्दैत्त वेदान्ती थे। उनके 
अनुयायी उन्हें अभिनव शंकर मानते हैं। उनका संनन्‍्यास-नाम हरिहरानन्द सरस्वती था। 
उन्होंने जगदगुरु शड्‌.कराचार्य स्वामी ब्रहमानन्द सरस्वती से संन्यास दीक्षा लो बी। उनका 
जन्म प्रतापगढ़ जनपद के भटनी ग्राम में १६०७ में हुआ था। उनके पित्ता का नाम भरी 
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रामनिधि ओझा था। गृहस्थाअ्म में उनका नाम हरनारायण ओझा था। १७ वर्ष की आयु 
में उन्होंने वैराग्य-वृत्ति अपनायी। सर्वप्रथम हरिहर चेतन नामक ब्रहमचारी के रूप में 
नरवर बुलन्दशहर की संस्कृत पाठशाला में पं. जीवनदत्त से व्याकरण आदि का और 
स्वामी विश्वेश्वराश्रम से दर्शनशास्त्र, विशेषतः वेदान्त का, अध्ययन किया। वहां से वे फिर 
हिमालय की तलहटी में चले गये और वहां पर उस समय किसी पात्र का प्रयोग वे नहीं 
करते थे और अपने हाथ पर ही रखकर भोजन करते थे। अतः उनको लोगों ने करपात्री 
कहना शुरू किया। बाद में वे इसी नाम से बहुत विख्यात हुए। १६३१ में उन्होंने जगदुगुरु 
शंकराचार्य ब्रह्मानन्द सरस्वती से दण्ड-ग्रहण किया। १६४० में उन्होंने धर्मसंघ की स्थापना 
की जिसका प्रचार आज भी पूरे देश में है। हरिद्वार में माध्व वेदान्ती स्वामी विद्यामान्य तीर्थ 
से करपात्री जी का शास्त्रार्थ हुआ था। शास्त्रार्थ का विषय विद्यामान्य तीर्थ ने स्वयं घोषित 
किया था। उनका मत था कि भगवदगीता १६/८ में जो आसुरमत कहा गया है वह 
अद्वितवेदान्त है। करपात्री ने इसका खण्डन करके विद्यामान्य तीर्थ को परास्त किया। १६४१ 





- राजनीतिक मंच पर लाने का प्रयास्त किया। उन्होंने नव्य वेदान्त की परम्परा न का पर्याप्त 
उन्‍नयन किया। उन्होंने मधुसूदन सरस्वती की रीति से सिद्ध किया कि भक्ति-दर्शन का 
विरोध अद्दैतवेदान्त से नहीं है। उनका कहना है - 


आत्मारामाश्च मुनयो निर्गन्था अप्युपक्रमे 
कुर्वन्त्यड्तुकीं भक्तिमित्यंभूतगुणो हरिः।। 
अर्थात्‌ जीवन्मुक्त भी अहैतुकी भक्ति करता है। तिपुरारंहस्य का प्रामाण्य देते हुए 
वें कहते हैं- 
पारमार्थिकगदैत॑ दैत॑ भजनहेतवे। 
ताडृशी यदि भंक्तिः स्थालू क्ला तु मुक्तिशताधिका ।।_ 
और . , शक 


भक्त्य्व॑ भावितं ह्वैतमद्गैतादपि सुन्दरम्‌। 
(भक्तिरक्षार्णव पृ. २२१) 


इस प्रकार “भक्तिज्ञानाय कल्पते' की अभिनव व्याख्या करके उन्होंने मधुसूदन 
सरस्वती की युक्क्तियों को अपने ग्रन्थ भक्तिरसार्णव में अपनी नवीन युक्तियों से समर्थित 
किया है। ऐसा करके उन्होंने यह सिद्ध किया कि जो विशिष्टादैती द्वैतवादी, शुद्धादतवादी 
दैतवादी और अधिन्त्य भेदाभेदवादी वैष्णव अद्वैतबाद को भक्ति-विरोधी सिद्ध करते हैं, वे 
वस्तुतः व्यर्थ प्रलाप. करते हैं। भक्ति की आवश्यकता पर किसी भी वेदान्ती को आपत्ति 
नहीं है। सभी वेदान्ती मानते हैं- 





प्छ वेदान्त-खण्ड 


श्रुणु सखि कौतुकमेक॑ नन्दनिकेताड्गणे मया दृष्टमू। 
धूलीधूसरिताडूगो नृत्यति वेदान्तसिद्धान्तः।। 
(भक्तिरसार्णव पृ. २३५ से उद्धृत) 
इस द्वैतमूलक भक्ति को अद्वैतवेदान्ती आहार्यज्ञान की संज्ञा देता है। त्िपुरासुन्दरीरहस्य 
में कहा गया है- 


यत्सुभक्तेरतिशयप्रीत्या कैतववर्जनातू। 
स्वभावस्य स्वरसतो ज्ात्वापि स्वाद्ययं पदम्‌। 
विभेदभावमाहत्य सैव्यते उत्यन्ततत्परैः ।। 


यह आहार्वज्ञान अध्यास्त-ज्ञान नहीं है अपि तु 'रसो वै सः के आधार पर 
आनन्दरूप आत्मा का रस-रूप है। अतएवं इस आधार पर करपान्नी स्वामी ने सभी वेदान्तों 
का, अददैतवेदान्त तथा वैष्णववेदान्तों का, समन्वय किया है। उनका यह सचमुच अभूतपूर्व 

, योगदान है। अल्प मतभेदों के रहते सभी वेदान्तों में ऐक्य है, यह उनकी मान्यता थी। यही 

नहीं, उन्होंने काश्मीर शैवमत के ग्रन्थ शेषकृत परमार्थसार के ऊपर अहमर्थ और 
परमार्थततार नामक ग्रन्थ लिखकर सिद्ध किया कि काश्मीर शैवमत में भी आत्मवाद का जो 
विवेचन है वह अद्दैतसम्मत है। उनके इस ग्रन्थ का खण्डन त्रिदण्डी स्वामी विष्वकसेन ने 
आत्ममीमांसा नामक ग्रन्थ में किया। करपात्री ने अपने ग्रन्थ में समानुज के श्रीभाष्य का 
भी खण्डन किया था। इससे कुपित होकर त्रिदण्डी स्वामी ने उक्त पुस्तक लिखी । उनकी 
पुस्तक का भी खण्डन सम्पूर्णानन्द संस्कृत विश्वविद्यालय वाराणसी के वेदान्ताचार्य रघुनाथ 
शर्मा ने अहमर्थविवेक नामक ग्रन्थ में किया है। उन्होंने करपात्री स्वामी के विचारों का 
अनुमोदन अपनी युक्‍्तियों से किया है। इस प्रकार बाध-प्रस्थान के खण्डन-मण्डन साहित्य 
में करपात्री का नाम उजागर हो गया है। 

पुनश्च वेदस्वरूपविमर्श और वेदार्थपारिजातम्‌ लिखकर उन्होंने मैक्समूलर, ग्रिफिथ, 
आदि पाश्चात्त्य पंडितों द्वारा किये गये वेदार्थ का खण्डन किया है। इस खण्डन में उन्होंने 
आर्यक्ममाज और उसके संस्थापक दयानन्द सरस्वती के द्वारा किये गये वेदभाष्य का भी 
निराकरण किया है। पुनश्च मार्क्सवाद और रामराज्य लिखकर उन्होंने मार्क्सवाद का 
खण्डन किया है। राहुल साकृत्यायन ने इसके खण्डन में रामराज्य और मार्क्सवाद नामक 
ग्रन्थ लिखा। उनके मत का खण्डन करते हुए स्वामी ने कुल की भ्रान्ति नामक एक पुस्तक 
लिखी । इस प्रकार नव्य वेदान्त की खण्डन-प्रणाली का उपयोग उन्होंने मार्क्सवाद आदि 
आधुनिक पाश्चात्त्य सिद्धान्तों के खण्डन में किया है। वे वैदिक मार्ग तथा वैदिक धर्म और 
राजनीति के प्रामाणिक अधिवक्ता थे। सूतसंहिता से उद्धरण देते हुए वें कहते हैं कि जो 
व्यक्ति समर्थ होते हुए भी वैदिक मार्ग की स्थापना नहीं करता वह पापी है। 

(मार्क्सवाद और रामराज्य पृ. ८४५) । 


॥ 
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. और उम्तका विकास षृ५) 


और जैसा कि महाभारत के उद्योगपर्व में कहा गया है जो व्यक्ति श्रद्धापर्वक वैदिक 
मार्ग की स्थापना में संलग्न रहता है वह सभी पापों से मुक्त हो जाता है। (वही पृ. ८४५) | 
भारतीय राजनीति के ग्रन्थों को स्वामी जी शास्त्र के अन्तर्गत रखते थे। जो लोग इस शास्त्र 
नें संशोधन करने का प्रयास करते हैं उनकी भी उन्होंने आलोचना की है। इस प्रकार 
राष्ट्रीय स्वय॑ सेवक संघ के विचारक माधव सदाशिव गोलवलकर के राजनीतिक ग्रन्थ 
विचारनवनीत का खण्डन उन्होंने विचारपीयुष नामक ग्रन्थ में किया और प्रामाणिक भारतीय 
राजनीति का पुनरुद्धारं किया। इसी प्रकार रामायण-मीमांसा में उन्होंने कामिल बुल्केकृत 
रामकथा के व्याख्यानों का खंडन किया है। उन्होंने सिद्ध किया है कि भारतीय शास्त्रों और 
गन्थों के परिशीलन के लिए आधुनिक ऐतिहासिक तथा विकासबादी प्रणाली ठीक नहीं हो 
सकती है, क्योंकि भारतीय परम्परा के अनुसार शब्द नित्य हैं.और अर्थ ऋषियों के वनों, 
का अनुधावन करते हैं। ऐसा मत विश्व में किसी आचार्य या शास्त्र का नहीं है। अतएव 
अई्ैतवेदान्त की खण्डन-प्रणाली का विकास करते हुए स्वामी करपात्री ने भारतीय शास्त्रों 
की प्रतिरक्षा में अभूतपूर्व योगदान दिया है। उन्होंने बाध-प्रस्थान को एक नयी दिशा की 
ओर मोड़ा है तथा जिस दिशा में वह विगत एक हजार वर्षो से चल रहां था उसकी उन्होंने 
रोका है। वे वेदान्त के सभी सम्प्रदायों में ऐक्य या समन्वय के हिमायत्ती थे। क्योंकि वे सभी 
वेदमूलक हैं, वेद को अपौरुषेय मानते है और प्रामाण्यस्वतस्त्व के पक्षधर हैं। वे वैदाविरुद् 
जैव तथा शाक्त मर्तों को भी अपने अद्ैतवाद के अनुकूल पाते हैं। इसी दृष्टि से उन्होंने 
वरीवस्यारहस्य और श्रीविधयासलार्णव संज्ञक ग्रन्थ लिखे। 


११. वादन्याय विधि 
उपर्यक्त विवेचन से सिद्ध है कि नव्य वेदान्त संस्कृतज्ञों और अदैत वेदान्तियों के 
बीच एक जीवन्त दर्शन है। उसमें नये-नये आयाम प्रत्येक शताब्दी की आवश्यकतानुस्तार 
जुड़ते चले जा रहे #। अनेक विद्वानों की दृष्टि में वह भारत का राष्ट्रीय दर्शन बन गया 
है और उसी तक अन्य सभी दर्शन अन्ततः पहुंचते हैं। इसने एक प्रकार की तर्क- प्रणाली 
विकसित की है जिसे अद्वित हन्द्न्याय (खंडन-विधिद्वारा अद्दैतवाद का विकास) कहा गया 
है। इस पर नव्यन्याय की तर्कप्रणाली का प्रभाव है य्थपि यह उससे भिन्‍न है। 
अद्दैतवादी द्वन्द्वन्याय के विकास की निम्न भूमिकाएं उल्लेखनीय हैं - 
१. उपनिषदों में यह नेति-नेंति की प्रक्रिया तथा इति-इति (एततद वैतत) की प्रक्रिया से 
सम्बन्धित है। अर्थात्‌ इसके दो पक्ष हैं- निषेध तथा अभिधान। 
२. मौडपाद तथा शंकर ने इसमें चतुष्कोटिक तर्कप्रणाली जोड़ी जिसको उनके पूर्व 
माध्यमिकों ने विकसित किया था। 
३, मण्डनमिश्र और शंकर ने इसमें अध्यारोप और अपवाद की प्रणाली जोड़ी। इससे 
अध्यारोपों की संख्या भी अनियमत हो जाती है और उनके निराकरण की संख्या 
भी अनियत हो जाती है। 





वैदान्त-खण्ड 


श्रीहर्ष, चित्मुख और मधुसूदन सरस्वती ने इसमें प्रसंगानुसार की पद्धति जोड़ी और 
किसी विषय का खण्डन करने के लिए उसके अर्थ के अनेक विकल्प बनाये और 
यह दिखाया कि कोई भी विकल्प संभव नहीं है। इन विकल्पों की संख्या कभी-कभी | 
२०-२२ तक हो जाती है। अर्थात्‌ विकल्पों की संख्या प्रसंगानुसार या अनियत है। ' 

५. मधुसूदनोत्तर अद्दैतवेदान्तियों ने अन्वय-व्यतिरेकानुमान का भी प्रयोग किया और ह 
श्रुति, स्मृति तथा युक्ति से अद्वैतवाद को सिद्ध किया। 
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सप्तम अध्याय 
इष्टसिद्धि और वेदान्त-सिद्धान्तमुक्तावली 


१. इष्टसिद्धि 


अद्दितवेदान्त के अनेक मानक ग्रन्थ हैं जो उसके किसी प्रस्थान- विशेष से संबन्धित 
नहीं हैं। ऐसे प्रकरण-य्रन्थों में यहां केवल दो का विवेचन किया जा रहा है। अन्य ग्रन्थों 
को अद्वैत ग्रन्थ-कोश, कांचीपुरमु, १६५८ से जाना जा सकता है। सं. 

दृष्टसिद्धि अद्दैतवेदान्त के मौलिक ग्रन्थों में से अन्यतम है। इस ग्रन्थ का महत्त्व 
इतने से ही स्पष्ट हो जाता है कि मधुसूदन सरस्वती ने अद्वैतसिद्धि में, दो अन्य सिद्धियों 
के साथ, आदरपूर्वक उल्लेख किया है- 


सिद्धिनाम्‌ इष्टनैष्कर्म्यब्रह्मगानामियं चिरातू। 
अद्दैतसिद्धिरधुना चतुर्धी समजायत।। 


मधुसूदन सरस्वती के अतिरिक्त अन्य अद्वैतवादी आचार्यों में चित्सुख, अमलानन्द, 
आनन्दबोध और भारतीतीर्थ विद्यारण्य इष्टसिद्धि को उद्धृत करते हैं। इष्टसिद्धि की 
प्रसिद्धि तथा गरिमा का ज्ञान इस बात से और स्पष्ट होता है कि अद्दैतेतर सम्प्रदाय के 
विचारक रामानुज (श्रीभाष्य), यामुनाचार्य (आत्मसिद्धि) तथा वेदान्तदेशिक (सर्वार्थसिद्धि 
इसका उद्यपरण देते हैं। वेदान्तवेशिक ने तत्त्वटीका में इष्टरसिद्धि का प्रथम श्लोक उद्धृत 
किया है और कहा है कि श्रीभाष्य का महापूर्वपक्ष इसी श्लोक पर आधारित है। वह श्लोक 
इस प्रकार हैं- 


यानुभूतिरजामेयानन्तात्मानन्दविग्रहा । 
महदादि जगन्माया चित्रभित्तिं नमामि तामू।। 


अतः यह निर्विवाद रूप से सिद्ध है कि इष्टसिद्धि एक युगान्तरकारी महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ 
है। इसके रचयिता विमुक्तात्मा का काल विवादग्रस्त है। उपलब्ध साक्ष्यों के आधार पर प्रथम 
तो यह सिद्ध होता है कि विमुक्तात्मा १२वीं शत्ती के बाद के नहीं हो सकते, क्योकि रामानुज 
ने इष्टसिद्धि का श्लोक महापूर्वपक्ष के निमित्त उद्धृत किया है और उनका काल १२वीं शत्ती 
है। पुनश्च यामुनाचार्य (११०० ई.) इष्टसिद्धि को प्रतिष्ठित ग्रन्थ के रूप में स्वीकार करते 
हैं। यदि किसी ग्रन्ध को प्रतिष्ठिति होने में ५० वर्ष का समय मान लिया जाय तो इष्टसिद्धि 
का काल १०४० ई. के पहले होना चाहिए | दूसरी ओर विमुक्तात्मा ने भास्कर को उद्धृत 
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किया है, जिनका काल ६ वीं शतती का पूर्वार्ड माना जाता है। अतः विमुक्तात्मा का काल 
८४० ई. से १०४० ई. के मध्य स्थिर करना होगा। 

आनन्दबोध विमुक्तात्मा के शिष्य थे और उन्होंने वाचस्पति मिश्र (८४१ ई.) को 
- उद्घृत किया है। वाचस्पति मिश्र ने भास्कर की आलोचना की है, अतः विमुक्तात्मा भास्कर 
के परवर्ती, आनन्दबोध के पूर्ववर्ती तथा वाचस्पति मिश्र के समकालिक होंगे। इस मत के 
अनुसार विमुक्तात्मा का काल ८५० ई. के आसपास नियत होता है। 

प्रो. मैसूर हिरियन्ना ने पूर्वोक्त मत पर अपनी सहमति दी है, जबकि प्रो. सुरेच्द्रनाय 
दास गुप्त इसले असहमत हैं। उनके अनुसार विमुक्तात्मा की तिथि १२०० ई. के आसपास 
तथा रामानुज का काल १२ वीं शतती माना जाब, तब प्रो, हिरियन्ना द्वारा स्थापित तिथि 
अधिक संगत प्रतीत होती है। 

इष्टसिद्धि अद्दैतवेदान्त का एक प्रकरण-ग्रथ है। उस पर ज्ञानोत्तम ने विवरण नाम 
की टीका लिखी है। प्रो. हिरियनना ने उसका संक्षेप प्रकाशित किया है। पुनश्च आनन्दानुभव 
ने इष्टसिद्धिव्याख्याविवरण तथा अनुभूतिस्वरूप (मे वे ही अनुभूतिस्वरूप हैं जिन्होंने 
प्रकटार्थविवरण नामक टीका शारीरकभाष्य पर लिखी है)। ने इष्टसिद्धिविवरण नामक 
टीकायें इष्टसिद्धि पर लिखी हैं। ये टीकायें अभी तक अप्रकाशित हैं। इष्टसिद्धि की रचना 
गद्य और पद्य दोनों में है, जैसे, ब्रहमसि्धि की रचना। गद्यभाग या श्लोकभाग अथवा 
कारिकाभाग का विवेचन है। या यों कहिए कि पूरा विवेचन संस्कृत गद्य में है और उसके 
सारांश रूप में इष्टसिदि के प्रत्येक अध्याय में कुछ कारिकाएं या श्लोक दिये गए हैं। 


इष्टसिद्धि में कुल ८ अध्याय हैं। इनमें प्रथम अध्याय सर्वाधिक विस्तृत है। इस 
अध्याय में १५६ श्लोक तंथा उनके बीच में गद्य में विविध विषयों का मौलिक विवेचन किया 
गया है। प्रमुखतः भेद-निरास, विविधख्यातिवाद, ब्रहम के लिए प्रमाण, जीवन्मुक्ति, अम एवं 
इसका निराकरण, असदूवाद, परिणामवाद, शब्दादेतपंद का खण्डन आदि विषय इस 
अध्याय में वर्णित हैं। 

दितीय अध्याय में गद्य के अतिरिक्त ११६ श्लोक हैं, जिसमें मुख्यरूप से परिवर्तन 
की असंभाव्यता, आत्मा की अपरिवर्तनीयता तथा सप्रपंचवाद एवं उसका खण्डन प्रतिपादित 
है। तृतीय अध्याय में ११६ श्लोक है जिनमें इस सिद्धान्त का प्रतिपादन हुआ है कि ज्ञान 
की उत्पति अन्यथा नहीं हो सकती। चतुर्थ अध्याय में २१ श्लोक हैं और उसमें प्रमुखतः 
आत्मख्याति एवं अख्यातिवाद का खण्डन किया गया है। पंचम अध्याय में अन्यथा 
र्यातिवाद का सविस्तर खण्डन किया गया है। षष्ठ अध्याय में २७ श्लोक हैं और उसमें 
अविदा के आश्रय का विवेचन किया गया है। सप्तम अध्याय में ६२ श्लोक हैं और उससमें 
मुख्यरूप से दैतवाद, भौतिकवाद प्रधानकारणवाद का खःउन किया गया है। अष्टम अध्याय 
में २८ श्लोक हैं और उसमें अविद्या-निवृत्ति का विवेचन किया गया हैं। 

इन अध्यायों के अवलोकन से यह स्पष्ट हो जाता है कि विमुक्तात्मा का इष्ट माया 
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का विवेचन एवं उसकी स्थापना है। इस निमित्ञ भारतीय दर्शनों में स्वीकृत विविध भ्रम- 
सिद्धान्तों का खण्डन करके उन्होंने अपने इष्ट अनिर्वचनीय ख्यातिवाद की स्थापना की है। 

अतः इष्टसिद्धि का प्रमुख प्रतिपाद्य माया की सिद्धि है। एतदर्थ विमुक्तात्मा ने 
अख्यातिवाद, अन्यथाख्यातिवाद, सत्ख्यातिवाद, असत्ख्यातिवाद तथा आत्मख्यातिवाद का 
खण्डन करके अनिर्वचनीयख्यातिवाद की स्थापना की है। 

अख्यातिवाद- प्रभाकर मीमांसकों के मत में अयधार्थ ज्ञान अलीक है, समस्त ज्ञान 
यथार्थ ज्ञान है। शुक्ति एवं रज्जु का इदं रूप से सामान्य ज्ञान प्रत्यक्ष होता है और रजत 
एवं सर्प का स्मृति ज्ञान होता है। शुक्ति एवं रजत का विशेष रूप प्रत्यक्ष का विषय नहीं 
बन पाता तथा सादृश्य के कारण रजत एवं सर्प के संस्कार उद्बुद्ध होकर रजत एवं सर्प 
की स्मृति कराते हैं। रजत-शुक्ति प्रसंग में रजत को प्रमुष्टतंत्रा कहा गया है और अविवेक 
अथवा भेदाग्रह के कारण प्रत्यक्ष के विषय और स्मृति के विषय एकाकार हो जाते हैं। यही 
भेदाग्रह भ्रम का कारण है। प्रत्यक्ष एवं स्मृति दोनों ज्ञान यथार्थ हैं, अतः अख्यातिवाद में 
भ्रमज्ञान असिद्ध है। किन्तु यह मत समीचीन नहीं है क्योंकि बाध-ज्ञान में यह नहीं होता 
कि “मैं स्मृति के द्वारा शुक्ति में रजत देख रहा था'। बाध होने पर यही मालूम होता है 
कि “यह तो शुक्ति है, प्रमवश मैं इसे रजत समझ रहा था'। इसके अतिरिक्त इस सिद्धान्त 
में केवल आवरण रूप भ्रम की व्याख्या है और विक्षेप की व्याख्या नहीं है। 

अन्यथाख्यातिवाद- नैयायिकों द्वारा प्रतिष्ठित अन्यधाख्यातिवाद के अनुसार भ्रम का 
आधार अभेदग्रह है। शुक्ति में रजत का भ्रम इसलिए उत्पन्न होता है, क्योंकि दृष्ट पुरोवर्ती 
पदार्थ एवं पूर्वदृष्ट रजत के अभेद का ग्रहण होता है पूर्वदृष्ट रजत के संस्कारों का उद॒बोध 
भ्रम का कारण बनता है। शुक्ति आदि की अन्यथा प्रतीति के कारण इसे अन्यथाख्यातिवाद 
कहते हैं। दृष्टसिद्धि के पंचम अध्याय में ७६ श्लोकों में अन्यथाख्यातिवाद के पाँच प्रकारों 
का सविस्तर विवेचन एवं खण्डन है। अन्यधाख्यातिवाद से विक्षेप की व्याख्या कुछ अंश में 


होती है, किन्तु आवरण की व्याख्या बिल्कुल नहीं होती। पुनश्च निरथिष्ठान श्रम की व्याख्या . 


अन्यधाख्याति द्वारा हो ही नहीं सकती है। 


सत्ख्यातिवाद- शुक्ति-रजत प्रसंग में संख्या विवाद के अनुसार शुक्ति और रजत 


दोनो के अवयव संत्य हैं। इनमें से कोई मिथ्या नहीं है। दोषसहित नेन्नसंयोग से 
शुक्ति-अवयवों से रजत की उत्पत्ति होती है और शुक्तिज्ञान के पश्चात्‌ सत्य रजत का 
अपने ही अवयवों में घ्वंस हो जाता है। इस मत में शुक्ति और रजत दोनों सतु हैं। अतः 
इसे सत्ख्यातिवाद कहा गयां है। किन्तु सत्ख्यातिवाद अप्रतिष्ठित है, क्योंकि इसे स्वीकार 
करने पर भ्रमनिरास संभव नहीं है। शुक्तिज्ञान से सतु रजत की निवृत्ति नहीं हो सकती। 
शुक्ति में प्रतीत होने वाले रजत की निवृत्ति तभी सम्भव है, जब श्रमकाल में प्रतीयमान 
रजत को मिथ्या माना जाय। अतः सत्ख्यातिवाद असिद्ध है। 

असत्ख्यातिवाद- अधिष्ठान और अध्यस्त दोनों को असत्‌ मानकर असतुख्यातिवाद 


्छ 





हू और वेदान्त-सिद्धान्तमुक्तावत्री १५७ 
का प्रतिपादन किया गया है। किन्तु यह मत तर्क और अनुभव दोनों के विरुद्ध है। तर्क 
विरुद्ध इसलिए है, क्योंकि असत्‌ अबवा अलीक की प्रतीति तर्कतः संभव नहीं है। अनुभव 
से भी इसका विरोध है, क्योंकि भ्रमकाल में अध्यस्त का तथा भ्रमनिव॒त्तिकाल में अधिष्ठान 
का अनुभव होता है। 

आत्मख्यातिवाद- विज्ञानवादी बौद्ध क्षणिक विज्ञान को आत्मा कहते हैं और भ्रम की 
व्याख्या आत्मख्याति के आधार पर करते हैं। आन्तर विज्ञान को ही ये आन्तर रजत का 
अधिष्ठान मानते हैं। दोष केवल इतना है कि इसकी बाहय प्रतीति होती है। आत्मख्यातिवाद 
के अनुसार ज्ञान से रजत के स्वरूप का बांध नहीं होता, केवल उसकी बाहुयता का ही बाघ 
होता हैं। किन्तु यह मत समीचीन नहीं है, क्योंकि यह अनुभव एवं प्रमाण के विरुद्ध है। 
प्रतीयमान रजत आन्तर है, ऐसा किसी को जनुभव नहीं होता। न ही आन्तरता किसी 
प्रमाण से सिद्ध होती है। अतः रजत को आन्तर मानकर उसकी बाहय प्रत्तीति मानना 
सर्वया असंगत है। 

अनिर्वचनीयख्यातिवाद- अनिर्वचनीयख्याति का निर्ववन करते हुए विमुक्तात्मा ने 
इष्टलिद्धि १/६ में लिखा है-'सत्त्वे न आन्तिवाधी स्तां नासत्वे ख्यातिबाधकी | सदसदृभ्यामनिर्वाच्या 
विद्या वेबैस्सह भ्रमा:'।। 

एज्जु-सर्प अथवा शुक्ति-रजत प्रसंगों में सर्प अथवा रजत सतत नहीं है, क्योंकि ऐसा 
होने पर भ्रम एवं बाध संभव नहीं हैं। वह असत्‌ भी नहीं. है. क्योंकि तब ज्ञान (प्रतीति) 
नहीं है। अतण्व वह सदसद से भिन्न अर्थात्‌ अनिर्वाच्य है। अनिर्वचनीयख्यातिवाद में भ्रम 
के आवरण तथा विक्षेप दोनों पक्षों की व्याख्या है। 

इष्टसिद्धि के अनुसार प्रमा की उत्पत्ति में प्रमाण सहायक होते हैं, किन्तु प्रमाणों की 
अपनी सीमा है, जिसके परे उनकी प्रामाणिकता नहीं #। स्वयंप्रकाश आत्मा का ज्ञान किसी 
प्रमांण की अपेक्षा नहीं करता। उसे प्रमाणों के द्वारा लि भी नहीं किया जा सकता हैं, 
क्योंकि वह उनके पूर्व सिद्ध है। प्रत्यक्षादि प्रमार्णों की उपादेयता केवल व्यवहार तक ही 
सीमित है। 

विमुक्तात्मा ग्रन्थ के अन्त में स्वयं अपने वर्ण्यविषय का उपसंहार इस प्रकार करते हैं- 


सर्वेष्ट: परमानन्दो वेदान्तात्मप्रमाणकः। 
इत्येषा 5थों विशेषेण मयेष्टो वेदमिन्चतः।।२७॥।। 


अर्थश्चायमनिर्वाच्या यद्यविद्या प्रम्तिध्यति। 
व्ययचीरमविद्यां तामत इृष्टार्थसिद्धये ।।२८॥।। 


अविद्या सदसदनिर्वाच्या है। इसकी निवृत्ति इससे भिन्‍न होनी चाहिए । इसी कारण 
अविद्यानिवृत्ति को पञ्चम प्रकार कहा गया है। 
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बीका.. 0 अं 


२. वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली : 

यद्यपि अनेक अद्दैतवेदान्तियों ने माना है कि एकजीवबाद अद्वैतवेदान्त का मुख्य 
सिद्धान्त है, तथापि एकजीववाद-प्रस्थान की स्थापना का श्रेय श्रीग्रकाशानन्द सरस्वती को 
है, जिनकी कृति वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली इस प्रस्थान का मुख्य आधार-प्रन्थ है। 
वेदान्तसिद्धान्तमुक्ततावली एक लघुकाय प्रकरण ग्रन्थ हैं जिसमें कुछ कारिकाएं (श्लोक) हैं 
और उनसे सम्बन्धित उन पर भाष्य तथा युकक्‍्तियां हैं। 

इस प्रस्थान के अनुसार अज्ञान से उपहित बिम्ब चैतन्य ईश्वर और अज्ञान में 
प्रतिबिम्बित चैतन्य जीव कहां जाता है अथवा अज्ञान से अनुपहित शुद्ध चैतन्य को जीव 
कहा जाता है। इसी को दृष्टिसृष्टिवाद कहा जाता है। इस प्रस्थान में जीव ही अपने अज्ञान 
से जगत का उपादान तथा निमित्त कारण माना जाता है और यह सम्पूर्ण दृश्य जगत्‌ 
प्रतीति मात्र है। शरीरभेद से जीवभेद प्रतीत होता, यही श्रान्ति है। 

एकजीववाद का उत्त पूर्वाचार्यों में भी विद्यमान है। आचार्य प्रकाशानन्द सरस्वती ने 
स्वामी विद्यारण्य को उद्धृत किया है और अप्पय दीक्षित ने प्रकाशानन्द सरस्वती को उद्धृत 
किया है। वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली में पंचदशीकार विद्यारण्य का निम्न श्लोक ज्यों का त्यों 
उद्धृत है - 


“'तुच्छाउनिर्वचनीया च वास्तवी चेत्यसौ त्रिधा। 
ज्ञेया माया त्रिभिबोधेः श्रौतयौक्तिकलौकिकः: ।।। 


इसी प्रकार तक्त्वमप्ति महावाक्य से अपरोक्ष ज्ञान हो जाता है। इसका विवेचन आचार्य 


जी. 








इष्टसिंछि और वेदान्त-मिछान्तमुक्तावत्ती १४६ 


प्रकाशानन्द ने 'दशमों उसि' का दृष्टान्त दिया है। 

'लौकिकस्यापि वाक्यस्थ दशमस्त्वमसीत्यादेरात्मनि अपरोक्षज्ञाननंनकत्वस्थैव दृष्टत्तातु' 
विदान्तसिद्धान्तमुक्तावली पृ. ६५-६६)। यह दृष्टान्त भी सर्वप्रथम पंचदशी के तृष्तिदीप 
प्रकरण में उपलब्ध होता है। 


आत्मा ब्रह्मेति वाक्यार्थे निःशेषेण विचारिते, 
व्यक्तिकल्लिखते यदुवद्‌ दशमस्त्वमसीत्यतः।। 


पुनश्च अप्पय दीक्षित ने सिद्धान्तलेशसंग्रह में प्रकाशानन्द सरस्वतीकृत 
वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली को इस प्रकार उद्घृत किया है - 


'सिद्धान्तमुक्तावलीकृतस्तु मायाशक्तिरेवोपादानं न ब्रह्म 
तदेतदू ब्रह्मापूर्वमनपरमग्राह्यमु,' “न तस्य कार्यकारणं 

च विद्यतें”' इत्यादि श्रुतेः जगदुपादानमायाधिष्ठानत्वेन 
उपचारादुपादानम्‌ तादृशमेवोपादानत्व॑ लक्षणे विवश्षितमित्याहु:। 


इस सिद्धान्त का उपपादन वेदान्तसिद्धान्तमुक्तवाली में इस प्रकार किया गया हैं- 


“दृश्यत्वाद्येददनुमानसिद्धानिर्वचनीयस्य जगतः अना्वनिर्वचनीया 
अविद्यैव कारणम्‌ न ब्रह्म, तस्य कूटस्थस्य कार्यू्यकारणविलक्षणत्वात्‌ 
'तदेतद्‌ ब्रह्मापूर्वमनपरमनन्तरमबोध्यम्‌', “अयमू आत्मा ब्रह्म' 
'सर्वनिभू:' इति शरुतैः। 
इसी प्रकार अपय दीक्षित ने वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली को कई स्थलों पर भी उद्धृत 
किया है। 
स्वामी प्रज्ञानन्द सरस्वती, डा. एस,एन. दास गुप्त एवं वासुदेव शास्त्री अभ्यंकर ने 
स्वामी विद्यारण्य का समय १४वीं शताब्दी का मध्य माना है। 
इन इतिहासकारों ने आचार्य अप्पय दीक्षित का समय १६वीं शताब्दी स्वीकारा है। 
महावैयाकरण भट्टोजि दीक्षित ने आचार्य अण्पव दीक्षित को अपना गुरु माना है। कुछ लोग 
मानते हैं कि उनका समय १६वीं शत्ती है। किन्तु महामहोपाध्याय गोपीनाथ कविराज उनका 
समय १४वीं शत्ती मानते हैं (काशी की सारस्वत साधना, पृ. ७)। यह भी संभव है क्योंकि 
स्वामी विद्यारण्य के बाद उन्हें १४वीं शत्ती के अन्तिम दो दशकों में रखा जा सकता है। अतः 
प्रकाशानन्द सरस्वती का समय १६वीं शी निश्चित होता है। वें विद्यारण्य स्वामी के बाद 
और अप्पयदीक्षित के पूर्व हुये थे। उनके गुरु का नाम ज्ञानानन्द सरस्वती था। प्रकाशानन्द 
सरस्वती काशीवासी लगते हैं। उनके शिष्य नाना दीक्षित थे जो भट्टोजि दीक्षित के परिवार 
के थे। वे स्वयं काशीवासी थे और उन्होंने वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली पर 'सिद्धान्तदीपिका' 


बहू 5 वेदान्त-खण्ड 


या सिद्धान्तप्रदीषिका नामक एक टीका लिखी है। नाना दीक्षित का कहना है कि प्रकाशानन्द 
सरस्वती के बहुत से शिष्य भारतवर्ष के विभिन्‍न प्रदेशों में वेदान्त का प्रचार करते थे - 


यच्छिष्यशिष्यसन्दोहैर्व्याप्ता भारतभूमयः। 
वन्दे त॑ यतिभिर्वन्ध॑ प्रकाशानन्दमीश्वरम्‌ ।। 
इस टीका के मंगलाचरण में वे प्रकाशानन्द एवं नृसिंहाश्रम की गुरु-रूप में वन्‍्दना 
करते हैं - 


आनन्दान्तप्रकाशानुभवपदुमपदं सदुगुरु श्रीनृस्तिंहं वन्दे। 


वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली के अतिरिक्त प्रकाशानन्द सरस्वती की अन्य कृतियां है २- 
(१) ताराभक्तितरंगिणी, (२) महालक्ष्मीपद्धति, (३) अ्रीविद्यापद्धति और (४) 
मनोरमातन्त्र-राजटीका। 

वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली के अध्ययन से जहाँ एक ओर प्रकाशानन्द सरस्वती का 
उत्कट अद्दैतवेदान्ती एवं वैष्णव होना सिद्ध होता है, वहीं पर उपर्युक्त रचनायें तन्त्रशास्त्र 
में भी उनकी आस्था को प्रदर्शित करती हैं। 

किन्तु उनको सर्वाधिक प्रतिष्ठा वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली के प्रणयन से मिली। नाना 
दीक्षित की टीका के अतिरिक्त वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली पर निम्न टीकाएँ भी हैं- 
१. श्रीजीवानन्द विद्यासागर भट््‌टाचार्य द्वारा संकलित व्याख्या। इसकी पुष्पिका में व्याख्या 

के विषय में निम्न उल्लेख है - 

इति श्रीपण्डितकुलपतिना वी.ए. उपाधिधारिणा श्रीजीवानन्द विद्यासागरभट्टाचायेण 

प्राचीनां व्याख्यामवलम्बय संकलिता विस्तृतव्याख्या समाप्ता'। अतः इसका आधार एक 

प्राचीन व्याख्या है। 

इस व्याख्या का आधार सिद्धान्तदीपिका के अतिरिक्त कोई अन्य टीका नहीं हो 

सकती | इसका प्रथम प्रकाशन कलकत्ता से १८६७ ई. में और तृतीय संस्करण वहीं 

से १६३४ ई. में. हुआ। 

साधु गुरुदत्त सिंह ने वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली पर 'शब्दार्थशोधिनी' नामक खड़ी 

बोली' में भाषा टीका लिखी। उन्होंने मुक्तावलीं की मूल कारिकाओं पर भी अलग से 

भाषा टीका लिखी। इन दोनों का एक साथ प्रकाशन लाहौर से १६७४ ई. में साधु 

मुकन्दर्सिह ने किया है। 

प॑, प्रेमवल्लभ त्रिपाठी ने मुक्तावली का अनुवाद हिन्दी में किया जिसका प्रकाशन 

अच्युत-ग्रन्थमालां काशी से सन्‌ १६३६ में हुआ। 

वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली 'एकजीववाद' एवं 'दृष्टिसृष्टिवाद का अनुप्रम ग्रन्य है। 

प्रकाशानन्द ने सत्तात्रयवाद का खण्डन वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली में निम्न प्रकार से किया है: 





इसी प्रकार उन्होंने एकजीववाद की प्रतिष्ठा निम्न ढंग से की है - 


१, 


इष्टसिदधि और वेदान्त-सिद्धान्तमुक्तावली 


सत्त्वत्रयं वदनू वादी प्रष्टव्यो उतना उधुना मया।। 
सत्य द्वैतमसत्यं वा नासत्ये त्रिविषः कुतः।। 





उन्होंने त्रिविध सत्तावाद का निराकरण कर द्विविध सत््तावाद की स्थापना की है। 


'एक एव नित्यशुद्धबुद्धमुक्स्वभाव उपनिषन्मात्रगम्यो 
वस्तुतो5स्ति। स॒ एवम्‌ अज्ञानमाश्रित्य जीवभाव॑ 
लब्ध्वा देवतिर्यगुमनुष्यादिदेहान्‌ परिकल्य तदुपकरणत्वेन 
ब्रह्माण्डादिचतुर्दशभुवन सृष्ट्वा तेषु तेषु देहेषु काश्चदुदेव:, 
कश्चितू मनुष्यः, कश्चितु हिरण्यगर्भः सर्वेषां स्रष्टा, 
कश्चितू विष्णु: पालकः, कश्चित्‌ अन्यः सर्वसंहारकर्त्ता 
रुद्रः प्रलये। तेषामुपाधयः सत्वादिगुणा: तदवशात्‌ 

तेषां सर्व-सामर्थ्यम्‌। अहं पुनः कश्चित्‌ ब्राह्मणकुमारः 
तेषां भक्तिपूजानमस्कारादिना अनुष्ठाय, श्रवणादि 
साधन सम्पाद्य मोक्ष साथविष्यामीति ईश्वरो5पि सन्‌ 
प्रान्तों भवति जागरे!। 

(वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली पृ. २४-२५) 


सिद्धान्तलेशसंग्रह में एकजीववाद के तीन प्रकार बताये गए हैं - 

एक जीव - एक शरीरवाद। इस मत से जीव एक है और उसका शरीर भी एक है। 
अन्य सभी जीव और उनके शरीर कल्पित हैं। यहां तक कि ईश्वर भी कल्पित है। 
एक जीववाद का अर्थ है कि हिरण्यगर्भ जो सृष्टिकर्ता ईश्वर है वह मुख्य जीव है। 
अन्य सभी जीव जीवाभास हैं। किन्तु प्रत्येक कल्प के हिरण्यगर्म भिन्न-भिन्न हैं। 
अतएव इस मत में अनेक हिरण्यगर्भ मानने से एकजीववाद में दोष आ जाता है। 
इसलिए इसे न मानकर एक तीसरा एकजीववाद माना जाता है। 

एक जीव-अनेक शरीरवाद। इस मत के अनुसार जीव तो एक ही है और सभी 
शरीरों में रहता है। अर्थात्‌ जीव में अनेक शरीर हो सकते हैं, जैसे योगीगण योगबल 
से अनेक शरीर धारण करते हैं। यहाँ प्रश्न उठता है कि फिर सभी शरीरों में होने 
वाले सुख-दुःख का अनुभव मुझे या एक जीव को क्यों नहीं होता? इसका समाधान 
है कि जैसे जन्मान्तर के सुख-दुःख का अनुभव किसी जीव को नहीं होता वैसे ही 
उसे अनेक शरीरों के भी सख-दुःख का अनुभव नहीं होता। 
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इसी प्रकार प्रकाशानन्द सरस्वती का दृष्टिसृष्टिवाद भी उग्र कोटि का है । 
सामान्यतः दृष्टिसृष्टिवाद के अनुसार 'दृष्टिकाले एव सृष्टि:', जब तक दृष्टि तब तक सृष्टि 
है, यह माना जाता है। इस मत्त को कल्पतरुकार अमलानन्द मानते हैं। इसे दृष्टि 
समकालसृष्टिवाद कहा जाता है। किन्तु प्रकाशानन्द का मत है *दृष्टिरेव सृष्टि: अर्थात्‌ दृष्टि 
के अतिरिक्त सृष्टि है ही नहीं। वे विवर्त को भी स्वीकार नहीं करते। 'बालानू प्रति 
विवर्तो उय॑ ब्रह्मणः सकल॑ जगतु।' अर्थात्‌ विवर्तवाद बालकों के लिए हैं, प्रौढ़ विद्वानों के लिए 
नहीं। उनका उदुघोष है - 


आत्मसल्ैव द्वैतस्य सत्ता नान्‍्या यतस्ततः। 
आत्मन्येव जगतू सर्व दृष्टे दृष्ट श्रुते श्रुतम्‌।। 


सहायक ग्रन्ध : 
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प्रथम संस्करण, १८६०, द्वितीय संस्करण, चौखम्बा ओरियन्टालिया, वाराणसी, 
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५. जीवानन्द, वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली टीका, कलकत्ता, १६७५। 











अधष्टम अध्याय 


प्रारम्भिक प्रस्थान के ग्रन्थ : 


१. सामान्य परिचय : 
अद्दैतवेदान्त को समझना कठिन हैं। तुलसीदास ने कहा है - 


कहत कठिन समुझत कठिन साधत कठिन विवेक। 
होत घुनाच्छर न्याय जौँ पुनि प्रत्यूह अनेक।। 
(रामचरितमानस उत्तरकाण्ड (८) ख)। 


अर्थात्‌ ज्ञानमार्ग समझने, साधने और कहने में कठिन है। इस कठिनाई का दूर 
करने के लिए अनेक अद्दैतवादियों ने अद्वैतवाद के बालबोध या आरंभिक ग्रन्थ लिखे हैं। 
इन ग्रन्थों को प्रकरण-ग्रन्य में ही गिना जाता है। फिर भी ये सारसंग्रह ग्रन्थ हैं। इनके 
अध्ययन के अनन्तर शारीरकभाष्य, बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्यवार्तिक, अद्वैतसिद्धिचित्सुखी 
आदि ग्रन्थों को पढ़ने की परम्परा है। इन प्रारम्भिक ग्रन्धों में निम्नलिखित का प्रचलन तथा 
प्रयोग अधिक है। ये प्रयोग दो दृष्टियों से हैं, जिज्ञासु की दृष्टि से और मुमुश्षु की दृष्टि 
से। अन्तिम दृष्टि से पंचदशी तथा तत्त्वानुसन्धान का विशेष महत्त्व है। प्रथम दृष्टि से 
वेदान्तसार, वेदान्तपरिभाषा और अद्दैतब्रह्मसिद्धि का महत्त्व है। अब यहाँ इन ग्रन्थों के 
संक्षिप्त परिचय प्रस्तुत किये जाते हैं - 


२. पंचदशी : 


पंचदशी विवरण-प्रस्थान का एक प्रमुख तथा प्राथमिक श्लोकबद्ध पाठ्य ग्रन्थ है। 
इसके लेखक स्वामी विद्यारण्य तथा उनके गुरु भारतीतीर्थ हैं। पंचदशी में १५ प्रकरण 
(अध्याय) हैं। प्रथम पांच प्रकरण विवेकान्त हैं (तत्त्वविवेक, पंचमहाभूतविवेक, पंचकोशविवेक, 
द्ैतविवेक और महावाक्यविवेक)। मध्य के पांच प्रकरण दीपान्त हैं (चित्रदीप, तृप्तिदीप, 
कूटस्थदीप, ध्यानदीप और नाटकदीप)। अन्त के पांच प्रकरण आननन्‍्दान्त हैं (योगानन्द, 
आत्मानन्द, अद्दैतानन्द, विद्यानन्द और विषयानन्द)। प्रायः इन प्रकरणों के नाम से ही 
पंचदरशी के श्लोकों को उद्धृत किया जाता है। इन १९४ प्रकरणों में मध्य के पांच प्रकरण 
अत्यन्त महत्वपूर्ण और सर्वाधिक उद्धरण-योग्य हैं। 

परम्परा से माना जाता है कि प्रथम छः प्रकरण विद्यारण्यस्वामी रचित हैं और शेष 
६ प्रकरण भारतीतीर्थ द्वारा। पंचदशी-टीकाकार रामकृष्ण ने सातवें प्रकरण, तृष्तिदोष को 
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भारतीतीर्थकृत माना है। अप्पय दीक्षित ने सिद्धान्तलेशसंग्रह में ध्यानदीप को भारतीतीर्थकृत 
माना है। इन दोनों आचार्यों से उपर्युक्त परम्परा का समर्थन होता है। किन्तु निश्चलदास 
ने वृत्तिप्रभाकर में कहा है कि विद्यारण्य प्रथम दश प्रकरणों के लेखक हैं. और अन्तिम 
पांच प्रकरणों के लेखक भारतीतीर्घ हैं। किन्तु रामकृष्ण और अप्पय दीक्षित निश्चलदांस के 
पूर्ववर्ती थे। उनकी सम्मति में विद्यारण्य केवल प्रधम छः प्रकरण के ही प्रणेता हैं। सम्प्रति 
साधारण जनों द्वारा संपूर्ण पंचदशी के लेखक स्वामी विद्यारण्य मानें ही जाते हैं। परन्तु 
यह मत्त आ्रामक है। 

भारतीतीर्थ विधारण्य के गुरु थे। रामकृष्ण, जिन्होंने पंचदशी पर व्याख्या लिखी है, 
विद्यारण्य के शिष्य थे। डा. टी.एम.पी. महादेवन्‌ मानते हैं कि स्वामी विद्यारण्य और 
मारतीतीर्थ दो व्यक्ति नहीं, किन्तु एक ही व्यक्ति हैं। स्वामी विद्यारण्य श्रृंगेरीमठ के 
शंकराचार्य थे। गहस्थाश्रम में उनका नाम माधव था और वें वेदभाष्यप्रणेता सायण के बड़े 
भाई थे। माधव के नाम से उन्होंने सर्वदर्शनसंग्रह लिखा है जिसमें कमशः १. चार्वाक दर्शन, . 
२. बौद्ध दर्शन, ३. जैन दर्शन, ४. रामानुज दर्शन ९. पूर्ण प्रज्ञदर्शन, ६. नकुलीश-पाशुपत 
देशन, ४७. शैव दर्शन, ८. प्रत्यभिज्ञादर्शन, ६. रसेश्वर दर्शन, १०: वैशेषिक दर्शन, ११. 
न्याय दर्शन, १२, जैमिनिदर्शन, १३. पाणिनिदर्शन, १४. सांख्यदर्शन, १५. योगदर्शन और 
१६. शांकर दर्शन के विवेवन हैं। बहुतों के मत से सर्वदर्शनतंग्रह में दर्शनों का उपर्युक्त 
क्रम निम्नोच्चता के आधार पर है यां कम श्रेष्ठ से अधिक श्रेष्ठ के आधार पर है। अतः 
शांकर वेदान्त सर्वश्रेष्ठ दर्शन ह। सर्वदर्शनसंग्रह पर महामहोपाध्याय वॉसुदेव शास्त्री 
अभ्यंकर की एक टीका भी है जिसकी रचना शक संवत्‌ १८६४४ में की गई थी। 

स्वामी विद्यारण्य का समय १३४० ई. के आस-पास है। वे वेदान्तदेशिक के 
समकालीन थे। उन्होंने अद्वैतवेदान्त को जितना प्रचारित और प्रतिष्ठित किया उतना 
शंकराचार्य के बाद किसी ने नहीं किया था। दक्षिणपूर्व एशिया में उनके शिष्यों ने 
अद्दैतवेदान्त का विशेष प्रचार किया था। इसीलिए कभी-कभी उन्हें द्वितीय शंकराचार्य कहा 
जाता है। शंकराचार्य के नाम से प्रचलित कई ग्रन्ध वास्तव में जगदगुरु शंकराचार्य विद्यारण्य 
स्वामी के ही लिखे हैं। उदाहरण के लिए देव्यप्राधक्षमापनस्तोत्र विद्यारण्य स्वामी द्वारा 
रचित है क्योंकि इसमें कहा गया है - 


परित्यक्ता देवा विविधविधसेवाकुलतया 
मया पंचाशीतेरधिक मपनीते तु वयसि। 


अर्थात्‌ 'मैं ८५ वर्ष से अधिक हो गया हूँ और है देवि अब मैं विधिवत पूजा नहीं 
कर सकता हूँ। अतः क्षमा करो।' 

जैसा कि पंचदर्शी के प्रकरणों के नाम से विदित होता है उसमें अद्वितवेदान्त के सभी 
विषयों का सम्यक्‌ निरूपण है। सभी प्रकरणों में चित्रदीप प्रकरण अत्यन्त लोकप्रिय तथा 





प्रारासिक प्रस्थान के ग्रन्थ बरदए 
महत्त्वपूर्ण है। इससे प्रायः अधिक उद्धरण परवर्ती आचार्यों ने दिये हैं। वैसे कूटस्थदीप तथा 
ध्यानदीप से भी बहुत उद्धरण दिये गये मिलते हैं। 
पंचदशी में निम्नलिखित मत उल्लेख योग्य हैं- 

4. परमात्मा में चार अवस्थाएं वैसे ही दृष्ट है जैसे चित्रपट पर चार अवस्थाएं। जैप्ते 
चित्रपट धौत, घंटिटत, लांछित और रंजित होता है, वैसे ही परमात्मा चित्‌, 
अन्तर्यामी, सूत्रात्मा और विराद्र होता है। 

यथा पौतों घट्टितश्व लाओ्छितों रंजित: पटः। 
चिदन्तर्यामी सत्नात्मा विराटट्र चात्मा तथेर्यते।। 

२. कूटस्थ (साक्षि चैतन्य), ब्रह्म, जीव और ईश्वर के सम्बन्ध को बताते हुए चित्रदीप में 
कहा गया है - 

कूटस्थो ब्रह्म जीवेशावित्येव॑ चिच्चतुर्विधा | 
घटाकाशमहाकाशौ जलाकाशाञखे यथा।। 
कूटस्थदीप में कूटस्थ चैतन्य के ही साक्षी कहा गया है - 
अन्तःकरणतवृवृत्तिसाक्षीत्यादावनेकपा । 
कूटस्थ एवं सर्वत्र पूर्वांचार्य्विनिश्चित:।। 

३. चूंकि ब्रह्म वृत्तिव्याप्त है अतएव ब्रह्म की उपासना भी संभव हैं - 
अवास्तर्वी वेद्यता चेदुपास्थत्व॑ तवा न किम्‌। 
वृत्तिव्याप्तिवैद्यता चेदुपास्यत्वे उपि तत्सममू।। 

(ध्यानदीय ६१) 
निर्गुणोपासना का वर्णन भी वहीं इस प्रकार किया गया है - 
आनन्दाभिस्थुलादिभिश्चात्मा च लक्षितः | 
आनन्दैकरसः सो 5हमस्मीत्येवमुपासतें।। 
(ध्यानदीप ७३) 
फिर वहीं बोध और उपासना का अन्तर भी स्पष्ट कर दिया गया है - 


बोधोपास्त्योर्विशेषः स इति चेदुच्यते श्रृणु। 
वस्तुतन्त्रो भवेदबोधः कर्तृतन्नरमुपासनम्‌ 
(ध्यानदीप ७४) 





१६६ 


वैदान्त-खण्ड 


अर्धात्‌ बोध वस्तुतन्त्र है और उपासना कर्तृतन्त्र है। बौध विचारजन्य है। उपासना 
प्रत्ययसन्तति है, प्रत्ययों की एकतानता है। इस कारण उपासना से विचार में सहयोग 
मिलता है। उपासना ज्ञान या बोध में आरादू उपकारक है। 

अध्यारोप और अपवाद की प्रणाली का प्रयोग पंचदशी में अन्य ग्रन्थों के समान ही 
किया गया है। परन्तु इस प्रणाली के पूरक के रूप में अन्वयव्यतिरेक-प्रणाली को भी 
अपनाया गया हैं। उदाहरण के लिए आत्मा पंचकोशव्यतिरिक्त है, इसे प्रायः 
अध्यारोप-अपवाद द्वारा सिद्ध किया गया है। किन्तु विद्यारण्य स्वामी तत्त्व-विवेक 
नामक प्रथम प्रकरण में ही इसे अन्वय-व्यतिरेक से भी सिद्ध करते हैं - 


अन्वयव्यतिरेकाभ्यां पज्वकोशविवेकतः । 
स्वात्मानं तत उद्रधृत्य पर ब्रह्म प्रपच्यते।। 
(तत्त्वविवेक ३७) 


माया का त्रिविध वर्णन पंचदशी में बड़े सुन्दर ढंग से किया गया है। प्रत्यक्षतः वह 
वास्तवी है। अर्थात्‌ वह अनिर्वचनीय है और श्रौतब्रोध से वह तुच्छ या अलीक है। 


तुच्छानिर्वचनीया च वास्तवी चेत्यसौ त्रिधा। 
ज्ञेया माया त्रिभिवोधः श्रौतयौक्तिकलौकिकै: |। 
(चित्रदीप है| ३०) 


तृप्तिदीप में कहा गया है कि जीवत्व की उपाधि अन्तःकरणसाहित्य हैं और ब्रह्म की 
उपाधि अन्तःकरणराहित्य है। वेदान्त में अतद्व्यावृत्ति द्वारा (अतत्‌ की निवृत्ति द्वारा) 
और विधिमुख से ब्रह्म का बोध होता है। ब्रह्म बुद्धि का साक्षी है, मन का साक्षी है, 
प्रतिबोध विहित है, यह सब विधिमुखेन ब्रह्मबोध है। ब्रह्म है, यह परोक्ष ज्ञान है। मैं 
ब्रह्म हूँ, यह अपरोक्ष ज्ञान है और ब्रह्म का साक्षात्कार हैं। 

विद्यारण्य स्वामी अविद्यालेश को मानते हैं। दग्यपटन्याय से अनुवर्तमान मूला अविद्या 
ही अविद्यालेश है। 

वास्तव में पंचदशी की भाषा बहुत सरल और प्राज्जल है। लौकिक साम्यानुभवों का 
प्रयोग होने से वह बहुत सुबोध है। श्रुति, युक्ति और अनुभूति से उसमें अद्वैतवाद 
को सिद्ध किया गबा है। इन कारणों से अद्दैतवेदान्त का मात्र प्रवेशदार रूपी ग्रन्थ 
ही नहीं है, वरन्‌ एक प्रामाणिक तथा आप्ततायुकत ग्रन्थ भी है। निःसन्देह पञ्चदशी 
अद्दैतमंदिर का गोपुरम्‌ है। 


जी 


प्रारम्भिक प्रस्चान के ग्रन्थ १६७ 


सन्दर्भ ग्रन्थ : 


१, 


रे. 


विद्यारण्य और भारतीतीर्थ रचित पंचदशी, रामकृष्णकृत व्याख्या सहित सप्तम 
संस्करण, निर्णयसागर बम्बई, १६४६. 

अप्पयदीक्षित, सिद्धान्तलेशसंग्रह, हिन्दी अनुवाद सहित, अच्युत ग्रन्थमाला वाराणसी, 
१६३६. 

टी.एम.पी. महादेवनु, द फिलासफी आफ अद्वैत विद स्पेशल रेफेरेन्स दु भारतीतीर्थ 
विद्यारण्य लु जैंक एण्ड कम्पनी, लन्दन, १६३८- 

सायण-माधव, सर्वदर्शनसंग्रह, वासुदेव शास्त्री अभ्यंकर की टीका सहित, भण्डारकर 
ओरियन्टल रिसर्च इन्स्टीट्यूट पूना, तृतीय संस्करण,, १६७८। 

इस ग्रन्थ की रचना विद्यारण्य स्वामी ने संन्यासी होने के पूर्व की थी। इसमें कमशः 
(9) चार्वाकदर्शन, (२) बौद्धदर्शन, (३) जैनदर्शन, (४) रामानुजदर्शन, (५) पूर्णप्रज्ञ 
(मध्व) दर्शन, (६) नकुलीशपाशुपतदर्शन, (७) शैवदर्शन, (८) प्रत्यभिज्ञादर्शनम्‌, (६) 
रसेश्वरदर्शन, (१०) वैशेषिकदर्शन, (११) न्यायदर्शन, (१२) जैमिनिदर्शन, (१३) 
पाणिनिदर्शन, (१४) सांख्यदर्शन, (१५) योगदर्शन और (१६) शांकरदर्शन के 
निरूपण हैं। बहुतों का मत है कि दर्शनों का यह कम अद्ैतवेदान्त तक पहुँचने का 
मार्ग है। अर्थात्‌ इस क्रम से अद्वैतवेदान्त के साथ शैष दर्शनों का करम-समुच्चय 
संभव है। सर्वप्रथम यहीं अद्दैतवेदान्त को सर्वोत्तम दर्शन के रूप में ऐतिहासिक और 
तार्किक ढंग से प्रस्तुत किया गया। विद्यारण्य स्वामी को इसीलिए द्वितीय शंकराचार्य 
कहा जाता है। निःसन्देह उन्होंने अद्वैतवेदान्त के इतिहास में एक युगान्तरकारी कान्ति 
की है। उनके बाद का समस्त अद्वैतवेदान्त विद्यारण्योत्तर अद्वैतवाद के नाम से 
विख्यात हैं। 


३. अदैतब्रह्मसिद्धि : 
ब्रह्मसिद्धि नैष्कर्म्यसिद्धि, इष्टसिद्धि और अद्दैतसिद्धि अद्वैतवेदान्त के प्रौढ़ ग्रन्थ हैं। 


इन ग्रन्थों में प्रवेश कराने के लिए तथा अद्दैतवेदान्त का अवदात ज्ञान कराने के लिए 
१७वीं शती में सदानन्दयति काश्मीरक ने अद्वैतब्रह्मसिद्धि नामक एक प्रामाणिक ग्रन्थ की 
रचना की। वामनशास्त्री ने इसका संपादन किया है और परिमल प्रकाशन दिल्‍ली से १६८१ 
में यह छपी है। अद्वैततिद्धिसिद्धान्तसार, प्रत्यक्तत्त्व चिन्तामणि (प्रभासहित), ईश्वरवा, 
स्वरूपनिर्णय, स्वरूपप्रकाश, गीताभावप्रकाश (पद्य में), तत्त्तविवेक-टीका और शंकरविग्विजबसार 
इनके अन्य ग्रन्थ हैं। ये मधुसूदन सरस्वती के सिद्वान्तबिन्दु के टीकाकार ब्रह्मानन्द सरस्वती 


: और नाराणयतीर्थ के शिष्य थे और काशी में रहते थे। सं. 


वामनशास्त्री भूमिका में लिखते हैं कि अद्दैतब्रह्मसिद्धि में छः आस्तिक और छः 








षृद्टूचु तेदान्त-ख़ण्ड 


नांस्तिक दर्शनों का उपन्यासपूर्वक खण्डन तथा अद्दैतवेदान्त का अबाधित प्रतिपादन है। यह 
सर्वदर्शनसंग्रह जैसा ग्रन्थ है। किन्तु इसकी विशेषता या अपूर्वता यह है कि इसमें अद्वैत 
भिन्न दर्शनों का खण्डन भी दिया गया है, जबकि सर्वदर्शनसंग्रह में वर्णित किसी भी दर्शन 
का खण्डन नहीं किया गया है। ताए्पर्य यह कि अंद्वैतब्रह्मसिद्धि आद्योपान्त आलोचनात्मक 
तथा विश्लेष॒णात्मक है। मधुसूदन सरस्वती की अदैतसिद्धि में खण्डन की प्रधानता है और 
अद्दैतवेदान्त का सिद्धान्तनिरूपण गौण हो गया है। भट्टोजी दीक्षित का तत्त्वकीस्तुम, 
अप्यवदीक्षित का पिद्धान्तलेशसंग्रह, नृसिहोश्रम का भेदधिक्कार - ये सब एकदेशी ग्रन्थ हैं। 
इनमें अद्दैतवेदान्त के प्रतिपादन की आवश्यकता थी। इसको सदानन्दयति ने अद्वैतब्रह्मतिद्धि 
लिखकर पूरा किया। 

अद्दैतब्रह्मसिद्धि में चार अध्याय हैं जिनके नाम हैं- प्रथम मुद॒गरप्रहार, द्वितीय 
मुदृगरप्रहार, तृतीय मुद्गरप्रहार और चतुर्थ मुद्गरप्रहार। प्रथम मुद्गरप्रहार में देहतत्त्व का 
और द्वितीय मुद्ृगरप्रहार में जीवतत्त्व का युक्तियुक्त विवेचन है। तृतीय मुदृगरप्रहार में 
बताया गया है कि अद्देती के छोड़कर कोई अन्य शास्त्र से गुरु नहीं हो सकता। इसमें 
भेद, भेदाभेद आदि का खण्डन है। न्याय-वैशेषिक तथा मीमांसा का भी यहीं खण्डन है। 
चतुर्थ मुदुगरप्रहार में विशेषतः साख्य और योग का खण्डन है। वास्तव में अद्वैतब्रह्मसिद्धि 
में विषयानुसार खण्डन है, दर्शनानुसार नहीं। अर्थात्‌ किसी विषय को लेकर जितने 
मत-मतान्तर अद्वैत-विरुद्ध हैं उनका वहां खण्डन किया गया हैं। 

विशेष रूप से इसमें वैशेषिक, दिगम्बर जैनमत, चार्वाकमत , प्रभाकरमीमांसा, 
कुमारिलमीमांसा, त्रिदण्डिवेदान्त, सांख्यदर्शन, पातज्जलदर्शन, न्यायदर्शन, माध्व-वेदान्त, 
रामानुजमत, वैभाषिक, सौत्रान्तिक, योगाचार तथा माध्यमिक मत का निराकरण किया गया 
है। 

पुनश्च अद्वैतब्रह्मसिद्धि में सभी आस्तिक दर्शनों का समन्वय अद्वैतवेदान्त में किया 
गया है। उसका मत है कि अन्य दर्शनों में जो श्रुतिविरुद्ध अंश हैं वे त्याज्य हैं, जो अंश 
श्रुति से अविरुद्ध हैं वे ग्राह्य हैं। वास्तव में ब्रह्मा से लेकर सभी ऋषि पर्यन्त जितने आचार्य 
हैं वे सब सत्‌ शास्त्र के स्मारक हैं, कारक नहीं हैं। 


ब्रह्माद्या ऋषिपर्यन्ता: स्मारका न तु कारकाः 
(अधैतब्रह्मसिद्धि पृ. ४५) 


और भी, यह प्रपंच मिथ्या है, यह श्रुति, युक्ति तथा अनुभूति से सिद्ध है - 
अयं प्रपंचो मिथ्या सत्य॑ ब्रह्माहमद्दयम्‌ | 
तत्र प्रमाणं वेदान्ताः गुरु: स्वानुभवस्तथा।। 
(वही, पृ. ४४) 
श्रुतिविरुद्ध दर्शनों के प्रवर्तकों को सदानन्दयति ने छः प्रकार का बताया है। इनकी 





प्रारध्यिक पम्थान के ग़न्‍्य १६६ 
उपेक्षा की जानी चाहिए। 


पाषण्डिनो विकर्मस्थान्‌ वैडालबतिकान्‌ शठान्‌। 
हैतुकान्‌ बकवृत्तीश्व वाड्मात्रेणापि नार्चयेतू।। 


प्रतिविम्बवाद और अवच्छेदवाद को सदानन्दयति बालबोधनार्थक मानते हैं। उनमें 
अद्दैतवेदान्त का' आग्रह नहीं है। 


वस्तुतस्तु प्रतिबिम्बवादावच्छेदवादानां व्युत्पादने नात्वन्ताग्रह, 
तेषां बालबोधनार्थत्वातू। 
(वहीं पृ. २११) 


पुनश्च॒ वे मानते हैं कि एकजीववाद ही वेदान्त का मुख्य सिद्धान्त है, नाना जीववाद 
नहीं, (वही प्र. २६३)। यह मत किसे ज्ञात होता है? इस पर वे कहते हैं - इवं च 
अनेकजन्मार्जितसुकृतस्य भगवदर्पणेन भगवदनुग्रहफलाद्दैतश्रद्धाविशिष्टस्य निदिध्यासनसहित 
श्रवणादिसम्पन्नस्थ चित्तारूढ॑ भवति (वही पृ. २१३)। 

केवल वेदान्तश्रवण से, निदिध्यासनशून्य पाण्डित्य से एकजीववाद का बोध नहीं हो 
सकता है। 

इसी कम में वे दृष्टिसृष्टिवाद को मानते हैं और उसके लिए निम्न अनुमान देते हैं- 


अन्नानं तत्प्रयुक्तं दृश्यं च प्रातीतिकप्‌, स्वप्नवतू | 

यदा यदा विद्यते तदा तदैव साक्षिस्वरूपेण 

जीवेन प्रकाश्यो। न तु तंत्र आवरणमू, 

तदूभज्जकमनोवृत्तिवां, तत्साधनमिन्द्रियं वा कल्प्यते, गौरवात्‌ 
(वही पृ. २१४)। 


साक्षी का विवेचन करते हुए वे चार विकल्प प्रस्तुत करते हैं -(१) साक्षी ब्रह्म कोटिक 
है। (२) साक्षी ईश्वरकोटिक है। (३) साक्षी उभयाभिन्‍न कोटिक है और (४) साक्षी 
जीवकाटिक है। फिर वे कहते हैं कि यह कोटिचतुष्टय सम्यक्‌ है - मतभेदेन कोटिचतुष्टव्क 
सम्यगेव (वहीं पृ. २५३)। तथापि एकजीववादी होने के कारण वें अन्तिम मत को अधिक 
पसन्द करते हैं। मात्र द्रष्ट होना और उदासीन रहना - ये दो साक्षी के लक्षण हैं। अर्थति 
जो जीव का कत्तापन तथा भोक्तापन है, वह साक्षी का लक्षण नहीं है। 

वास्तव में सदानन्द्यति ने अपने पूर्ववर्ती अद्वैतवादियों के मतों का ही समर्थन श्रुति, 
युक्ति तथा अनुभूति से किया है। विशेषतः वे शंकराचार्य, सुरेश्वर, अमलानन्द तथा स्वामी 
विद्यारण्य से प्रभावित थे। स्वामी विद्यारण्य का वे अखिल वेदार्थविद्‌ कहते हैं (वही पृ. 
३००) और उनकी पंचदशी के चित्रदीप, नाटकदीप तथा ध्यानदीप से अनेक श्लोकों को 





पृ वैदान्त-खष्ण 
अपने मत के समर्थन में उद्घृत करते हैं। 
अददैतब्रह्मसद्धि के उपसंहार (पृ. २०६) में सद्घानन्दयति ने इसका संक्षेप यों दिया है- 


जीवतत्त्वं जगत्तत्त्ममीशतत्त्वं तृतीयकम्‌ | 
स्थिलैकादशतन्त्रेषु तत्तदूयुकत्या निरूपितम्‌ ।। 


प्रश्नादू वेदान्तसदुयुक्त्या अद्वैतश्रुतिमानतः !। 
अद्दयं ब्रह्म संसिद्ध दैतस्यावसरः कुतः ।। 


अर्थात्‌ यहां जीवतत्त्व, जगतृतत्त्त तथा ईश्वरतत्त्व पर पहले एकादश दर्शनों के मर्तों 
का युक्‍्तिपूर्वक निरूपण किया गया है और बाद में युक्तियों तथा श्रुतियों से सिद्ध किया 
गया है कि एकमात्र तत्त्व ब्रह्म है तथा द्वैत के लिए कोई अवकाश (स्थान) नहीं हैं। 

इस प्रकार अद्दैतब्रह्मसिद्धि अदैततत्त्वमीमांसा का एक नानक ग्रन्थ हो गया है। इसका 
प्रयोग वेदान्त के उन संभी जिन्नासुओं के लिए उपयोगी है जो वेदान्त-प्रस्थानों को तथा 
वेदान्तभिन्न दर्शनों के निराकरण को जानना चाहते है और वेदान्त के बारे में किसी एक 
निश्चित प्रस्थान को मानना चाहते हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि सदानन्दयति अन्ततोगत्वा 
वार्तिकप्रस्थान को विशेष महत्त्व देते हैं। सूत्र-भाष्य-वार्तिक की परम्परा का अद्वितवेदान्त ही 
अन्य अधिकांश अद्दैलवेदान्तियों की भांति उनको भी मान्य है। 


सहायक ग्रन्थ : 


अद्दैलब्रहसिद्धि, सदानन्दर्यतिविरचिता, वामनशास्त्री की भूमिका तथा टिप्पणी सहित, 
परिमल पर्बल्केशन्स, दिल्ली, १६८"। 


४. वेदान्तसार : 


सदानन्द का वेदान्तसार अदैतवेदान्त का प्रथम और प्रामाणिक सारग्रन्थ है। इसके 
पूर्व रामानुज ने ब्रह्मसूत्र पर श्रीमाष्य के अतिरिक्त एक लघुकाय भाष्य लिखा था जिसका 
नाम भी वेदान्तसार है। परन्तु वह विष्टाद्ैतवादी वेदान्त का सास्डन्द है। सदानन्द के पूर्व 
अद्दितवेदान्त में आचार्य पदमपाद ने एक वेदान्तसार लिखा था जो शंकराचार्यरचित 
आत्मबोध की टीका है। उसमें अद्वैतवेदान्त के सम्पूर्ण विषयों का विवेचन नहीं है। सदानन्द 
के वेदान्तसार में अद्वैतवेदान्त के प्राय: सभी विषय आ गये हैं। अतणव यह अदैतवेदान्त 
का एक लोकप्रिय पाठ्यग्रन्थ हो गया है। अधिकांश लोग अद्दितवेदान्त को जानने के लिए 
पहले इसी ग्रन्थ का अध्ययन करते है, विशेषतः अद्दैतवेदान्त के विद्या्थीगण | 

सदानन्द के वेदान्तसार की रचना लगभग ॥5२९ ई. में हुई थी। उनके शिष्य 
कृष्णानन्द थे। कृष्णानन्द के शिष्य नृसिंह सरस्वती थे जिन्होंने शक संवत्‌ १४१० में अर्थात्‌ 
१५६ ई. में वेदान्ससार के ऊपर सुबोधिनी नामक एक टीका लिखी। उन्होंने सुबोधिनी का 








छ् प्रस्थान के ग्न्ध 
रचनाकाल स्वयं बताया है - 


जाते पज्चशताधिके दशशते संवत्सराणां पुनः 
सब्जाते दशवत्सरे प्रभुवरश्रीशालिवाहे शके। 
प्राप्ते दुर्मुखवत्सरे शुभशुचौ मासे 5नुमित्यां तियौ 
प्राप्त भार्गववासरे नरहरिष्टीकां चकारोज्जवलामू ।। 
सुबोधिनीकार नृसिंह सरस्वती नुसिहाश्रम से भिन्‍न व्यक्ति हैं। सुबोधिनी के 
अतिरिक्त वेदान्तसार पर संस्कृत में दो और टीकाएं हैं -रामतीर्थ की विद्न्मनोरंजनी 
जिसकी रचना १६५४० ई. के आस-पास हुई थी और आपदेव द्वितीय की बालबोधिनी 
जिसकी रचना १७वीं शतती के उत्तरार्द्ध में हुई थी। इन तीनों टीकाओं में विद्न्मनोरंजनी 
सर्वोत्तम है। 
सुबोधिनी और विद्वन्मनोरंजनी ने वेदान्तसार में वर्णित विषयों को ३८ विषयों में बांटा है। 
किन्हीं-किन्हीं खण्डों में कई अनुच्छेद हैं। इन सबको पृथक्‌ करते हुए वेदान्तसार के हिन्दी 
अनुवादक डॉ. संत नारायण श्रीवास्तव ने उसके विषयों का ६८ खण्डों में बांटा है। 
उपर्यक्त तीनों आचार्यों के अनुसार वेदान्तत्तार के बारे में निम्नलिखित कथन 
महत्त्वपूर्ण हैं - 

१. वेदान्तसार एक प्रकरण-ग्रंथ है जिसका अनुबन्धचतुष्टय (अधिकारी, विषय, प्रयोजन 
तथा सम्बन्ध वही है जो अन्य अद्वैतवेदान्त के ग्रन्थों का है। तथापि सार-ग्रन्थ होने 
के कारण इसका अधिकारी अवान्तर (मुख्य नहीं) है क्योंकि वह मात्र सार-ग्रहग 
चाहता है। इसका विषय केवल निर्गुणसार मात्र है, अर्थात्‌ सगुण-निर्गुण का भेद यहाँ 
छोड़ दिया गया है और निर्गुण ब्रह्म की अवधारणा करना मात्र इसका प्रयोजन है जो 
वस्तुतः अवान्तर प्रयोजन है। सम्बन्ध भी इसी प्रकार अवान्तर ही है। तात्पर्य यह है 
कि यह अद्वैतवेदान्त के अध्ययन का आरंभिक ग्रन्थ है। 

२. वेदान्त की परिभाषा देते हुए सदानन्द ने कहा “वेदान्तो नाम उपनिषद्यमाणं 
तदुपकारीणि शारीरकसूत्रादीनि च।” नृसिंह सरस्वती कहते हैं कि जिस शास्त्र में 
केवल उपनिषद्‌ ही प्रमाण हैं वह वेदान्त है और उसके उपकारक जो ग्रन्थ हैं वे भी 
वेदान्त कहे जाते हैं, जैसे शारीरकभाष्य, भगवद्गीता तथा अध्यात्मशास्त्र के अन्य 
ग्रन्थ रामतीर्थ कहते हैं कि वेदान्त का मुख्य अर्थ उपनिषद्‌ ही है क्योंकि वे ही वेद 
के अन्तिम भाग हैं। पुनश्च॒ शारीरकमीमांसासूत्र (ब्रह्मसूत्र) आदि ग्रन्थों को गौण अर्थ 
में वेदान्तग्रन्य कहा जाता है - मुख्यों वेदान्तशब्दों वेदभागमेदेषु शारीरकादी तु 
उपचरित इति व्युत्पादितः (विड्न्मनोरंजनी, पृ. ६७)। 

३. वास्तव में वेदान्तसार शंकराचार्य के शारीरकभाष्य का संक्षेप है। इस संक्षेप में 
सर्वज्ञात्ममुनि के संक्षेपशारीरक का विशेष महत्त्व दिया गया है और उन्हें अभियुक्त 








वेबान्त-खण्ड 


अर्थात्‌ अद्दैतवेदान्त का विशिष्ट ज्ञाता कहा गया है। यह भी उल्लेखनीय है कि 
विद्वन्मनोर॑ंजनी के लेखक रामतीर्थ ने संक्षेपशारीरक पर भी एक टीका लिखी है। 
अतएव उनके अनुसार वेदान्तसार संक्षेपशारीरक के परिवार या सम्प्रदाय का ग्रन्थ है। 
आचार्य शंकर की उपदेशसाहसी, सुरेश्वर की नैष्कर्म्य-सिद्धि, सुरेश्वर के 
बृह्दारण्यकोपनिषद्भाष्यवार्तिक और पंचीकरणवार्तिक तथा गौड़पाद के आगम 
शास्त्र को अनेक श्रुति और स्मृति के वाक्यों के साथ सप्रमाण उद्धृत किया गया है। 
इन उद्धृत ग्रन्थों के आधार पर कहा जा सकता है कि वेदान्तम्तार वार्तिक-प्रस्थान 
से अधिक संबंधित है। इसके अध्ययन के पश्चात शारीरकभाष्य, वार्तिक तथा 
संक्षेपशारीरक का अध्ययन करना चाहिए जो वेदान्त के मुख्य ग्रन्थ हैं। विद्वन्मनोरंजनी 
में “तथा च न्‍्यायः” कहकर ब्रह्मसूत्र का उद्धरण दिया गया। उसमें सर्वत्र ब्रह्मसूत्र 
के सूत्र का न्याय की संज्ञा दीं गयी है, क्योंकि ब्रह्मसूत्र को न्यायप्रस्थान माना गया 
हैं। पहले से ही ब्रह्मसूत्र को न्याय कहने की परम्परा है। स्वामी विद्यारण्य के गुरु 
भारतीतीर्थ ने बैयासकन्यायमाला में शारीरकभाष्य में वर्णित विषयों के अधिकरणों 
की श्लोकबद्ध किया है। श्लोकों पर उनकी स्वयंकृत टीका भी है। वे कहते हैं- 
'वेदान्तवाक्यार्थनिणीयकानि अधिकरणानि न्याय: (वैयासकन्यायमाला, प्रृष्ठ १) अर्थात्‌ 
वेदान्तवाक्य के अर्थनिर्णावक अधिकरण को न्याय कहते हैं। विद्वन्मनोरंजनी में इसके 
थोड़ा व्यापक बना दिया गया है। उसके लेखक वेदान्तवाक्य के निर्णयार्थ करने वाले 
सूत्र को भी न्याय कहते हैं। शास्त्रप्रतिपादय, अध्यायप्रतिपाथ और पादग्रतिपाद्य अर्थों 
को त्रिविध न्‍्यायसंगति कहते हैं (वैयासकन्यायमाला पृष्ठ, २१)। अतएव वेदान्तसार 
वास्तव में शारीरकभाष्य का सार है। यद्यपि यह रामानुज के वेदान्तसार की भांति 
संक्षिप्त भाष्य नहीं है या सूत्रानुस्तारी नहीं है और एक प्रकरणग्रन्थ है, तथापि प्रायः 
इसके प्रत्येफ मत के समर्थन में कोई न कोई ब्रह्मसूत्रवाक्य या शारीरकभाष्य का 
वाक्य उद्धृत किया गया है। इसे शारीरकभाष्य रूपी मन्दिर का गोपुरम्‌ या प्रवेशद्वार 
कहा जा सकता है। 

. वेदान्त्रसतार में अन्तःकरण दो ही माने गये हैं - बुद्धि और मन। चित्त का अन्तर्भाव 
बुद्धि में तथा अहंकार का अन्तर्भाव मन में किया गया है। जो लोग वेदान्तसार पर 
सांख्यदर्शन का प्रभाव मानते हैं उनकों इस मत पर विशेष ध्यान देना चाहिए, क्योंकि 
सांख्य जितना महत्त्व अहंकार को देता है वेदान्तसार उतना महत्त्व अहंकार को नहीं 
देता। अतएव वेदान्तसार सांख्यदर्शन के निकट नहीं है। 

वेदान्तसार में आत्मा-सम्बन्धी चार्वाकों के चार मत दिये गये हैं। कुछ चार्वाक 
आत्मा को अन्नमय मानते हैं, कुछ इच्द्रियमय, कुछ प्राणमय और कुछ मनोमय। 
इन सबका खण्डन वेदान्तसार तथा उसकी टीकाओं में किया गया है। यह ग्रन्थ 
का वैशिष्ट्य है। 





प्रारम्भिक प्रस्थान के ग्रन्य १५७३ 


६. वेदान्तसार में 'तत्त्वमसि' इत्यादि महावाक्यों का अर्थनिर्धारण सम्प्रदायानुसार किया 


गया है। “तत्त्वमस्ति' के वाक्यार्थ के निधारण में सामानाधिकरण्य, विशेषणविशेष्यभाव 
तथा लक्ष्यलक्षणसंबंध, इन तीनों सम्बन्धों की व्याख्या की गई है और अन्ततोगत््वा 
तीसरे का समर्थन किया गया है। जहदजहत (भागत्याग) लक्षणा द्वारा 'ततृत्वमसि' 
का अर्थ निश्चित होता है। 


, पंचदशी की भांति वेदान्तसार में भी ब्रह्मज्ञान को वृत्तिव्याप्य माना गया है और 


फलव्याप्य नहीं माना गया हैं। 

अज्ञान के एक मानते हुए भी वेदान्तसार में उसके दो भेद, व्यष्टिगत और 
समष्टिगत, मानें गये हैं। फिर व्यष्टिगत अज्ञान अनेक हैं । व्यष्टि-समष्टि के निरूपण 
द्वारा जाग्रत, स्वप्न, सुषुप्ति और तुरीय अवस्थाओं में जीव-ब्रह्नैक्य का सुन्दर 
प्रतिपादन किया गया है। इस प्रतिपादन पर माण्डूक्यकारिका और उसकी टीकाओं का 
प्रभाव सुस्पष्ट है। 

इन सभी मतों के सप्रमाण विवेचन के कारण निःसन्देह वेदान्तसार को अद्वैतवेदान्त 
के सभी जिज्नासुओं के सबसे पहले पढ़ना चाहिए। इसके विकल्प के रूप में लगभग 
१८५४० ई. में निश्चलदास ने विचारसागर नामक एक हिन्दी ग्रन्थ लिखा जो इतना 
उपयोगी सिद्ध हुआ कि उसका संस्कृत अनुवाद भी बीसवीं शर्ती में किया गया। 
तथापि विचारसागर वेदान्तसार का स्थान नहीं ले सकता, वद्यपि दोनों ही ग्रन्थ 
भद्दैतवेदान्त के प्रवेशद्वार हैं। वेदान्तसार प्राधान्येन तत्त्वमीमांसा का ग्रन्थ है। 
वेदान्तसार शारीकरभाष्यमूलक है। यहां यह विचारणीय है कि वेदान्तसार वस्तुतः 
संक्षेपशारीरकमुलक है। इस पर उपदेशसाहख्ी का भी प्रभाव है। वार्तिक-प्रस्थान के 
मुख्य ग्रंथों का प्रभाव उस पर जितना है उतना शारीरकभाष्य और उसकी टीकाओं 
का नहीं। ।। सं.।। और विचारसागर वैसा नहीं है। फिर भी जो संस्कृत नहीं जानते 
उनके लिए विचारसागर से श्रेष्ठ कोई ग्रन्थ नहीं है। इस अर्थ में वह वेदान्तसार का 
स्थानापनन हो गया है। 


सन्दर्भ-ग्रन्थ : 


न 


वेदान्तसार, सदानन्दविरचित, नृस्तिंहसरस्वती की सुबोधिनी तथा रामतीर्थ की 
विद्वन्मनोरं॑जनी के साथ कर्नल जी.ए. जैकब द्वारा संपादित, प्रथम संस्करण १८६३, 
द्वितीय संस्करण कृष्णदास अकादमी, वाराणसी, १६७५, 

वेदान्तसार संदानन्दविरचित, डॉ. सनन्‍्तनाराण श्रीवास्तव की तत्त्वपारिजात नामक 
हिन्दी टीका सहित, लोकभारती, इलाहाबाद १६६८. ः 

भारतीतीर्थ, वैयासकन्यायमाला, आनन्दाश्रम, पूना, १६६६॥। 








ह ०॥। वेदान्त-खण्ड 


७. वेदान्तपरिभाषा : 


(१) सामान्य परिचय-यद्यपि प्रमेय पदार्थों का वेदादि शास्त्रों में सम्यक्‌ विवेचन किया 
गया है, तथापि प्रमा, प्रमाण-प्रक्रिया, परिभाषा आदि का स्पष्ट विवेचन वहाँ अनुलब्ध है। 
पुनश्च॒ कतिपय विद्वानों ने प्रमाण आदि प्रक्रियाओं का विवेचन भी किया है, तथापि 
धर्मराजाध्वरीद्धकृत “वेदान्तपरिभाषा” प्रमाण के दृष्टिकोण से एक नितान्त महत्त्वपूर्ण 
प्रकरण ग्रन्थ है। नव्य-न्याय की शैली में प्रमाणों का सुस्पष्ट विवेचन प्रस्तुत करके वेदान्त- 
दर्शन की एक बहुत बड़ी सेवा धर्मराज ने वेदान्तपरिभाषा के माध्यम से की हैं। 

धर्मराज तमिलनाडु में तंजोर जनपद के कण्डूमणिक्कम ग्राम के निवासी थे। उनका 
समय सत्रहर्वीं शती माना जाता है। महामहोपाध्याय अनन्तकृष्णशास्त्री के अनुसार वे 
सिद्धान्तलेशसंग्रहकार अप्पयदीक्षित के परवर्ती थे। वे वेंकटनाथ के पुत्र थे और न्याय- 
बैशेषिक एवं वेदान्त में नितान्त निष्णात थे। न्‍्याय-दर्शन पर उनकी उल्लेखनीय कृतियों में 
गंगेश के तत्त्वचिन्तामणि पर तर्कचूड़ामणि, मुक्तिसंग्रह एवं शशघर के न्याय-सिद्धान्तदीप पर 
प्रकाशिका टीका है। वेदान्त पर उनके दो ग्रन्थ हैं- वेदान्तपरिभाषा तवा पदमोजनिका। 

वेदान्तपरिभाषा कई प्रकाशनों से हिन्दी अनुवाद सहित प्रकाशित है। इस पर सबसे 
प्रमुख टीका शिखामणि है जिसके लेखक रामकृष्ण धर्मराज के पुत्र थे। अमरदास स्वामी ने 
एक टीका लिखी। धर्मराज के शिष्य एवं भ्रातृज पेदुददीक्षित ने भी एक टीका की है। 
नारायण भट्ट द्वारा लिखी हुई “भूषण टीका” भी उल्लेखनीय है। इसके अतिरिक्त शिवदत्त 
की “अर्थदीपिका” टीका सर्वमान्य है। अर्थदीपिका की उल्लेखनीय विशिष्टता यह है कि 
इमसें धर्मराज के सिद्धान्तों का पूर्णतया समर्थन किया गया है तथा उनके पुन्न द्वारा लिखी 
गई टीका का यथास्थल खण्डन करके वेदान्तपरिभाषा के तात्पर्य को अभिव्यक्त किया गया 
है। अनन्तकृष्णशास्त्रीकृत परिभाषाप्रकाशिका कोचीन-नरेश श्रीराम वर्माकृत परिभाषासंग्रह 
है और आनन्द झा कृत भगवती वेदान्तपरिभाषा की अन्य प्रकाशित टीकाएँ हैं। सूर्यनारायण 
शास्त्री ने मद्रास से इसका अंग्रजी अनुवाद भी प्रकाशित किया है। 

वेदान्तपरिभाषा आठ परिच्छेदों में विभाजित है। प्रधम छः परिच्छेदों में वेदान्तसम्मत 
छः प्रमाणों का विवेचन किया गया है। सातवें परिच्छेद में वेदान्त के विषय तथा आदठवें 
परिच्छेद में वेदान्त से सिद्ध होने वाले प्रयोजन की व्याख्या की गई है। वेदान्तपरिभाषा का 
विषय विश्वोत्पत्ति से सम्बन्धित सृष्टि-विज्ञान नहीं है। यह धर्म-मीमांसा भी नहीं है। यह 
इन्द्रियानुभवविषयक विज्ञान भी नहीं है। यह दर्शन शास्त्र अथवा आन्विक्षिकी का एक ऐसा 
ग्रन्थ है जो ज्ञानमीमांसीय पदों का तार्किक विश्लेषण प्रस्तुत करने का सक्षम प्रयास करता 
है। अतएव इसे वेदान्त-ज्ञानमीमांसा का ही नहीं, अपितु ज्ञान का दर्शन-शास्त्र कहना 
अधिक उपयुक्त होगा। वेदान्तपरिभाषा वस्तुतः तर्वशास्त्र का दर्शन है। धर्मराज ने इसमें 
प्रायः वैसी ही वैध युक्तियों तथा प्रामाणिक तकनीकों का प्रयोग किया है, जैसी दार्शनिक 
युक्तियों तथा तकनीकों का प्रयोग आज समसामयिक दार्शनिक करते हैं। उन्होंने वेदान्त के 








डे प्रस्थान के ग्रन्थ १७७ 


पदों, प्रत्ययों का विश्लेषण लोकसिद्ध व्यवहार-परम्परा तथा संस्कार के आधार पर किया 
है। उन्होंने सामान्य दृष्टिकोण को विशिष्ट उदाहरणों के निष्कर्ष एर परखने की उस विधा 
का भी प्रयोग किया है, जिसें आजकल कुछ दार्शनिक “अप्रमाणन की प्रणाली” की संज्ञा 
देते हैं। वेदान्तपरिभाषा के अन्तंगत उन्होंने सादृश्यानुमानों एवं रूपकों का बहुत प्रयोग 
किया है। इनका प्रयोग युक्तियों के स्थान पर नहीं, अपि तु युक्तियों को और अधिक 
बलवान्‌ बनाने हेतु किया गया है। इस विधा का प्रयोग प्राचीन काल में प्लेटों ने तथा 
समसामयिक पाश्चात्त्य दर्शन में विटगेन्स्टाइन ने किया है। अतः वेदान्तपरिभाषा में धर्मराज 
एक विश्लेषणवादी दार्शनिक के रूप में उभर कर आते हैं। परन्तु उन्तका विश्लेषण 
समकालोन पाश्चात्त्य दर्शन के विश्लेषण-जैसा आंशिक विश्लेषण नहीं है। काल, मन, ज्ञान 
आदि प्रत्ययों का उनका विश्लेषण दार्शनिक सम्प्रत्ययों के परिवार का वर्णनात्मक विश्लेषण 
भी नहीं है, जैसा कि भाववादी दार्शनिक ज्ञान” के अन्तर्गत रखकर उनका विश्लेषण करते 
हैं। वह दुरूह दार्शनिक सम्प्रत्ययों या सत्ताविषयकस्तम्प्रत्यय का सामान्य-भाषायी विश्लेषण 
भी नहीं है। वह ईश्वर, द्रव्य आदि दार्शनिक सम्प्रत्ययों का चिकित्सीय विश्लेषण भी नहीं 
है जिसे आजकल कुछ पश्चिमी दार्शनिक करते हैं। वेदान्तपरिभाषा वास्तव में वर्णनात्मक 
तत्त्वमीमांता का ग्रन्थ है। इसमें वर्णनात्मक तत्त्वमीमांसा की सभी सम्भावनाओं की खोज 
के प्रयात्त के साथ-साथ मात्र चिन्तन-मूलक (ऊहात्मक) मीमांसा की सम्मावना को ध्वस्त 
करने का भी प्रयाप्त किया गया है। ऊहात्मक तत्त्ववाद कपोलकल्पना है, वेदान्त तत्त्ववाद 
यथार्थ ज्ञान है। 

वेदान्तपरिभाषा के कतिपय अन्य विषय भी उल्लेखनीय हैं। प्रोफेसर एस .एन. दास 
गुप्त इस को वेदान्त के प्रमुख विषयों तथा ज्ञानमीमांसा का नितान्त मौलिक एवं उच्चकोटि 
का ग्रन्थ मानते हुए भी कालान्तर में यह मानते हैं कि धर्मराज रामाद्वव तथा उनके ग्रन्थ 
“बेदान्तकौमुदी” के प्रति नितान्त ऋणी हैं। उनके अनुसार वेदान्तपरिभाषा में विवेचित 
सम्पूर्ण प्रतिप्राद्य रामाद्वव के पिष्टेपेषण मात्र हैं। परन्तु डॉ. दासगुप्त का यह मत क्षोदक्षम 
है। ग़माद्दय नव्यन्याव में उतने कुशल नहीं थे जितने धर्मराज। इस कारण उनके ग्रन्थ का 
अपना वैशिष्ट्य है। 

यहाँ एक अन्य विवाद की चर्चा करना भी अप्रासंगिक न होगा। कुछ विद्वान मानते 
हैं कि वेदान्तपरिभाषा में धर्मराज ने विवरणमत को स्वीकार किया है। फिर अन्य विद्वानों 
ने उन्हें शंकराचार्य के कार्य को ही और आगे बढ़ाने वाला बताया है। परन्तु इस विचार 
की गहरी छानबीन करना यहां वाब्छनीय नहीं है। वेदान्तपरिभाषा को एक स्वतःपूर्ण प्रकरण 
ग्रन्थ माना जा सकता हैं। स्वयं धर्मराज ने भी इसे वेदान्तार्थावलम्बिनी कहा हैं। उसमें 
चैतन्य, अन्तःकरण, वृत्ति, मन, बुद्धि, चित्ता, अहंकार, जीव-साक्षी, व्याप्ति, संस्कार, 
अनुभूति आदि सम्प्रत्ययों का तार्किक विवेचन एवं विश्लेषण किया गया है। इसी प्रकार 
उसमें आत्मा, ब्रह्म, अधिष्ठान, अध्यास, अविद्या, माया एवं मोक्ष आदि के भी दार्शनिक 
विश्लेषण किये गये हैं। 


बृकहु वैदान्त-खण्ड 


वेदान्तपरिभाषा की प्रमाण-प्रमेय-प्रतिपादन की शैली अनेखी है। इसके उल्लेखनीय 
मत हैं मन का अतीन्द्रियत्व, वहिनमान्‌ पर्वत में पर्वतांश की प्रत्यक्षत्वव्यवस्था, ज्ञानगत प्रत्यक्ष 
एवं विषयगत प्रत्यक्ष के प्रथकू-प्रथक्‌ प्रयोजक शब्द से भी प्रत्यक्षज्ञान की उत्पत्ति, 
जातिशक्तिवाद, अर्थापत्ति तथा अनुपलब्धि का प्रथक्‌ प्रमाणत्त, स्वतःप्रामाण्यवाद, महावाक्य 
में लक्षणा का खण्डन, एक-अविद्यावाद की स्वीकृति आदि। 

चूंकि ब्रह्मनज्ञान भी किसी प्रमाण की ही अपेक्षा रखता हैं अतएव ब्रह्म, ब्रह्मज्ञान एवं 
इस विषय में प्रमाण के विवेचन से पूर्व सर्वप्रथम प्रमाणों का विवेचन ही आवश्यक एवं 
वाज्सनीय प्रतीत होता है। वेदान्तपरिभाषा में स्वीकृत प्रमाण हैं - प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, 
शब्द (आगम), अर्थापत्ति एवं अनुपलब्धि। इनका प्रथक्‌ विवेचन करने के पूर्व प्रमा के 
स्वरूप का विवेचन आवश्यक है। 

(२) प्रमा : ज्ञान को भ्मम तथा प्रमा भेद से दो भागों में बांदा गया है। बाधित वस्तु 
को विषय करने वाले ज्ञान को भ्रम तथा अबाधित वस्तु के विषय करने वाले ज्ञान को प्रमा 
की संज्ञा दी जाती है। कुछ लोगों के अनुसार अबाधित वस्तु को विषय करने वाली स्मृति. 
को प्रमां की कोटि में रखना उचित नहीं है। ऐसे लोगों के अनुसार जानी हुईं वस्तु को पुनः 
जानना प्रमा नहीं है। पहले से अज्ञात तथा अबाधित वस्तुमात्र के ज्ञान का हीं प्रमा कहना 
उचित होगा। अतएव प्रमा 'ज्ञान' के करण (व्यापार वाला अस्लांधारण कारण) को प्रमाण 
कहते हैं। 

(३) प्रत्यक्ष : प्रत्यक्ष सभी प्रमाणों में प्रथम है। यदि ज्ञान तथा उसका विषय समान 
देश-काल में हों तो उसे प्रत्यक्ष और यदि दोनों प्रथकू-काल में हो तो उसे परोक्ष कहते हैं। 
वेदान्त के अनुसार प्रत्यक्ष प्रमा तथा ब्रह्मचैतन्य पर्याय हैं। अन्तःकरण की वृत्ति, जो 
ब्रह्मचैतन्‍न्य की अभिव्यन्जक है, गौण अर्थ में ज्ञान कही गई है। अतएव प्रत्यक्ष शब्द का 
प्रयोग ब्रह्मचैतन्य, उसके अभिव्यज्जक अन्तःकरण की वृत्ति एवं विषय तीनों ही के लिए 
ही किया गया है। इनमें स्वयंप्रकाश होने के कारण ब्रह्मचैतन्य सदैव प्रत्यक्ष होते हुए भी 
विषयाकार वृत्ति के अभाव में विषयदेशस्थ चैतन्य की अभिव्यक्ति नहीं है तथा विषय का 
प्रमाता के साथ अभेद नहीं होता है। इस प्रकार ब्रह्मचैतन्य रूप ज्ञान तथा विषय के प्रत्यक्ष 
हेतु वृत्ति मध्यस्थ का कार्य करते हैं। 

वृत्ति-रूप ज्ञान आत्मा का धर्म नहीं हैं। वह अपब्चीकृत महाभूतों के सत्त्वगुण के 
कार्य और मध्यम परिमाण वाले अन्तःकरण का धर्म है। “मैं जानता हूँ, “मैं सुखी हूँ” 
आदि अनुभवों में मन के धर्म का आत्मा में अध्यास होता है। यथा, लौोहपिण्ड में जलाने 
की शक्ति का अभाव होने पर भी अग्नि के साथ उसका तादात्म्य (अध्यास) हों जाने पर 
लौहपिण्ड जलाता हैं, ठीक उसी भांति यहाँ भी समझना त्नाहिए। 

मन को इन्द्रिय न मानने पर भी ज्ञान का करण तो उसे स्वीकार ही किया जाता हैं। 
इन्द्रियजन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष मानना तथा मन को इन्द्रिय कहना नैयायिकों को पर्याप्त महंगा 











ष् । 





प्रारम्भिक प्रस्थान के ग्रन्थ १७७ । 


पड़ेगा, क्योंकि मनोजन्य होने के कारण अनुमिति आदि के ज्ञान में प्रत्यक्षत्व का समावेश” 
हे। जायेगा तथा इन्द्रियजन्य न होने के परिणामस्वरूप ईश्वर के ज्ञान में प्रत्वक्षत्व का प्रयोग 
हो जायेगा। 

अतण्व ज्ञान के प्रत्यक्ष विषयदेशस्थ चैतन्य तथा मनोवृत्तिरूप प्रमाण-चैतन्य के अभेद 
को कारण माना गया है। यद्यपि चेतन एक ही है, तथापि विषय, अन्तःकरण एवं उसकी 
वृत्ति रूप उपाधि का लेकर विषय चैतन्य, प्रमातृ चैतन्य, प्रमाण चैतन्य आदि भिन्‍न- भिन्‍न 
रूपों से उसे जाना गया है। जब अन्तःकरण की वृत्ति शब्द, संस्कार तथा अनुमान आदि 
हृदयदेश में ही घट आदि विषय के आकार बन जाती हैं तथा विषय बाह्यदेश में होता है, 
अर्थात्‌ वृत्ति एवं विषय एक देश में नहीं होते हैं, तो उस समय घट आदि के विषय अंश 
के ज्ञान को प्रत्यक्ष नहीं, अपि तु परोक्ष ज्ञान कहा जाता है। फलस्वरूप 'पर्वतों वहिमानु' 
इस अनुमिति के पर्वत-अंश को प्रत्यक्ष-विषय तथा वहिनि-अंश को परेक्ष विषय माना गया 
हैं। 

कुछ विषयों में स्वभावतः प्रत्यक्ष-योग्यता होती है और कुछ में नहीं। प्रत्यक्षयोग्य 
वर्तमान विषय को देशस्थ चैतन्य और उसके आकार वृत्ति से अवच्छिन्न चैतन्य के अभेद 
काल में प्रत्यक्ष कहा गया है। सभी विषय स्वावच्छिन्न चैतन्य में कल्पित हैं। अधिष्ठान से 
भिन्‍न जो कल्पित पदार्थ हैं उनकी सत्ता नहीं मानी जाती। जिस प्रकार शुक्ति में कल्पित 
रजत की शुक्ति से प्रथक्‌ सत्ता नहीं है, उसी प्रकार घट आदि व्यावहारिक विषयों की भी 
उनके अधिष्ठान (त्रह्मचैतन्य) से प्रथक्‌ सत्ता नहीं हैं। स्वयंप्रकाश चैतन्य भी अपने में 
कल्पित व्यावहारिक घट आदि विषय-अंश में तब तक प्रत्यक्ष नहीं कहा जाता जब तक 
कि घटदेश में जाकर घटाकार अन्तःकरण की वृत्ति नहीं बन जाती। वृत्ति बनते हीं घट 
का प्रत्यक्ष होता है। इसका आशय है कि प्रत्यक्ष-ज्ञान प्रमाता को होता है। यदि प्रमाता 
अन्तर्देश में है तथा विषय बाह्य देश में है, तो घट आदि विषय का प्रमाता के साथ कोई 
सम्बन्ध नहीं होता। परन्तु जब नेत्र आदि इच्धियों द्वारा अन्तःकरण की वृत्ति विषयदेश 
में जाती है, तब अन्तःकरण तथा घट आदि विषय-रूप दोनों उपाधियों के एकदेश में हो 
जानें के फलस्वरूप प्रमातृचैतन्य एवं विषयचैतन्य का अभेद हो जाता है। ऐसी स्थिति में यदि 
घट आदि विषय-देश में स्थित चैतन्य को कल्पित कहा जाय अथवा उस विषय चैतन्य से 
अभिन्न प्रमातृचैतन्य में घट आदि विषय को कल्पित माना जाव, तो दोनों में कोई अन्तर 
नहीं हैं। ऐसी दशा में प्रमाता से प्रथक्त घट आदि विषय की सत्ता न रह जाने के कारण 
घट आदि विषय का प्रत्यक्ष माना जाता है। अनुमिति आदि में वृद्धि आदि साध्य के साथ 
इन्द्रियों का सम्बन्ध न होने के कारण उस देश में अन्तःकरण का जाना सम्भव ही नहीं 
है । अतणव प्रमाता से पृथक ही वहिन आदि की सत्ता रह जाती है। इसी कारण उसे प्रत्यक्ष 
न मानकर परोक्ष माना जाता है। ज्ञान के प्रत्यक्ष के समान विषय के प्रत्यक्ष के लिए भी 
विषय की प्रत्यक्ष योग्यता अपेक्षित है। यहाँ स्मरणीय है कि विषयाकारवृत्ति के अभाव में 








महत्ट वेदान्त-छण्ड 


किसी भी विषय में प्रत्यक्षत् नहीं आता। विषय चाहे घट आदि की भाँति बाह्य हों अथवा 
सुख आदि की भांति आन्तरिक हो या स्वयं वृत्ति ही क्‍यों न हो, उसके लिए विषयाकार 
वृत्ति आवश्यक है। अतएव योग्य विषय में तदाकार वृत्ति से उपहित प्रमातृ-सत्ता से प्रथक्‌ 
सत्ता का अभाव ही उसमें प्रत्वक्षत्व हैं। 

प्रत्यक्षज्षान के सविकल्पक एवं निर्विकल्पक दो प्रकार हैं। जिसमें पदार्थों का सम्बन्ध 
दिखलाई दे वह सविकल्पक प्रत्यक्ष तथा जिसमें ऐसा सम्बन्ध न दिखलाई दे वह निर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष है। “मैं घट को जानता हूँ” इस ज्ञान में “मैं” पदवाच्य प्रमाता में घटज्ञान प्रकार 
है तथा घटज्ञान में घट प्रकार है। इनके साथ-साथ इनका सम्बन्ध भी दिखलाई देता है 
उातएव इसे संविकल्पक प्रत्यक्ष कहते हैं। परन्तु “सो5यम्‌ देवदत्तः”, “तत्त्वमसि” आदि 
वाक्यों से होने वाला ज्ञान मात्र देवदत्त व्यक्ति तथा केवल ततु और त्वम॒ पद से वाच्य 
जीवेश्वर में विद्यमान चैतन्य मात्र को विषय करने के कारण निर्विकल्पक प्रत्यक्ष है। विषय 
एवं प्रमाता का अभेद सम्भव होने पर शब्द से भी प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। “तत्त्वमप्ति” आदि 
महावाक्यों के अर्थज्ञान के समय प्रमाता एवं ब्रह्म का अभेद ही तो विषय होता है। यह 
शांकरवेदोन्त की प्रमुख विशिष्टता है कि व्यापक चैतन्य का प्रत्यक्ष सम्भव है, अन्यथा जीव 
से पृथक परम सत ब्रह्म को देखने के लिए अन्य कोई साथन उपलब्ध नहीं है। “'तत्त्वमसि” 
आदि महावाक्य अखण्डार्थ के बोधक हैं। अखण्डार्थबोध का तात्पर्य है कि वे संस्र्ग का 
अवगाहन न करने वाले ज्ञान को उत्पन्न करते हैं। 

प्रत्यक्षज्ञान के दो प्रकार जीव साक्षी एवं ईश्वर साक्षी के भेद के कारण भी हैं। इनमें 
जीव की उपाधि अन्तःकरण-परिच्छिन्‍्न तथा अनेक है। अतएवं जीव-साक्षी भी परिच्छिन्न 
तथा अनेक हैं। परन्तु ईश्वर की उपाधि माया विश्वव्यापी अपरिच्छिन्‍्न तथा एक है। 
शांकरवेदान्त में यह उल्लेंबनीय है कि अपने आपको ब्रह्मरूप से अपरोक्षानुभव करने पर 
कारण सहित दुःखों की निवृत्ति तथा ब्रह्मानन्द की प्राप्ति हो जाती है। नित्य सिद्ध होते हुए 
भी जो अविद्या के कारण तिरोहित था, उस अविद्या की निवृत्ति ब्रह्मात्मैक्य ज्ञान से ही होती 
है, किसी अन्य साधन से नहीं। परन्तु अविद्या तथा उसके कार्य में मिथ्यात्व निश्चय के 
अभाव में अद्दैतबोध असम्भव है। आत्मा से प्रथक्‌ परमेश्वर को स्वीकार करके न्याय, 
वैशेषिक तथा सेश्वर सांख्य दर्शनों ने परमेश्वर को प्रत्यक्ष प्रमाण का विषय नहीं माना। यह 
उनकी बौद्धिक ईमानदारी है; परन्तु उन्होंने आत्मा से पृथक्‌ ईश्वर को स्वीकार करके उसके 
प्रत्यक्ष का प्रयास किया, यह उनके दुःसाहस का द्योतक है। अतएव श्रुति-तात्पर्य का 
अनुगमन करने वाला शांकर वेदान्त सन्मार्ग को प्रदर्शित कर कल्याण स्वरूप ब्रह्म का 
आत्मभावेन साक्षात्कार कराता हैं। 

(४) अनुमान : जो अनुमिति-प्रमा का कारण हो, वह अनुमान है। अनुमिति-प्रमा 
व्याफिज्ञानजन्य है। व्याफिज्ञान के अनुव्यवसाय व्याप्तिज्ञानजन्यत्व नहीं है। इसी कारण 
अनुव्यवसाय, स्मृति, शब्वज्ञान आदि का अनुमिति नहीं कहा जाता। जिस व्यापिज्ञान से 
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अनुमिति-प्रमा उत्पन्न होती है, वह व्याप्तिज्ञान अनुमान है। व्युत्यन्न अनुमान लक्षण है और 
अव्युत्पन्न अनुमान लक्ष्य है। ' 

व्याप्तिज्ञान अनुमिति का साधन है तथा व्याप्तिज्ञान का संस्कार उसका अवान्तर 
व्यापार है। तृतीय लिंगपरामर्श अनुमिति का करण नहीं है, क्योंकि उसमें अनुमिति का 
हेतुत्व ही असिद्ध है। अतए्व असाधारण कारणत्व रूप करणत्व अत्यन्त खण्डित है। यदि 
कारणत्व तथा करणत्व परस्पर विरोधी होते तो एक ही व्याप्तिज्ञान का कारण तथा करण 
नहीं कहा जा सकता था। किन्तु ये परस्पर विरोधी नहीं है, क्योंकि असाधारण कारण को 
ही करण कहते हैं। जिस प्रकार एक ही ब्राह्मण को आश्रम-भेद से ब्राह्मण एवं परिव्राजक 
कंहा जाता है, उसी प्रकार एक ही व्याज्तिज्ञान में कारणत्व तथा करणत्व जैसे अविरोधी धर्मों 
के रहने में कोई भी दोष नहीं है। अतएव एक ही ज्ञान को कारण एवं करण कह सकते 
हैं । 

नैयांयिक केवलान्वयि, केवलव्यतिरेकि तथा अन्वयव्यतिरेकि भेद से तीन प्रकार का 
हेतु मानते हैं। परन्तु वेदान्त के अनुसार अन्वयि एक ही हेतु स्वीकार किया गया है। 

अनुमान-प्रमाण का प्रयोग ब्रह्मज्ञान में भी होता है। प्रंपंच मिध्या है, ब्रह्म से भिन्‍न 
होने के कारण। यथा शुक्ति, रजत आदि इस अनुमान में शुक्ति रजत के विभिन्‍न भ्रम 
स्थलों में भिन्‍न-भिन्‍न कारण मानने की अपेक्षा मिथ्यात्व का प्रयोजक मात्र ब्रह्म-भिन्‍नता को 
मानने में लाघव है, क्योंकि उक्त स्थल में ब्रह्माभिन्‍नत्व सर्वत्र अनुगत एवं एक है। वस्तुतः 
जो वस्तु जहाँ नहीं है यदि वह वहाँ आपाततः दिखाई देती है, तो निश्चित है कि विचारकाल 
में आपाततः दिखलाई देने वाली वस्तु के अत्यन्ताभाव का प्रतियोगित्वरूप मिथ्यात्व नितान्त 
सिद्ध हो जायगा। “सन्‌ घंटः” इस प्रत्यक्ष में प्रत्यक्ष होने वाली घट सत्ता उसके अधिष्ठान 
(ब्रह्म) की है, न कि उस घट की। अतः उक्त रीति से समस्त प्रपत्च में मिथ्यात्वानुमान 
कर लेने पर ब्रद्मात्मैक्य ज्ञान निर्याध रूप से सिद्ध हो जाता है। अतएव वेदान्त में 
“अन्तव्यः” आदि वाक्यों में अनुमान प्रमाण को समुचित स्थान प्राप्त है। 

(५) उपमान : सादृश्य-प्रमा के करण को उपमान कहते हैं, जैसे “गो” तथा 
'धावय” का सादृश्य। इनमें अनुयोगी प्रतियोगी के भेद से सादृश्य भिन्‍न-भिन्‍न माना गया 
है। नागरिक के जंगल में जाने पर “गवय-पिण्ड” को देखते ही “यह पिण्ड गो के सदृश 
है'”, ऐसा ज्ञान होने को उपमान कहते हैं। तत्यश्चात्‌ “इसी के समान मेरी गो है,” ऐसे 
ज्ञान के उपमिति कहते हैं। यह परोक्ष है, अपरोक्ष नहीं। इसके विपरीत नैयायिकों के 
अनुसार “संज्ञासंज्ञिसम्बन्धज्ञान” तो प्रत्यक्ष है, अतएव उसे परोक्ष ज्ञान के अन्तर्गत 
उपमिति-रूप कैसे स्वीकार किया जायगा? इसलिए वेदान्त के अनुसार उपमान, उपमिति का 
स्वरूप ही समीचीन है। ब्रह्म की व्यापकता में आकाश की तथा स्वप्रकाशता में सूर्य की 
उपमा देकर उपमान की उपादेयता को स्वीकार किया गया है। उपमान की इस उपयोगिता 
को ध्यान में रखकर वेदान्त में इसे एक प्रमाण माना गया है। 
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परन्तु सांख्य दार्शनिक प्रत्यक्ष में ही उपमान का अन्‍्तर्भाव मानते हैं। उनके अनुसार 
“वावय” के साथ इच्दियसन्निकर्ष होने पर उसमें जो “गोसादृश्य” का ज्ञान होता हैं और 
वह जिस प्रकार प्रत्यक्षात्मक रहता है, उसी प्रकार गो का स्मरण होने के पश्चातु “गो” में 
जो “गवयसादृश्य” का ज्ञान, जिसे उपमिति कहते हैं, होता है, वह भी प्रत्यक्षरूप ही है, 
क्योंकि ''गवय में भासित होने वाला सादृश्यँ”, “गो” में भासित होने वाले सादृश्य से भिन्‍न 
नहीं है। जो सादृश्य गवयनिष्ठ है, वहीं गोनिष्ठ भी है। क्योंकि किसी एक जाति का अन्य 
जाति में रहने वाले बहुत से अवयवों का साम्य ही सादृश्य है। ऐसे साडृश्य का गवय तथा 
गो में समान रूप से प्रत्यक्ष होता है। अतएव उपमान स्वतंत्र प्रमाण नहीं है, उसका प्रत्यक्ष 
में ही अन्तर्भाव है। 

परन्तु यह युक्ति ठीक नहीं है। यद्यपि सादृश्य सर्वत्र एक-सा ही है, तथापि उसके 
धर्मी तथा प्रतियोगी सर्वत्र भिन्न-भिन्न होते हैं। सादृश्य जिसमें प्रतीत होता है, वह उसे 
सादृश्य का धर्मी होता है, उसी को सादृश्य का अनुयोगी भी कहते हैं। जिसका सादृश्य 
भाप्तित होता है उसे प्रतियोगी कहते हैं। '“गोसदुशों गवयः” इस ज्ञान में “गवय” घ॒र्मी 
अथवा अनुयोगी है तथा “गो” प्रतियोगी है। प्रत्येक व्यक्ति में सादृश्व पृथकू-पृथक्‌ ही 
रहता है। इसीलिए गवय प्रत्यक्ष होने पर उसके साथ चश्लु का सन्निकर्ष होता है। परन्तु 
गो व्यक्ति वहाँ पर उस समय समीप न होने से, उसके साथ इच्विव-सन्निकर्ष नहीं होता। 
अतएव गोनिष्ठ सादृश्य प्रत्यक्ष का विषय नहीं हों सकता। अतः उपमान का प्रत्यक्ष में 
अन्तर्भाव करना युक्तियुक्त नहीं है। 

वैशेषिक दार्शनिक उपमान का अन्तर्भाव अनुमान में करते हैं। मैत्र यदि चैत्र जैसा 
है तो चैत्र भी मैत्र जैसा अवश्य ही होगा। इस प्रकार के अनुमान में कोई दोष नहीं है। 
अतएव अनुमान से ही उपमान की व्याख्या हो सकती है। 

परन्तु वैशेषिकों की यह युक्ति ठीक नहीं है। उक्त अनुमान के दोषरहित होने पर 
भी प्रत्येक सादश्य प्रमा के समय, ऐसा अनुमान किया ही जाय, यह कोई नियम नहीं है। 
बिना अनुमान के भी “अनेन सदृशी मदीया गौः” ऐसी अबाधित प्रतीति होती है। अतएव 
उपमान एक ख्वतन्त्र प्रमाण है। इसका अन्‍्तर्भाव न तो प्रत्यक्ष में और न ही अनुमान में 
हो सकता हैं। 

(६) आगम : जहाँ प्रत्यक्षादि प्रमाणों की सार्थकता नहीं रहती वहाँ आगम प्रमाण 
ज्ञान का मार्ग प्रशस्त करता है। आगम के पौरुषेय तथा अपौरुषेय दो भेद हैं। वेद अपौरुषेय 
तथा इतिहास, पुराण, धर्मशास्त्र आदि पौरुषेय आगम माने गये हैं। वेदानुकूल होने के 
कारण तथा वेद के तात्पर्य को स्पष्ट करने के कारण पौरुषेंय आगम को भी प्रामाणिक माना 
गया है। 

शब्द एक ऐसा प्रमाण है जिसका कभी-कभी आपाततः अर्थ के तात्पर्य से सर्वथा 
भिन्‍न अर्थ हो जाता है। किन्तु तात्पर्य के अनुसार ही सर्वन्न शब्द का अर्थ ग्रहण करना 
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पड़ता है। वाक्यार्थ ज्ञान में आकांक्षा, योग्यता, आसत्ति एवं तात्पर्य ज्ञान को कारण माना 
गया है। 

वाक्य में अनेक पद होते हैं। उनमें से क्रिया एवं कारक अर्थ के वाचक पदों में से 
किया के श्रवण से कारक की तथा कारक को सुनने से क्रियार्थ सुनने की जिज्ञासा उत्पन्न 
हो जाती है। यथा, “'घटमानय” इस वाक्य के “आनय” (ले आओ) पद के श्रवण से किया 
पदार्थ का बोध होते ही कारक पदार्थ के श्रवण की जिज्ञासा हों जाने के कारण कारक पे 
जिज्ञासा विषयत्व आ जाता है, तथा “घटमु" पद के श्रवण से पदार्थबोध होते ही किया के 
सुनने की जिज्ञासा आ जाना ही आकांक्षा है। जिज्ञासा के अभाव में भी व्युत्पन्न व्यक्ति को 
वाक्य से वाक्यार्थ बोध होता है। अतएव आकांक्षा के लक्षण में योग्यत्व पद का भी समावेश 
किया गया है। 

तात्पर्य अर्थ का बाधित न होना ही योग्यता है। अतएव वह अग्नि से सींचता है, इस 
वाक्य में तात्पर्य अर्थ के बाधित हो जाने के कारण योग्यता नहीं है। “तत्त्वमत्ि” आदि 
महावाक्य का तात्पर्य जीव और ब्रह्म के अभेद का बोध कराने में है। यहाँ वाच्यार्थ के अभेद 
का बोध होने पर भी लक्ष्यार्थ का बोध न होने के कारण योग्यता है। 

यंदिं पद से पदार्थ की मानसिक उपस्थिति बिना व्यवधान के हो, तो उसे आसत्ति 
कहते हैं। प्रत्यक्ष आदि प्रमाण से अर्थ की उपस्थिति होने पर भी उस पदार्थ का अन्वयवोध 
शब्दज्ञान में नहीं होता, अपितु ऐसे स्थल पर पद का अध्याहार करना पड़ता है तथा 
अध्याहत पदार्थ का ही श्रौत पदार्थ के साथ अन्वय होता है। 

पदार्थ दो प्रकार का है- शक्‍्य तथा लक्ष्य। यहाँ ध्यान देने योग्य बात यह है कि 
लक्षणा का विवेचन करते समय वेदान्तपरिभाषा के लेखक ने जहदजहदू लक्षणा के प्रसिद्ध 
उदाहरण “तत्त्वम्ति” तथा “सोज्यम्‌ देवदत्तः” को लक्षणा से पथक्‌ कर दिया है तथा 
शत्तिवृत्ति के द्वारा उपस्थित दोनों के विशेष्य भाग का अभेद या तादात्म्य अनायास सिद्ध 
किया है। यह धर्मराज की बुद्धि-कुशलता है। “काकेभ्यों दथि रक्ष्यताम्‌” को परिभाषाकार 
ने भागत्यागलक्षणा का उदाहरण माना है। 

तात्पर्य की सिद्धि के लिए ही लक्षणा की आवश्यकता है। अतएव जहाँ तात्पर्यसिद्धि 
न हो रही हो वहाँ यथासम्भव जहदजहदु एवं भागत्यागलक्षणा के द्वारा उसे सिद्ध किया जाता 
$ | तात्पर्य वक्‍ता की इच्छा के अधीन नहीं होता, अपितु पद का स्वभाव है। उक्त चार 
सहकारी कारणों के रहने पर ही वाक्यज्ञान से वाक्‍्यार्थबोध होता है। श्रवण से अंथवा 
लिपिसंकेत को देखने से दोनों प्रकार से हुआ शब्दज्ञान शाब्दबोध का कारण है। शाब्दबोध 
के लिए शब्दज्ञान असाधारण करणरूप होने से कारण है, पदार्थ का स्मरण द्वार है तथा 
शक्तिय्ह (अभिधावृत्ति से ज्ञान! सहकारी कारण है। 

(७) अर्थापत्तिः अर्थापत्ति प्रमाण के द्वारा अदृश्य अर्थ की कल्पना की जाती है। 
जिस व्यक्ति को दिन में कभी खाते हुए नहीं देखा जाता, किन्तु फिर भी वह स्वस्थ एवं पुष्ट 
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रहता हैं तो इससे उस व्यक्ति के रात्रिभोजन की कल्पना विचारशील व्यक्ति सहज में ही 
कर लेते हैं। राजिभोजन की इस कल्पना को अर्थापत्ति प्रमा कहते हैं। ऐसी कल्पना कभी 
देखने से तथा कभी सुनने से हो जाती है। इसीलिए अर्धापत्ति के दृष्टार्थापत्ति तथा 
श्रुतार्थापत्ति दो भेद होते हैं,। श्रुतार्थापत्ति का उदाहरण है “तरति शोकमात्मवितु” 
(आत्मज्ञानी शोक को पार कर जाता है)। यहाँ पर कल्पना की जाती है कि यदि शोक 
(संसार-दुःख) सत्य होता तो केवल आत्मज्ञान से उसका निराकरण सम्भव न होता। लोगों 
को सत्य सर्प, दण्ड आदि साधनों से मरते हुए देखा गया है। परन्तु रज्जु में कल्पित सर्प 
मात्र रज्जु के ज्ञान से ही मिट जाता है। उसे मारने के लिए किसी भी अन्य साथन की 
आवश्यकता नहीं पड़ती। उसी प्रकार यदि संसार-बन्धन सत्य होता तो उसे नष्ट करने के 
लिए अन्य उपचार आवश्यक होता, मात्र आत्मज्ञान से उसका निराकरण न होता। अतएव 
अज्ञान के कारण आत्मा में बन्धन आदि दुःख कल्पित हैं, इस प्रकार का निश्चय होने पर 
साधक सोल्साह वेदान्त- विचार में प्रवृत्त होकर अद्वैत आत्मा का साक्षात्कार करके मुक्त 
हो जाता है। इस प्रकार अर्थापत्ति प्रमाण का उपयोग ब्रह्मज्ञान में किया गया है। 

(८) अनुपलब्धि: प्रत्यक्ष प्रमाण से प्रत्यक्षयोग्य वस्तु का ज्ञान होता है परन्तु उसके 
अभाव का ज्ञान प्रत्यक्ष से नहीं होता। घटाभाव का प्रतियोगी घट है जो उपस्थित रहने पर 
नेत्र आदि से अवश्य दिखलाई पड़ता है, क्योंकि वह: प्रत्यक्षयोग्य होता है, परन्तु यदि 
प्रत्यक्षयोग्य घट भी दिखलाई न देता हो तो वह घट की अनुपलब्धि कही जायेगी। इसी 
अनुपलब्धि से घटाभाव की प्रमा (घटाभावाकाखृत्ति) उत्पन्न होती है। इस प्रकार की प्रमा 
प्रत्यक्ष से कदापि उत्पन्न नहीं हों सकती है, क्योंकि उस घटाभाव के साथ नेत्र आदि का 
सम्बन्ध नहीं होता है। प्रत्यक्ष प्रमाण की शक्ति तो मात्र घटाभाव के आधार भूतल को 
देखकर ही क्षीण हो जाती है। यदि अभाव-पग्रहण के प्रति प्रत्यक्ष कारण नहीं है तो फिर उसे 
असाधारण कारण रूप करण भी नहीं कहा जा सकता है। नेत्र का अन्वय-व्यतिरेक 
घटाभाव के आधारभूत भूतल के ग्रहणमात्र में ही उपयुक्त है, उसके अभाव-ग्रहण में नहीं । 
इस अभाव के चार प्रकार हैं- प्रागभाव, प्रध्वंस्नाभाव,. अत्यन्ताभाव तथा अन्योन्याभाव | 
उत्पत्ति के पूर्व मृत्तिका में घट के अभाव को घट का प्रागभाव कहते हैं। यह घट के उत्पन्न 
होते ही नष्ट हों जाता है। अतएव प्रागभाव अनित्य हैं। घट को दण्ड से तोड़ देने पर 
जो अभाव दिखलाई पड़ता है, उसे प्रध्वंसाभाव कहते हैं। प्रध्वंसाभाव के आधार कपालादि 
के नष्ट हो जाने पर प्रध्वंसाभाव का भी नाश हो जाता है। अतणव यह भी अनित्य है। वायु 
में रूप न था, न है तथा न होगा। ऐसे तज्रैकालिक अभाव को अत्पन्ताभाव कहते हैं। यह 
भी स्वाधिकरण के नाश से नष्ट हो जाने के कारण अनित्य है। घट पट नहीं है, इस प्रतीति 
में दिखलाई देने वाले अभाव को अन्योन्याभाव कहते हैं। इसी के लिए ही भेद, विभाग एवं 
पृथकृत्व शब्द का भी प्रयोग किया जाता है। यह भेद अधिकरण के सादि होने पर सादि 
तथा अधिकरण के अनादि होने पर अनादि होता है। उदाहरण के लिए घट-पट का भेद 
सादि तथा जीव-ब्रह्म का भेद अनादि है। 


प्रारम्भिक प्रस्थान के गन्‍्च १६३ 


वस्तुतः भेद के न होने पर भी आकाश में घट आदि रूप उपाधि के रूप में दिखलाई 
देने वाला भेद सोपाधिक तथा घट-पट का भेद निरुपाधिक है। अखण्ड ब्रह्मचैतन्य में 
परमार्थतः भेद न होते हुए भी माया से कल्पित प्रपज्ब को लेकर जीव, ईश्वर आदि कल्पित 
भेद दिखलाई पड़ते हैं, अतएव ब्रह्मात्मैक्य अपरोक्षानुभव से अविद्या के नष्ट होते हीं सम्पूर्ण 
भेद का भी नाश हो जाता है। केवल अखण्ड सच्चिदानन्दरूप ब्रह्म ही शेष रह जाता है। 
जिस प्रकार स्वप्न से जगे हुए व्यक्ति को स्वप्न दृश्य नहीं दिखलाई पड़ते हैं, उसी प्रकार 
महास्वप्न से जगे हुए तत्त्ववेत्ता को सकारण प्रपञ्च नहीं दिखलाई देता। यही ज्ञान की चरम 
सीमा है, जिसे विरले व्यक्ति ही प्राप्त करते हैं। 

(६) विषय : वेदान्त का प्रतिपाद्य विषय जीव-ब्रह्म की एकता है। इसी का बोध 
कराने के लिए अध्यारोप एवं अपवाद-न्याय का आश्रय लिया जाता है। सम्पूर्ण श्रुतियों का 
तात्पर्य अद्दैतवोध में ही है। ततु एवं त्वम्‌ पदों के वाच्यार्थ जीव और ईश्वर में औपाधिक 
भेद रहने पर भी उनके लक्ष्यार्थ निसपाधिक चैतन्य में बिल्कूल भेद नहीं है। इसको श्रुति, 
युक्ति तथा अनुभव से समझा जा सकता है। यही वेदान्त का मुख्य विषय है। 

(१०) प्रयोजन : समस्त दुःखों की निवृत्ति तथा परमानन्द की प्राप्ति ही वेदान्त का 
प्रयोजन है। यह आलज्ञांन के अधीन है। यहीं मोक्ष है। दुःखनिवृत्ति एवं परमानन्द की 
प्राप्ति नित्य सिद्ध होते हुए भी अविधद्या के कारण प्रतीत होने वाले दुख तथा आनन्दाभाव 
का ब्रह्मविद्या फे द्वारा निराकरण की अपेक्षा रखते हैं। अन्य साधन इसी के अन्तरड्ग 
साधन ब्रद्मात्मैक्य अपरोक्षानुभव है। यह साथनचतुष्टय से सम्पन्न मुमुक्षुओं को महावाक्य 
के श्रवण मात्र से होता है। 

यद्ापि वेदान्त में श्रवण, मनन एवं निदिध्यासन के द्वारा ब्रह्मात्मैक्च-बोध को कतिपय 
आचार्यों ने स्वीकार किया है, तथापि असम्भावना, विपरीत भावना आदि दोष से. रहित 
व्यक्ति को महावाक्य के श्रवण मात्र से यह बोध हो जाता है। श्रवण से वेदान्तशास्त्र रूप 
प्रमाणणत असम्भावना की, मनन से ब्रह्म एवं आत्मा के तादात्य रूप प्रमेयगत असम्भावना 
की तथा निदिध्यासन से विपरीत भावना की निवृत्ति होती है। अतः अद्दित ब्रह्म का 
साक्षात्कार महावाक्य के श्रवण से ही होता है। 
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६. तत््वानुसन्धान : 
तत्त्वानुसन्धान महादेव सरस्वत्ती की कृति है। इसकी रचना १धव्वीं शत्ती के प्रथम 
दशक में हुई थी, क्योंकि उनकी आरम्मभिक रचना विष्णुसहस्ननाममृत्तिका है जिसकी रचना 
का काल उन्होंने स्वयं १७५० विक्रमी या १६६२ ई. बताया है - 


श्रीमत्त्वयंप्रकाशतीथीड़िप्रलब्धवेवान्तिसत्पदः 
महादेवो करोति धारण्यां विष्णुस्तहल्लननामगम्‌ | 
खबाणमुनिभूमाने (१७४०) वत्सरे श्रीमुखाभिषे 
मार्गाप्िततृतीयायां नगरे तात्पलंकृतें।। 
उनके गुरु स्वयं प्रकाशानन्द सरस्वती ने उनको वेदान्ती की पदवी दी थी। तत्त्वानुसन्धान 
पर उन्होंने एक स्पोपज्ञ टीका भी लिखी है जिसका नाम अद्वैतचिन्ताकीस्तुभ हैं। 
अद्वैतचिन्ताकीस्तुभ प्रकाशित है। इसके अतिरिक्त तत्त्वानुसन्धान पर शुकाचार्य, स्वयंप्रकाशानन्द 
रामनारायण और अप्रन्दसरस्वतीकृत चार टीकाएं है जों अभी तक अप्रकाशित हैं। इन 
टीकाओं के कारण तत्त्वानुसन्धान का महत्त्व बढ़ा है और वह एक विशेष प्रस्थान का 
प्रवर्तक हो गया है। 
वास्तव में तत्त्वानुसन्धान एक प्रकरण-गन्थ है। इसका मुख्य विषय तत्पदार्थशोधन, 
त्वंपदार्थशोधन तथा ब्रह्मात्मैक्यतत््व्शोधन है। इस प्रकार “तत्‌ त्वमस्ति” के श्रवण, मनन 
और निदिध्यासन द्वारा आत्मा का साक्षात्कार करना इस ग्रन्थ का मुख्य प्रतिपाद्य है। 
अद्वैतवेदान्त का यही मुख्य विषय भी है जिसका निरूपण भगवत्पाद शंकराचार्य ने विशेष 
रूप से उपदेशसाहल्ली में किया है। क्योंकि तत्त्वानुसन्धान अद्वैतवेदान्त के मुख्य विषय पर 
आधारित है, अतएव इसका प्रचार बहुत हुआ। इसके हिन्दी और गुजराती अनुवाद भी 
किये गये। डॉ. स्वयंप्रकाश पाण्डेय ने इस पर शोध करके 'तत्त्वानुसन्धान का दर्शन' नामक 
एक ग्रन्ध प्रकाशित किया है जिसमें तत्त्वानुसन्धान प्रस्थान का भी संक्षेप में विवरण दिया 
गया है। डॉ. सुरेन्द्रदास गुप्त ने अपने भारतीय दर्शन के इतिहास ग्रन्थ के द्वितीय भाग 





प्रारम्भिक प्रस्थान के ग्रन्थ हा 


के पृष्ठ ५६-५७ पर लिखा हैं कि इस प्रस्थान पर विवरण-प्रस्थान की अपेक्षा सुरेश्वर, 
सर्वज्ञात्ममुनि और वाचस्पति मिश्र का अधिक प्रभाव था। उनका यह कथन सत् है। परल्तु 
उनके इस कथन में थोड़ा संशोधन भी अपेक्षित है, क्योंकि वाचस्पति मिश्र भामती-अस्थान 
से सम्बन्धित हैं और सुरेश्वर तथा सर्वज्ञात्मा वार्तिक-प्रस्थान से, और यह निश्चय करना 
आवश्यक है कि इन दोनों प्रस्थानों में तत्त्वानुसन्‍्थान के ऊपर किसका प्रभाव अधिक है। 
डॉ. स्वयंप्रकाश पाण्डेय ने दिखाया है कि इनमें से वार्तिक-प्रस्थान का प्रभाव तत्त्वानुसन्धान 
पर अधिक है। इसके लेखक वेदान्त सम्प्रदाय की मुख्य धारा ब्रह्मसृत्रभाष्यवार्तिक टीका की 
परम्परा को मानते हैं। वे शंकराचार्य के शारीरकभाष्य, सुरेश्वराचार्य के बृहदारण्यकवार्तिक, 
सर्वज्ञात्मा के संक्षेपशारीरक तथा वाचस्पति मिश्र की भामती टीका को अद्दैतवेदान्त की 
मुख्यधारा के ग्रन्थ मानते हैं। किन्तु इनमें भी वे शंकराचार्य, सुरेश्वराचार्य और सर्वज्ञात्ममुनि 
के विचारों के सन्निकट हैं। परन्तु फिर भी वे वार्तिक-प्रस्थान के अनुयायी नहीं हैं। 

वास्तव में १घवीं शी में अद्वैतवेदान्त के सभी पूर्ववर्ती प्रस्थानों का न्यूनाधिक प्रभाव 
पड़ा और इस कारण वह उन सभी प्रस्थानों से निरपेक्ष या स्वतन्त्र हो गया। इस प्रस्थान 
के प्रमुख ग्रन्थ के रूप में तत्त्वानुसन्धान प्रतिष्ठित हो गया। साधकों के बीच इसका जितना 
प्रभाव है उतना धर्मराज की वेदान्तपरिभाषा अथवा सदानन्द के वेदान्तसार का नहीं है। इस 
दृष्टि से इसका महत्त्व अद्दैतवेदान्त के प्रमुख पाठ्व-पग्रन्थ के रूप में उभरा है। 

महादेवानन्द सरस्वती ने कई स्थानों पर अपने मत को नृसिंहाश्रम तथा विद्यारण्य 
स्वामी के मतों से भिन्‍न किया है। विशेष रूप से वे माया और अविद्या में भेद करते हैं 
और एकजीववादी होते हुए भी दृष्टिसृष्टिवादी नहीं हैं। वस्तुतः तत्त्वानुसन्धान-प्रस्थान 
वेदान्तपरिभाषा-प्रस्थान का विकल्प है। वेदान्तपरिभाषा विवरण-प्रस्थान से अधिक संबंधित 
9 और न्यायशास्त्र के, विशेषतः नव्यन्याय के प्रभाव में है। उसके लेखक धर्मराज 
* नुसिंहाश्रम के शिष्य थे। नृसिंहाश्रम १७वीं शत्ती के एक महान अद्दैतवेदान्ती थे जिन्होंने 
खण्डनखण्डखाद्य की परम्परा में भेदधिककार नामक एक प्रकरण-ग्रन्थ लिखा, वार्तिक- 
प्रस्थान के सर्वज्ञात्मुनि के संक्षेपशारीरक पर तत्त्ववोधिनी टीका लिखी तथा विवरणप्रस्थान 
पर पंचपादिका-विवरणप्रकाशिका लिखी | इनके अतिरिक्त उन्होंने अद्वैतदीपिका, अद्वैतपंचरत्न, 
अदैत बोधदीपिका, अद्वैतरानकोश और तत्त्वविवेक नामक प्रकरणग्रन्थ लिखे। विवरण- 
प्रस्थान में उनका नाम पदुमपाद, प्रकाशात्मा और विद्यारण्य के बाद सर्वोच्च है। अप्पयदीक्षित 
उनसे प्रभावित थे। वेदान्त-परिभाषा १७वीं और १८वीं शतती में नृत्तिंहाश्रम प्रवर्तित 
अद्दैतवेदान्तानुशीलन का पाठ्य-ग्रन्थ हो गया। 

तत्त्वानुसन्धान वेदान्तपरिभाषा-प्रस्थान की अपेक्षा अद्वैतवेदान्त के मुख्य सम्प्रदाय के 
अधिक सन्निकट है, क्योंकि सर्वप्रथम उसमें ब्रह्मसूत्र के तौल पर चार परिच्छेद हैं जबकि 
वेदान्तपरिभाषा में ८ परिच्छेद हैं। दूसरे, उसका मुख्य वर्ण्यविषय तत्त्वमसि और प्रमा है, 
जबकि वेदान्त परिभाषा का वर्ण्यविषय प्रमाण विवेचन है। पुनश्च वेदान्तपरिभाषा पर 
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नव्यन्याय का प्रभाव है। तत्त्वानुसन्धान अपेक्षाकृत इस प्रभाव से मुक्त है। वेदान्तपरिभाषा 
विवरण-प्रस्थान से संयुक्त है और तत्त्वानुसन्धान उससे मुक्त होकर वाचस्पति मिश्र तथा 
सुरेश्वर की परम्पराओं से संयुक्त है। वेदान्तपरिभाषा मननशास्त्र है तो तत्त्वानुसन्धान 
निविध्यासनशास्त्र है। तत्त्वानुसन्धान का प्रभाव साधकों पर जितना पड़ा है उतना वेदान्त- 
परिभाषा का नहीं । वृत्ति और प्रमा की जो परिभाषाएं तत्त्वानुसन्धान में दी गयी हैं वे परवर्ती 
वेदान्तियों को स्वीकार्य हो गयीं। विषय को अभिव्यक्त करने वाला अन्तःकरण का परिणाम 
वृत्ति है। पुनश्च प्रमा की परिभाषों हैं-बोधेद्धा वृत्ति या वृत्तीद्धा चैतन्य प्रमा है। प्रमा 
अखण्डज्ञान है| बोध (आत्मा) और वृत्ति (विषय) दोनों की अभेद प्रमा है। इस प्रकार प्रमा 
का विवेचन इस प्रस्थान का मुख्य प्रतिपाद्य है। तत्त्वानुसन्धान में चार परिच्छेद हैं। प्रथम 
परिच्छेद में पारमार्थिकी प्रमा का निरूपण है। द्वितीय परिच्छेद में व्यावहारिक प्रमा का 
विवेचन है जिसमें प्रत्यक्ष प्रमा, अनुमान प्रमा, उपमान प्रमा, शब्द प्रमा, अर्थापत्ति प्रमा और 
अभाव प्रमा शामिल हैं। तृतीय परिच्छेद में अप्रमा का निरूपण है और उसके निराकरण 
का उपाय बताया गया है। चतुर्थ परिच्छेद में अपरोक्ष प्रमा और जीवन्मुक्ति का विवरण हैं। 

मुख्यरूप से तत्त्वम॑सि आंदि महावाक्यों से उत्पन्न होने वाली प्रमा पारमार्थिकी है। 
वह शाब्दी और प्रत्मेक्षा दोनों है। प्रत्यक्ष प्रमा के सन्दर्भ में प्रमा का निरूपण एक सारणी 
में यों रखा जा सकता है - 


प्रत्यक्ष प्रमा 
या आम लाल (जे 3धस शाश्जतिकीश के कु लिए पाक जीकामा 
(मायावृत्ति में प्रतिबिम्बित चैतन्य) (अन्तःकरण वृत्ति में प्रतिबिंबित चैतन्य) 
बाह्य प्रमा (व्यावहारिक प्रमा) आन्तरप्रमा. 


शब्द स्पर्श रूप रेस गनय 
आत्मगोचरा सुखादिगोचरा 


विशिष्टात्मविषया शुद्धात्मविषया 
(पारमार्थिक प्रमा] 
यहाँ शुद्ध आत्मविषया आत्मगोचरा आन्तर प्रत्यक्ष प्रमा पारमार्थिक प्रमा है। इसी 
प्रकार प्रत्यक्षादि छः प्रमाणों के बाह्य प्रमा और आन्तर प्रमा के भेद हैं। उन प्रमाणों से 
ब्रह्मात्मैक्य तत्त्व का जो ज्ञान होता है वह पारमार्थिक प्रमा है और उसके अतिरिक्त उनसे 
जो वाह्य विषयों का ज्ञान होता है वह व्यावहारिक प्रमा है। 


हम 
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प्र्मा 
प्रत्यक्ष अनुमान शब्द उपमान अर्थापत्ति अनुपलब्धि 
प्रत्यक्ष अनुमान शब्द उपमान अर्धपत्तति अनुपत्ब्धि 


अप्रमा अज्ञान है। अज्ञान के दो भेद हैं-माया और अविद्या। दोनों प्रकार का अज्ञान 
उपाधियों की उत्पत्ति का कारण है। उपाधि की परिभाषा महादेवानन्द सरस्वती इस प्रकार 
देते हैं -/उपाधिनाम स्वस्मिन्‌ इव स्वसंर्गिणि स्वधर्मासंजकः' -अपने संसर्गी में अपने धर्म का 
ऐसा असंसर्ग कारक जो मानों अपने में ही है उपाधि है। उपाधि का यह लक्षण माया से 
लेकर घटपर्यन्त सभी विषयों में सटीक बैठता है। उपाधि का प्रस्ताव करने के कारण 
अद्वैतवेदान्त 'इवदर्शन' (फिलासफी औफ ऐज इफ) लगता है जिसका विशेष निरूपण 
जर्मनी में वैहिंगर ने किया है और जिसका संकेत डा. रामचन्ध दत्तात्रेय रानाडे ने उपनिषदों 
के दर्शन में भी देखा है। 

वास्तव में सम्पूर्ण प्रपंध औपाधिक है। औपाधिक होने के कारण वह काल्पनिक है। 
उप्तके तीन भेद हैं -व्यावह्मरिक, प्रातिभासिक और अज्ञानमय। व्यावहारिक अर्थ की 
उपलब्धि जाग्रत अवस्था है | प्रातिमासिक अर्थ की उपलब्धि स्वप्नावस्था है। अज्ञानमय अर्थ 
की उपलब्धि सुषुष्ति अवस्था है। पुनश्च जाग्रत, स्वप्न ओर सुषुष्ति में ये तीन अवस्थाएं 
प्रत्येक में आती हैं -अर्थात्‌ जाग्रत में जाग्रत-जाग्रत, जाग्रत-स्वपन, जाग्रत-सुषुष्ति ये तीन 
अवस्थाएं हैं। स्वप्न में स्वप्न-जाग्रत, स्वप्न-स्वप्न, स्वप्न-सुषुष्ति, ये तीन अवस्थाएं हैं। 
सुषुप्ति में जाग्रत-सुषुप्ति, स्वप्न-सुषुष्ति और सुषुप्ति-सुषुप्ति - ये तीन अवस्थाएं हैं। इन 
नौ अनुभवों के उदाहरण कमशः निम्न हैं - 
१. अय॑ घटः (यह घड़ा है) - जाग्रत-जाग्रत 
इद रजतम्‌ (शुक्ति को देखकर यह चांदी है।) - जाग्रत-स्वप्न 
स्तब्धो हम [में स्तब्ध हूँ) - जाग्रत-सुषुप्ति 
स्वप्ने मंत्रप्राप्तिः (स्वप्न में किसी गुरु से मंत्र प्राप्त करना) - स्वप्न-जाग्रत 
स्वप्ने स्वप्नों मया दृष्टः (स्वप्न में यह अनुभव करना कि मैं स्वप्न देख रहा हूँ) - 
स्वप्न-स्वप्न 
स्वप्ने यदू दृष्टं तन्‍नानुभवे (जो सपना देखा वह अनुभव में नहीं है।) स्वप्न-सुषुष्ति 
सात्तिकी सुखाकारा वृत्तिः (मै। सुखपूर्वक सोया)-सुषुष्ति-जाग्रत 
राजसी सुखाकारा वृत्तिः (मैं दुःखपूर्वक सोया) सुषुप्ति-स्वप्न 
तामसी सुखाकारा वृत्तिः (गाढ़ निद्रा का अनुभव) सुषुप्ति-सुषुप्ति 
सो5हं या अहं ब्रह्मास्मि का अनुभव उपर्युक्त ६ प्रकार के अनुभवों से भिन्‍न है। 
इस कारण उसे तुरीय कहा गया। 


# ६ दए सजा #॥॥ 
रु ड क्र ह 


७ हुए 
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तत्त्वानुसन्धान सम्प्रदाय से सम्बन्धित दार्शनिक तत्त्वानुसन्धान और उसकी 
टीकाओं के लेखकों के अतिरिक्त स्वप्रकाशानन्द सरस्वती हैं जिन्होंने माण्डूक्यकारिका पर 
मिताक्षरा नामक टीका लिखी है और भामती के आधार पर ब्रह्मसूत्र पर वेदान्तनयभूषण 
नामक एक टीका लिखी है। वे महादेवानन्द सरस्वती के गुरु थे। संभवतः वे उन स्वयं 
प्रकाशानन्द सरस्वती से भिन्न हैं जिन्होंने तत्त्वानुसन्धान पर एक टीका लिखी है। फिर इससे 
संबंधित तत्त्वानुसन्धान के हिन्दी अनुवादक चिद्धनानन्द हैं जो १६वीं शती के उत्ततरार्ड में 
एक उच्चकोटि के अद्वैतवेदान्ती थे। उनका तत्त्वानुसन्धान इतना प्रसिद्ध हुआ कि बहुत से 
परवर्ती विद्वानों ने उनको ही तत्त्वानुसन्धान का मूल लेखक मान लिया। वास्तव में उनका 
तत्त्वानुसन्थान अद्वैतचिन्ताकौस्तुम का ही स्वतन्त्र हिन्दी अनुवाद है। 


सहायक अ्न्ध : 


१. महादेवानन्द सरस्वती-अद्वैतचिन्ताकीस्तुम सहित तत्त्वानुसन्धान, बिबलियोथिका इण्डिका, 
कलकत्ता, १६२२। 

डॉ. स्वयंप्रकाश पाण्डेय - तत्त्वानुसन्धान का दर्शन, दर्शन पीठ, इलाहाबाद, १६८६ | 
चिदूघनानन्द - तत्त्वानुसन्धान, कल्याण, बम्बई, १६१६, पुनर्मद्रित बरेली, १६७६। 
निश्चलदास, वृत्तिप्रभाकर, वेंकटेश्वर स्टीम प्रेस, बम्बई, १६४६। 

निश्चलदास, विचारसागर, वेंकटेश्वर स्टीम प्रेस, बम्बई, १६५४। 








द्वितीय भागः विशिष्टाद्वैतववाद का उदूभव और विकास 
प्रथम : वैष्णव मत 
प्रथम अध्याय 


रामानुजपूर्व विशिष्टाद्वैत-वेदान्त 


१. रामायण-महाभारत-पुराण 

रामानुज सम्प्रदाय में वाल्मीकि रामायण तथा महाभारत मूल धर्मशास्त्र के रूप में 
प्रतिष्ठित हैं, महाभारत के भगवदगीता, विष्णुसहस्ननाम, भीष्मस्तव, अनुस्मृति और 
गजेन्द्रमोक्ष इस सम्प्रदाय के पंचरत्न माने जाते हैं जिनका स्वाध्याय तथा पारायण सम्प्रदाव 
के अनुयायी प्रतिदिन करते हैं। 


गीतासहस्ननामानि स्तवराजो ह्यनुस्मृतिः। 
गजेन्द्रमोक्षणं चैव पंचरत्नानि भारते।। 
इनमें से गजेन्द्रमोक्ष महाभारत में नहीं मिलता। जिस गजेन्द्रमोक्ष का पाठ किया जाता 
है वह वाराहपुराण में मिलता है। पुराणों में विष्णुपुराण और भागवतपुराण का स्वाध्याय 
रामानुज सम्प्रदाय में विशेषरूप से किया जाता है। रामायण, महाभारत और पुराणों में 
वेदान्तविषयक जो विवेचन हैं उनको रामानुज सम्प्रदाय श्रद्धापूर्वक स्वीकार करता है। वह 
इतिहास-पुराण द्वारा वेद-वेदान्त का उपबूंहण करता है। 


२. पाज्चरात्रादि संहिताएं 

श्रीभाष्य २7२ ३६-४२ में रामानुज ने पांचराजसंहिता, पौष्करसंहिता, सात्वतसंहिता 
और परमसंहिता से उद्धरण देकर भागवत सम्प्रदाय के चत्ुर्ब्यूहवाद की प्रामाणिकता को 
सिद्ध किया है। इन संहिताओं में पांचराज्रसंहिता सबसे अधिक दार्शनिक है। उसके अनुसार 
चतुर्व्यूहवाद का तात्पर्य चतुर्विध आत्मस्वरूप है वेदान्तवेष परब्रह्मीभूत नारायण ही पाँचरात्र 
के वक्ता हैं। इस प्रकार पांचरात्रसंहिता तथा उक्त अन्य संहिताओं से रामानुज सम्प्रदाय 
ने अपने दर्शन तथा धर्म का समन्वय किया है। पांचरात्र आगम में प्रपत्ति के छः अंगों का 
सुन्दर वर्णन है। भगवान्‌ के भक्त को वहाँ पंचकालज्ञ कहा गया है। वह अपने समय को 
९ भागों में बांटकर भगवत्पूजा में लगा रहता है। पाँच कालों के नाम हैं- १. अभिगमन, 
(मनसा, वाचा, कर्मणा, जप ध्यान अर्चन से भगवान्‌ के प्रति अभिमुख होना), २. उपादान 
(पूजासामग्री का संग्रह करना), ३. इज्या (पूजा करना), ४. स्वाध्याय (आगमग्रन्थों को 
पढ़ना), ५. योग (अष्टांगयोग का अनुष्ठान करना)। 
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३. आलवारों के दिव्य प्रबन्धम्‌ 


रामानुज वेदान्त उभय वेदान्त है। उसमें तमिल अ्रुतियाँ वैसे ही प्रमाणित हैं जैसे संस्कृत 
श्रुतियाँ | तमिल श्रुतियों को तमिल वेद कहते हैं। इनके प्रणेता आलवार संत थे जो संख्या में बारह 
थे। इनके नाम कालक्रमानुसार एस. कृष्णाचारी आयंगर के मतानुसार निम्न प्रकार हैं- 


बारह आलवार 


तमिल नाम संस्कृत नाम 
प्राचीन काल पोयग आलवार सरयोगी 
भूतन्ता आलवार भुतयोगी 
पेय आलवार महदूयोगी (भ्रान्तयोगी) भक्तिसार 
परवर्ती काल नाम्य आलवार मधुर कवि शठकोप (शठारि- 
बकुलामरण) 
कुलंशेखर 
पेरिय आलवार विष्णुचित्त (भट्टनाथ) 
अण्डाल गोंदा 
अन्तिम काल टोण्डरडिप्पोडि भक्तांप्रिरेणु (विप्रनारायण) 
तिरुप्पन आलवार योगिवाहन (मुनिवाहन) 
तिरुपगी आलवार परकाल (नीलन्‌) 


'आलवार' शब्द तमिलभाषा का है। इसका अर्थ है अध्यात्मज्ञानख्षी सागर-में-योज्ा 
_जगाने वाला। सभी आलवार उच्चकोटि के भक्त थे। उन्हें दिव्यसूरि कहा जाता है। उनकी 
वाणियों के संग्रह को नालायिर प्रबन्धम्‌ (दिव्य प्रबन्ध) कहा जाता है। ये तमिल भाषा में 
है। इन्हें तमिलवेद या वैष्णववेद कहा जाता है। उनमें प्रपत्ति अर्थात्‌ शरणागति-रूप भक्ति 
का पूर्ण विकास हुआ है। आलवारों के आराध्य देव कृष्ण थे। कृष्णलीला के विविध पक्षों 
का वर्णन उनकी गाथाओं में मिलता है। कुलशेखर आलवार के इृष्टदेव भगवान्‌ राम थे। 
आलवारों में शटकोप अछूत जाति के थे। योगिवाहन चाण्डाल थे। परकाल यूति नीच 

जाति के थे और भगवदृभक्त होने के पूर्व डाकू थे। गोदा महिला थी और विष्णुचित्त की 
कन्या थी। कुलशेखर क्षत्रिय राजा थे। एस. कृष्णाचारी आबंगर के अनुसार सभी आलवारों 
का युग प्रथम शताब्दी ईसवी से लेकर थवीं शती ईसवी का प्रथमार्ध था। परकाल यति का 
काल ७५४० ई. के आस-पास माना जाता है और सरयोगी का प्रथमशती ईसवी। किन्तु 
डॉ. रामकृष्ण गोपाल भण्डारकर ने कुलशेखर के समय को ११५० ई. के आस-पास 
निश्चित किया है। उनकी इस खोज से आलवाएों का जो कालक्रम ऊपर दिया गया है उसमें 


रामानुजपूर्व विशिष्टाद्ैत-वैदान्त १६१ 
भी हेरफेर हों जाता है। कुछ भी हो ये सभी आलवार रामानुज के पूर्व थे। वें ही उनके 
ईश्वरवाद और प्रपत्ति-मार्ग के प्रवर्तक थे। सभी आलवारों में सर्वश्रेष्ठ शठकोप थे। उनकी 
चार कृतियां है-तिरुविरूत्तम तिरुवसिरियन, पेंरिय तिरुवतिरि और तिरुवायोमोंडि। अन्तिम 
को द्रविडोपनिषद्‌ के नाम से संस्कृत में रूपान्तरित किया गया है। उस पर रम्य जामातृमुनि 
ने द्रविडोपनिषत्संगति तथा वेदान्तदेशिक ने द्रविडोपनिषतु-तात्पर्यरत्नावली नामक व्याख्याएं 
लिखी हैं। गोदा की दो कृतियां हैं जिनके नाम नाच्चियार तिरुमोड़ि और तिरुप्पावै हैं। पहले 
में १४३ पद्य हैं और दूसरे में ३० पद्य हैं। संस्कृत में तिरुप्पावें का अनुवाद श्रीव्रतम्‌ के 
नाम से किया गया है। इसमें नीला देवी का उल्लेख है जो राधा का एक नाम है। मघुरकवि 
शठकोप के शिष्य थे। उन्होंने अपने गुरु की जीवनी लिखी थी, और उनके तिरुवायोमौडि 
का संग्रह या संकलन किया था। जात्या वे ब्राह्मण थे। गुरुभक्ति को उन्होंने ईश्वर-भक्ति के 
समकक्ष कर दिया हैं। उनकी एक और कृति कण्णिनुप्प शिख्तांबु है जिसका संस्कृत 
अनुवाद ग्रन्थिमत्सूक्ष्म हस्वरज्जु के नाम से किया गया हैं। 

कुलशेखर आलवार मालाबार के राजा थे। तमिल में उन्होंने पेरुमाल तिरोमोडि 
नामक ग्रन्थ लिखा। संस्कृत में उनकी एक रचना है जिसका नाम मुकुन्दमाला है। इसमें 
मुकुन्द या कृष्ण की स्तुति की गयी है। इसका निम्नलिखित श्लोक भागवतपुराण के एकादश 
स्कन्ध के द्वितीय अध्याय का ३६वाँ श्लोक है- 


कायेन वाचा मनसेन्द्रियैर्वा 
बुद्धात्मना वानुसृतः स्वभावातू। 
करोमि यद्यतृस्तकलं परस्मै 
नारायणायैव समर्पयामि।। 
मेरी समझ में यह भागवतपुराण का प्राचीनतम उद्धरण है। मुकुन्दमाला के दो 
संस्करण (एक छोटा, एक बड़ा) मिलते हैं। इस पर कई टीकाएं भी हैं। 
पुराण के निम्न श्लोक द्रविडप्रदेश के विमलभक्त आलवारों का संकेत करते हैं- 


कृतादिषु प्रजा राजन्‌ कलाविच्छन्ति सम्भवम्‌ 
कलौ खलु भविष्यन्ति नारायणपरायणाः।। 
क्वचितू क्वचिन्महाराज द्रविडेषु च भूरिशः। 
ताम्रपर्णी नदी यत्र कृतमाला परयस्विनी। 
कावेरी च महापुण्या प्रतीची च महानदी ।। 
ये पिबन्ति जल॑ तासां मनुजा मनुजेश्वर। 
प्रायो भक्ता भगवति वासुदेवे5मलाशयाः।। 
भागवतपुराण ११।४।३८-४० 
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शठकौप की चारों सहस्रगीतियाँ चार तमिलवेद हैं। परकाल यति के तमिल में छः 
ग्रन्थ हैं जिनमें तिरमलय और पेरिय तिरुमोड़ि बहु प्रचलित हैं। उनके ग्रन्थ तमिल वैदांग 
कहे जाते हैं संभवतः संख्या में छः होने के कारण। ग्रन्थकार के रूप में भी सभी आलवारों 
में परकाल का स्थान शठकोप के बाद दूसरे स्थान पर आता है। अन्य आलवारों के १४ 
ग्रन्थ हैं जो चतुर्दश तमिलवेदोपांग कहे जाते हैं। इस प्रकार तमिल-वेद भी अंगों और उपांगों 
से विभूषित है। 

'दिव्य प्रबन्धम्‌' का सर्वप्रथम संग्रह नाथमुनि ने किया था। लगभग ४००० गाथाओं 
को उन्होंने एक-एक हजार के चार भागों में बॉँटा था। प्रत्येक भाग को सहस्नगीति कहा 
जाता है। प्रत्येक सहस्नगीति भी १० शतकों में बॉँटी गयी है और प्रत्येक शतक १० दशकों 
में है। अन्त में प्रत्येक दशक में १० गाधाएं हैं। इस प्रकार सहस्नगीति का विभाजन बड़े 
वैज्ञानिक ढंग से किया गया है। आलवारों के कुछ तमिलवाक्यों का एक अनुवाद गोवर्धन 
रंगाचार्य ने संस्कृत में किया है जो श्री वेंकटेश्वर प्रेस बम्बई से १६१३ ई. में प्रकाशित है। 
इसमें शठकोप का निम्न वाक्य अविज्ञेय ईश्वर की एक और अद्वितीय सत्ता का कितना 
सुन्दर वर्णन करता है। 

तिष्ठन्त आसीनाः शयानाः संचरन्त अतिष्ठन्त 
अनासीना अशयाना असंचरन्तश्च ये तत्सर्व 
सदैकस्वभाववानिति ज्ञातुमशक्यः 
सदैकस्वभावतया स्थितो5स्माक दृढ़ || 


(गोवर्धन रंगाचार्यकृत तिरुवाय मोडि १.१.६ का अनुवाद) 
शठकोप अहर्निश नारायण परायण थे। श्रीमन्‌ नारायण से उनका वियोग कभी नहीं 
हुआ- 


श्रीमज्नारायण इति शब्दे श्रुतेषपि प्रवहति नेत्रजलम्‌। 

विचनोम्याश्चर्यमेव रात्रौ च समीचीने दिवसे च मध्ये, 

विच्छेदमन्तरा स्नेह कृत्वा मां न त्यजति विश्वस्य पूर्णः।। 
(वही १।१०।६८) 


शठकोप ने अनेक पदों में कहा है- 'कृष्णं विना नास्ति शरण पश्यत'। इससे उनके 
द्वारा शरणागति-रूप प्रपत्ति नामक भक्ति की अवतारणा हुई है। उनके पदों में एकेश्वरवाद 
और प्रफ्तिमार्ग की बड़ी सशक्त अभिव्यक्ति हुई है। भक्तमाल में नाभादास ने उन्हें पुनीत 
मुनिवर्य कहा है और वैष्णव सम्प्रदाय का चतुर्थ आचार्य माना है। उनके पूर्व के तीन 
आचार्य नारायण, लक्ष्मी और विष्वकृसेन देवता हैं। अतए्व शठकोप ही प्रथम मनुष्य हैं 
जिन्हें श्रीविष्णव सम्प्रदाय का आध्य प्रवर्तक कहा जा सकता है। 
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४. गुरुपरम्परा के ग्रन्थ 

रामानुज तक श्रीवैष्णव सम्प्रदाय की गुरुपरम्परा यों है- 

१. नारायण, २. लक्ष्मी, ३. विष्वकूसेन, ४. शठकोप, ५. बोपदेव, ६. नाथमुनि, ७. 
पुण्डरीकाक्ष, ८. राममिश्र, ६.. यामुनाचार्य, १०. पूर्णाचार्य और, ११. रामानुज। इनमें से 
नाथमुनि से लेकर ग्मानुज तक के आचार्य श्रीवैष्णव सम्प्रदाय के मान्य देशिक (गुरु) हैं। 
नाभादास ने बोपदेव को भी इसी सम्प्रदाय में रखा है। उनके भी कई ग्रन्थ हैं जिनमें 
भक्तिदर्शन विकसित हुआ है। प्रसिद्धि है कि बोपदेव ने लुप्त भागवत्तपुराण का उद्धार किया 
है इससे कुछ लोगों ने यह माना धा कि बोपदेव ही भागवतपुराण के लेखक हैं। पर यह 
मान्यता अब असिद्ध हो गयी -है, क्योंकि बोपदेव रामानुज के परवर्ती .थे। वे संस्कृत के 
प्रकाण्ड विद्वान थे और मंत्री हेमाद्रि के आश्रित थे जिनका समय तेरहवीं शताब्दी है। 
वास्तव में बोपदेव ने भागवत की एक विषय-सूची तैयार की थी और भागवतपुराण पर 
परमहंसप्रिया नामक एक टीका लिखी थी। भागवत॒तत्त्व का विवेचन उन्होंने दो और ग्रन्धों 
में किया है, उनके नाम हरिलीलामृत और मुक्ताफल हैं। हरिलीलामृत्त में सम्पूर्ण भागवत्त- 
पुराण का सारांश है। इस कारण इसका दूसरा नाम भागवततानुक्रमणिका है। मुक्ताफल पर 
हेमादि की टीका भी है। कुछ भी हो, श्रीवैष्णव सम्प्रदाय बोपदेव को अपनी गुरुपरम्परा में 
सम्मिलित नहीं करता है। उसकी परम्परा यधार्थतः नाधमुनि से आरम्भ होती है। परन्तु 
चूंकि भागवतपुराण का प्रभाव रामानुजसम्प्रदाय पर पड़ा है और रामानुज ने स्वयं 
वेदार्थसंग्रह में भागवतपुराण का उल्लेख किया है और वेदान्तसार में भागवतपुराण के कई 
श्लोकों को उद्धृत भी किया हैं और बोपदेव ने भी भागवत दर्शन का उद्घार किया था इस 
कारण कुछ क्षेत्रों में यह मान्यता चल पड़ी कि बोपदेव भी अ्रीवैष्णवसम्प्रदायं की गुरु-परमशरा 
में आते हैं। इस मान्यता की सत्यता इतनी हीं प्रतीत होती है कि भांगवत्पुराण का श्री- 
वैष्णव सम्प्रदाय पर प्रभाव है और उसके कर्ता को इस कारण रामानुज के श्रीवैष्णव 
सम्प्रदाय के स्नोत के रूप में माना जाता है। संभवतः नाथमुनि ने इस परम्परा को भागवत 
पुराण से जोड़ा था। 

रामानुज वेदान्त के अनुसार भागवतपुराण पर सुदर्शनसूरि ने शुकपक्षीय: टीका 
(चौदहवीं शंतती) लिखी है, जिसको सम्प्रदाय में बड़ा आदर मिला है। भागवतपुराण निश्चित्त 
रूप से रामानुज के प्रहले की रचना है। भागवतपुराण की नवधाभक्ति श्री वैष्णवों को 
स्वीकार्य है। श्रवण, कीर्तन, वन्दन, अर्चन, स्मरण, पादसेवन, दास्‍्य, सख्य और 
आत्मनिवेदन ये भक्ति के नौ प्रकार हैं- 


श्रवर्ण कीर्तन विष्णों: स्मरणं पादसेवनम्‌ । 
अर्चन॑ वन्दनं दास्यं सख्यमात्मनिवेदनम्‌।। 
(भागवतपुराण ६।४।२३) 
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इसी प्रकार विष्वकृत्तेन का भी तात्पर्य विष्वकुसंहिता है जो रामानुज सम्प्रदाय में एक 
मान्य आगमग्रन्थ हैं। उसके प्रणेता विष्वकुसेन नामक विष्णुरूप माने जाते हैं। कुछ भी हो, 
यदि उसके प्रणेता मानव हैं तो वे भी सम्प्रदाय की गुरुपरम्परा में हैं अन्यथा ग्रन्थरूपी गुरु 
का स्थान तो गुरु-परम्परां में सुरक्षित है ही। 

नाथमुनि ने आलवारों में 'दिव्य-प्रबन्धम' को चार सहस्नगीतियों में विभाजित किया 
था। इसके अतिरिक्त उन्होंने दो और ग्रन्थ लिखे थे-नयतत्त्व और योगरहस्य। परन्तु ये 
ग्रन्थ अनुपलब्ध 'हैं। इसके कुछ उद्धरण वेदान्तवेशिक ने नयसिद्धांजन में दिये हैं। 
पुण्डरीकाक्ष का भी कोई ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है। राममिश्र अध्यात्मरामायण के लेखक माने 
जाते हैं। किन्तु प॑. रघुवर मिंट॒टूलाल शास्त्री ने स्वामी रामानन्द को अध्यात्मरामायंण का 
लेखक सिद्ध किया है। वैसे कुछ अन्य लोग इन दोनों में से किसी को भी अध्यात्मरामायण 
का लेखक नहीं मानते हैं। इस प्रकार राममिश्र की भी कोई कृति उपलब्ध नहीं है। 

वास्तव में यामुनाचार्य ही श्रीवैष्णवस्म्प्रदाय और विशिष्टादवैत वेदान्त के प्रथम मान्य 
आचार्य हैं। इनकी निम्नलिखित कृतियां हैं- 
१. आलवन्दार स्तोत्र या स्तोत्ररत्न। 
२. सिद्धित्रेय जिसमें आत्मसिद्धि, ईश्वरसिछि और संवित्सिद्धि सम्मिलित हैं। 
३. गीतार्थसंग्रह जो भगवदुगीता का एक स्वतंत्रभाष्य है। 
४. आगम प्रामाण्य जिसमें पांचरात्रादि आगमों के प्रामाण्यों को सिद्ध किया गया है। 

आगम और निगम (वेद) दोनों के प्रामाण्य एक जैसे हैं। 
५. श्रीचतुःश्लोकी जिसमें लक्ष्मी की स्तुति है। 

इनके अतिरिक्त उनका एक और ग्रन्थ था महापुरुषनिर्णय-जो अनुपलब्ध है। 
संभवतः वह विष्णु को महापुरुष सिद्ध करने वाला ग्रन्थ था। 

यामुनाचार्य नाथमुनि के पौत्र थे। उनका जन्म यमुना के किनारे हुआ था। उस समय 
उनके माता-पिता तीर्थयात्रा पर वहाँ गये थें। उनका नाम आलवन्दार के नाम से प्रसिद्ध 
हुआ। आलवन्दार का अर्थ है विजयी | उन्होंने किसी विद्वान्‌ को शास्त्रार्थ में पराजित किया 
था। तब से उन्हें आलवन्दार कहा जाने लगा। 

आलवबन्दार स्तोत्र में यामुनाचार्य ने नाथमुनि की वन्दना प्रशस्तिपूर्वक की है। उन्होंने 
नाथमुनि को परमार्थ तथा समग्र भक्तियोग का अवत्तार कहा है (आलवन्दारस्तोत्र)। वहीं 
पंचम श्लोक में उन्होंने शठकोप को प्रणामांजलि अर्पित की है और चतुर्थ में पराशर को 
जो विष्णुपुराण के लेखक माने जाते हैं। ग्यारहवें श्लोक में कहा गया है कि कौन वैदिक 
है जो नारायण को परमेश्वर नहीं मानता- 


स्वाभाविकानवधि कातिशयेशितृत्व॑ 
नारायण! त्वयि न मृष्यति वैदिकः कः? 
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रे स्तोत्र में रामानुज-दर्शन के बीज भरे हैं। शरणागति का 
सिद्धान्त तो कूट-कूट क्र भरा है। 


५. 'रामानुज के पूर्ववर्ती वेदान्ताचार्य 


यामुनाचार्य ने सिद्धित्रय में अपने कुछ पूर्ववर्ती आचार्यों को विप्रलुब्ध कहा है-आचार्य 
टंक, भर्तप्रपंच, भर्तृमित्र, ब्रह्मदत्त, शंकरश्रीवत्सांक भास्करादिविरचित-सितासितविविध 
निबन्धन-शुद्धविप्रलुब्धबुद्यों न यथावत्‌ अन्यथा च॒ प्रतिपद्यत इति त्मतिपत्तये युक्तः 
प्रकरणक्रम:। उन्होंने शंकराचार्य के पूर्ववर्तियों में टंक, भर्तृप्रपंच भर्त्‌मित्र, भर्तृहरि और 
ब्रह्मकत्त का उल्लेख किया है और उनके मतों से असहमति प्रकट की है। रामानुज ने 
वेदार्थसंग्रह में अपने पंध को जिन आचार्यों से सेवित सिद्ध किया है उनमें यथाक्रम आते 
हैं बोधायन से भारुचि तक आचार्य- 

भगवद्बोधायन-टंक-द्रमिड-गुहदेव-कपर्दि-भारुचिप्रभृत्यवगीत-शिष्टपरिगृहीत 
पुरातनवेदवेदान्तव्याख्यानसुव्यक्तार्थश्रुतिनिकरनिदर्शनो 5यं पन्‍्थाः। श्रीभाष्य में वे कहते हैं कि 
भगवान बोधायन ने ब्रह्मसूत्र पर एक विस्तृत वृत्ति लिखी थी जिसका अनेक पूर्वाचार्थों ने 
संक्षेप किया है। बोधायन को वृत्तिकार के नाम से जाना जाता है। रामानन्द सम्प्रदाय भी 
बोधायन को एक विशिष्टाद्वैतवादी आचार्य मानता है। अतः रामानुज के अन्तरंग साक्ष्य से 
तथा रामानन्द सम्प्रदाय के बहिरंग साक्ष्य से सिद्ध है कि बोधायन एक विशिष्टादैत वेदान्ती 
थे, जिनकी वृत्ति के आधार पर रामानुज ने श्रीभाष्य लिखा। बोधायन के मत से मीमांसा 
और वेदान्त एक ही शास्त्र के अन्तरंग अंग हैं, १२ अध्यायों वाला जैमिनिसूत्र और चार 
अध्यायों वाला बादरायणसृत्र मिलकर षोडशलक्षण शास्त्र (१६ अध्यायों वाला शास्त्र) 
कहलाते हैं। रामानुज के अनुसार बोधायनवृत्ति एक संहिता थी। कुछ लोगों का अनुमान है 
कि बोधायनवृत्ति का नाम कृतकोंटि था। किन्तु आधुनिक खोजों ने सिद्ध किया है कि 
कृतकोटि एक आचार्य का नाम था जो वेदान्ती थे और रामानुज के पूर्ववर्ती थे। 

प्रो. संगमलाल पाण्डेय ने खोजा है कि शंकर, पद्मपाद आदि अद्दित वेदान्त के 
आचार्यों ने ब्रह्ममृत्र के दो वृत्तिकारों के निर्देश किये हैं जिनमें से एक अद्वैतवेदान्ती उपवर्ष 
हैं और दूसरे विशिष्टाद्वैतवादी बोधायन हैं। उन्होंने इन दोनों की वृत्तियों के प्रमुख सिद्धान्तों 
की पुनर्रचना भी की है। (देखिए उनका ग्रन्थ प्री शंकर अद्दैत फिलासफी)। 

रामानुज कहते हैं कि बोधायन के अनुसार जीवात्मा अणु है और ईश्वर विभु है तथा 
ईश्वर तक पहुँचने का मार्ग ज्ञानकर्म-समुच्चय का मार्ग है, केवल ज्ञानमार्ग नहीं। 

बोधायन, टंक, द्रमिड, गुहदेव, कर्पर्दि और भारुचि के ग्रन्थ आज अनुपलब्ध हैं। 
परवर्ती विशिष्टादैत-साहित्य में उनके कतिपय वचन मिलते हैं जिनके आधार पर उन्हें 
विशिष्टाद्वैतवादी माना जाता है। श्रीभाष्य में उद्धृत बोधायन के २३ वाक्यों को उदयवीर 
शास्त्री ने वेदान्तदर्शन के इतिहास में दिया है। रामानन्द-सम्प्रदाय में बोधायन के कई और 


इसी प्रकार 
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ग्रन्थ बताये जाते हैं, किन्तु उनकी प्रामाणिकता उनके सम्प्रदाय के अतिरिक्त अन्य 
परम्पराओं से प्रमाणित नहीं है। रामानुजोत्तर विशिष्टाद्वैतवाद में बोधायन, टंक तथा द्रमिड 
क्रमशः वृत्तिकार, वाक्यकार और भाष्यकार के नाम से जाने जाते हैं। 

भर्तप्रपंच आदि वेदान्ती भेदाभेदवादी थे। रामानुज ने भेदाभेदवाद का भी खण्डन उसी 
प्रकार से किया है जिस प्रकार से अभेदवाद का। पहले उन्होंने यादवप्रकाश से वेदान्त का 
अध्ययन किया था। यादवप्रकाश मूलतः भेदाभेदवादी थे। रामानुज से उनका मतभेद था। 
रामानुज ने उनके मत का निरादर करते हुए विशिष्टाद्दैतवाद को-स्वीकारा था। 


६. ईश्वरवाद 

समानुज के पूर्ववर्ती सभी दिव्यसूरि तथा आचार्यगण एकेश्वरवादी थे। वे नाराबण या 
विष्णु को भगवान्‌ मानते थे। विष्णु ही सृष्टिकर्ता, धर्ता और हर्ता हैं। उनकी तीन शक्तियां 
हैं- श्री (लक्ष्मी), भू और लीला। उन्तके छः गुण हैं-ऐश्वर्य, तेज, शक्ति; बल, वीर्य और 
विज्ञान। विज्ञान भगवान्‌ का स्वरूप है। वह धर्मिभूत है। अन्य गुण धर्मभूत हैं। ऐश्वर्य 
अबाधित इच्छाशक्ति है। तेज का अर्थ सहकारी से निरपेक्षता है। शक्ति का अर्थ श्रम का 
अभाव है, थकान न होना । वीर्य का अर्थ निर्विकारता है। इन छः गुणों (षाड़गुण्य) से सम्पन्न 
होना ही भगवान्‌ का लक्षण है, भगवतु-तत्त्व है। धर्म-स्थापना के निमित्त विष्णु भगवान 
प्रत्येक युंग में अवतार लेते हैं। ये अवतार भगवान्‌ के विभव कहे जाते हैं। कृष्ण, राम आदि: 
इसी कोटि में आतें हैं। विभव के अतिरिक्त भगवान्‌ के चार और रूप भी हैं-परस्वरूप, 
व्यूहरूप, अन्तर्यामी रूप और अर्चारूप। परस्वरूप का नाम वासुदेव है जिनमें उक्त छः गुण 
हैं। व्यूहरूप में संकर्षण, प्रद्यम्न और अनिरुद्ध ये तीन रूप हैं जो भगवान्‌: बासुदेव के 
शान्तोंदित रूप हैं। अन्तर्यामी रूप में भगवान्‌ सभी जीवों में विद्यमान हैं। अचरूप में 
भगवान्‌ मंदिरों और मूर्ति में विराजमान हैं। रामानुज-सम्प्रदाय की गुकू-्परम्पर के सभी 
आचार्य गुरु श्रीर॑गम्‌ के उपासक थे। उनके इष्टदेव श्रीरंगम्‌ मन्दिए में प्रतिष्ठिपित औरंग 
भगवान्‌ की मूर्ति थे। नाथमुनि के समय से ही वहाँ आलवारों के दिव्य-प्रवन्धम्‌ का गायन 
होता चला आ रहा है। 

भगवान की प्राप्त करना, उनके सान्निध्य में रहना ही मानव-जीवन का परम लक्ष्य 
है। भगवत्पराप्ति ही मोक्ष: है। 


७. प्रपत्तिमार्ग 


रामानुज-सम्प्रदाय का प्रपत्तिमार्ग उनकी परम्परा में प्राचीन आचार्बो की रचनाओं में 
पर्याप्त रूप से मिलता है। प्रपत्ति का अर्थ है, शरणागति, भगवान्‌ की शरण में जाना, उनसे 
प्रपन्न होना। यह कैतवरहित, अहंकार-विगलित भक्ति है। इसके छः अंग हैं- 
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१. आनुकूल्य संकल्प। ईश्वरेच्छा का पालन करना। अपने को ईश्वराधीन कर देना। 

२. प्रातिकूल्यवर्जन। ईश्वर को जो अप्रिय हो उसका त्याग करना। 

३. महाविश्वासत। भगवान्‌ अनुग्रहवान्‌ या कृपालु हैं। इनमें अटूट विश्वास करना। उनकी 
अहैतुकी कृपा का पात्र होना। 

४. कार्पण्य। अपने को अंकिचित्कर (दीन) समझना कार्पण्य है अर्थात्‌ ज्ञान, कर्म और 
भक्ति करने में अपनी असमर्थता का भाव। 

५. गोप्तृत्त-वरण। भगवान्‌ रक्षक हैं। वे तारक हैं। इस रूप में उनका वरण करना 
गोप्तृत्त-वरण है। । 

६. आत्मनिक्षेप। भगवान्‌ के प्रति पूर्णतया आत्म-समर्पण करना आत्मनिक्षेप है। 
प्रपत्तिमार्गी कामरहित, स्थितप्रज्ञ और शान्तचित्त होता है। वह अहर्निश भगवान का 
नाम लैता रहता है और उनका मंत्र जफ्ता रहता है। मंत्रजप से ही सिद्धियां और 
भगवतु-प्राप्ति होती है। सम्प्रदाय में तीन प्रकार के मंत्र हैं जिनका विवेचन रहस्यात्मक 
ढंग से किया जाता है। ये मंत्र अधोलिखित हैं- 


१. मंत्र-& नमो नारायणाय'। यह अध्टक्षर मंत्र है। यह मंत्रराज॑ नाम से अभिहित 
किया जाता है। यहाँ प्रणव के तीन अक्षर अ, उ और म्‌ क्रमशः विष्णु, लक्ष्मी 
तथा दास (भक्तजीव) के वाचक हैं। 

२. मंत्रद्यय 'श्रीमन्नारायणचरणी प्रपद्े, श्रीमते नारायणाव नमः।' यह मंत्रद्धय के नाम 
से जाना जाता है। 

३. चरमश्लोक। 'सर्वधर्मान्‌ परित्यन्य मामेक॑ शरणं व्रज अहं त्वा सर्वपापेभ्यों 
मोक्षयिष्यामि मा शुचधः।।' 


भगवद्गीता का यह श्लोक चरम शलोक कहा जाता है। उल्लेखनीय है कि मंत्रराज 
में ३, मंत्रद्यय में ६ और चरमश्लोक में १२ पद हैं। अतः मंत्रराज से दो गुना प्रभाव मंत्रदय 
का है और मंत्रद्य से दो गुना प्रभाव चरमश्लोक का है, ऐसी सम्प्रदाय में मान्यता है। 

इन मंत्रों के प्रत्येक शब्द के नाना सार्थक अभिप्राय या तात्पर्य बताये गये हैं। इनकी 
शब्द-मीमांसा में रामानुज वेदान्त के सभी सिद्धान्तों का उपयोग किया जाता है | दर्शन केवल 
मंत्रबोध में उपयोगी है। मंत्रबोध से ही वह निरतिशय आनन्द मिलता है जिसे ब्रह्म-लाभ 
या मोक्ष कहा जाता है। यही कारण है कि सम्प्रदाय के सभी आचार्य इन तीन मंत्रों के 
रहस्योद्घाटन पर बल देते हैं। उनमें से अधिकांश ने रहस्यत्रय का भाष्य किया है। 
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द्वितीय अध्याय 
रामानुज का विशिष्टाद्वैत-वेदान्त 


१. रामानुज की ऐतिहासिक भूमिका- 

समस्त वेदान्ताचार्यों में शंकर और रामानुज सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण हैं। उन्होंने क्रमशः 
अद्दैतवाद और विशिष्टाद्वैतवाद को पुनरुज्जीवित किया। यह सर्वस्रम्मत है कि शंकर ने एक 
ऐसे प्रौढ़, पूर्ण एवं ठोस बौद्धिक दर्शन का प्रतिपादन किया जो विश्व में अप्रतिम है। परन्तु 
: रामानुज ने भी एक वैसा ही दर्शन प्रतिपादित कर शंकर का सबल विकल्प भ्रस्तुत किया 
है। रामानुज का प्रमुख लक्ष्य अद्वैतवाद के सिद्धान्तों का खण्डन करके पुरातन वैदान्त की 
सगुणवादी व्याख्या को सुदृढ़ करते हुए विशिष्टादैत के सिद्धान्तों को ताकिक आधार पर 
पुष्ट करना था। यद्यपि यह कार्य रामानुज के पूर्व भी अनेक आचार्यों ने, मुख्यतः श्री 
यामुनाचार्य ने, सिद्धित्रय में किया था, तथापि उसको सुव्यवस्थित, प्रभावशाली और व्यापक 
रामानुज ने ही बनाया है। वे विशिष्टादैत के संस्थापक नहीं थे और न वे ऐसी मौलिकता 
का दावा ही करते हैं। वे स्पष्ट कहते हैं कि उनका मत बौधायन-वृत्ति पर आधारित है जिसे 
टंक, द्रविड़, गुहदेव, कपर्दी, भारुचि आदि पूर्वाचायों ने स्वीकार किया था (देखिए 
वेदार्थसंग्रह, अनुच्छेद, १३०)। रामानुज का मुख्य ग्रोगदान अपनी परम्परा के सिद्धान्तों को 
सुव्यवस्थित एवं प्रभावक रूप से प्रस्तुत करने में है। उन्होंने ताकिक चिन्तन की अवज्ञा 
किये बिना अपने आध्यात्मिक अनुभव के आधार पर श्रुतियों का अर्थ किया तथा भक्ति के 
सिद्धान्त को एक टोस दार्शनिक आधार प्रदान किया। वैदिक ऋचाओं में गर्भित, गीता में 
वर्धित और विष्णुपुराण में पल्‍लवित भक्ति तथा भगवत्कृपा के सिद्धांत रामानुज के दर्शन 
में पष्पित एवं फलित हुए। यहाँ इस आमक मत का निरास करना आवश्यक है कि रामानुज 
पांचरात्र या श्रीवैष्णव सम्प्रदाय तथा भक्त कवि आलवारों से अत्यधिक प्रभावित थे। इसी 
आधार पर यह भी माना जाता है कि रामानुज ने वेदान्त के साथ वैष्णव धर्म के समन्वय 
का प्रयास किया था। परन्तु रामानुज के पांचरात्र सम्प्रदाय के अनुयावी होने का कोई ठोस 
प्रमाण नहीं मिलता है। इसी तरह आलवार संत भी संभवतः रामानुज के समकालीन और 
परवर्ती थे, पूर्ववर्ती नहीं। 


१. यह लेखक का निजी मत्त है। सामान्य मत यह है कि रामानुज ने वैदिक श्रुति और द्रविड श्रुति 
निगम और आगम, दोनों का समन्वय किया था; और इनका वेदांत उभयवेदान्त है। सामान्यतः यह 
भी माना जाता है कि सभी आलवार रामानुज-पूर्व ये। तिसपर भी शठकोप तो; निश्चय ही उनसे पूर्व 
थे। (सं. 








र्त0 वैदान्त-खण्ड 


रामानुज का जन्म १०१७ ई. में हुआ था। उनके पिता का नाम केशव यज्वा था। 
उनका तमिल नाम इलय पेरुमल था। उनकी माता का नाम कान्तिमती था, जो यामुनाचार्य 
के शिष्य महापूर्ण की पुत्री थीं। उनका जन्मस्थान भूतपुरी ग्राम था। कांची में उन्होंने 
यादवप्रकाश से वेदांत का अध्ययन किया था। बाद में वे. यामुन के शिष्य कांचीपूर्ण के शिष्य 
हो गये। कांचीपूर्ण से उन्होंने वैष्णवी दीक्षा ली थी। ३० या ३२ वर्ष की आयु में वे त्रिवण्डी 
संन्यासी हो गये थे। कुछ वर्ष वे श्रीरंगम्‌ में भी रहे थे। उनका निधन ११३७ ई. में हुआ 
था। उत्तर भारत के अनेक तीर्थों का भी उन्होंने भ्रमण किया था। उन्होंने कुछ अद्वैतवादियों 
और जैनों को श्रीवैष्णव मत में दीक्षित भी किया था। उन्होंने शूद्रों को भी अपने सम्प्रदाय 
में दीक्षा दी। वे स्वयं शुद्र संत कांचीपूर्ण के शिष्य थे। रामानुज की जीवनी कई लोगों ने 
तमिल में लिखी है। उनमें सबसे प्राचीन उनके समकालीन गरुडवाह कृत दिव्यसूरिचरित है। 


२. रामानुज के रचित ग्रन्थ 
संस्कृत में रामानुज के ६ ग्रन्थ हैं-वेदार्थसंग्रह, श्रीभाष्य, गीताभाष्य, वेद्ान्तसार, 
वेदान्तदीप, शरणागतिगद्य, वैकुण्ठगद्य, श्रीरंगगद्य और नित्यग्रंथ। इनमें सर्वप्रथम वेदार्थसंग्रह 
है जिसमें उन्होंने उन श्रुतिवाक्यों की व्याख्या की है' जो अद्वैतवादियों क॑ अनुसार अभेद 
की स्थापना करती है। सुदर्शन सूरि ने वेदार्थसंग्रह की टीका तात्पर्यवीषिका में कहा है कि 
तिरुपति के प्रभु श्रीनिवास के समक्ष रामानुज ने वेदार्थसंग्रह के रूप में एक व्याख्यान दिया 
था- 


श्रीभाष्यकृदुपन्यस्तो यः श्रीशैलपतेः पुरः। 
वेदार्थसंग्रहस्यास्य कुर्मः तात्पर्यदीपिकाम्‌ ।। 


इंसके बाद उन्होंने ब्रह्मसूत्र परं वेदान्तसार नामक एक वृत्ति लिखी | वेदान्तसार में 
शंकर, भास्कर आदि के भाष्यों का खण्डन नहीं है। इसमें ब्रह्मसूत्र की व्याख्या उपनिषदु-वाक्यों 
के आधार पर की गयी है। वास्तव में यह ग्रन्थ वेदान्त के आरंभिक विद्यार्थी की 
आवश्यकताओं को ध्यान में रखकर लिखा गया है। इसके बाद रामानुज ने अपने प्रमुख 
ग्रन्थ श्रीभाष्य की रचना की जो ब्रह्मसूत्र का बृहद्‌ भाष्य हैं। उसके बाद उन्होंने ब्रह्मसूत्र पर 
वेदान्तदीप नामक एक लघृवक्षर टीका भी लिखी जो श्रीभाष्य का संक्षेप है। अन्त में उन्होंने 
भगवद्‌गीताभाष्य की रचना की। इन समस्त ग्रन्थों में उनका उत्कृष्ट पाण्डित्य और सृक्ष्म 
चिन्तन देखने को मिलते हैं। इनमें उन्होंने पहले मुख्यतः अद्वैतवाद के इन आधारभूत 
सिद्धान्तों का खण्डन किया कि ब्रह्म, जो निर्विशेष चिन्मात्र है, एकमेव सत्ता है और 
नानात्वमय जगत मायाजनित एवं मिथूया है। बाद में उन्होंने बड़े विद्धत्तापूर्ण ढंग से अपने 
दार्शनिक पक्ष का निरूपण किया है और यह भी बताया है कि किस तरह वह श्रुतिसम्मत 
$। उनके ग्रन्थों में सर्वोत्तम श्रीभाष्य है। अनेक विद्वानों ने शंकराचार्य के शारीरकभाष्य 
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और थञ्रीभाष्य का तुलनात्मक अध्ययन करके निश्चय किया है कि शारीरकभाष्य की अपेक्षा 
श्रीभाष्य ब्रह्मसृत्र के रचयिता बादरायण के अनुसार अधिक है। इनमें थीबो मुख्य हैं। 
पुनश्च॒ अनेक विद्वानों ने ब्रह्मसूत्र के प्रमुख वैष्णव भाष्यों का तुलनात्मक अनुशीलन करके 
निष्कर्ष निकाला है कि श्रीभाष्य ही व्याख्या-परीक्षा पर सबसे अधिक सूत्रानुसारी है। डा, 
रामकृंष्ण आचार्य ने रामानुज, निम्बार्क, मध्व, वल्‍्लभ और बलदेव विद्याभूषण के भाष्यों 
की सुविस्तृत तुलना करते हुए निश्चित किया है कि “दार्शनिक विषयों की प्रचुरता एवं 
प्रतिपादन-शैली की गरिमा की दृष्टि से रामानुज-भाष्य के स्थान को कोई अन्य 
वैष्णव-भाष्य नहीं पा सका हैं।” (देखिए, संन्दर्भग्रन्थ-संख्या ८ में पृष्ठ ३३४)। 

संस्कृत-शीध-संसत्‌ मेलकोट, कर्नाटक ने ४ खण्डों में श्रीभाष्य का आलोचनात्मक 
संस्करण क्रमशः १६८४, १६८७, १६६० और १६६१ में प्रकाशित किया है। बह पहले के 
प्रकाशित सभी संस्करणों से अधिक प्रमाणित है। इन ग्रन्थों के अलावा दो अन्य 
ग्रन्थ-गद्यन्रय और नित्यग्रंथ रामानुज के नाम से सम्बद्ध हैं। परन्तु इनकी प्रामाणिकता 
संदिग्ध है। ये दोनों ग्रन्थ अपनी शैली और विषय-वस्तु में अन्य ग्रन्थों से भिन्न हैं तथा 
दार्शनिक सामग्री से रहित हैं। पद्यत्रय भक्ति का ग्रन्थ है। यह उनके गीताभाष्य का उनके 
किसी परवर्ती शिष्य द्वारा किया गया अनुकरण लगता है। 


३. प्रमाण-निरूपण 


रामानुज का तत्त्व-निरूपण उनके प्रमाणविचार पर अवलम्बित है। उनके अनुसार 
यथार्थ ज्ञान प्राप्त करने के तीन साधन हैं-प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द। रामानुज के 
मतानुसार समस्त ज्ञान सविशेष होता है। अविशिष्टग्राही ज्ञान होता ही नहीं। समस्त ज्ञान 
भेद एवं विशेषों से ही युक्त है। न केवल ज्ञान वरन्‌ ज्ञान के समस्त विषय सविशेष होते 
हैं। समस्त पदार्थ गुण-विशिष्ट होते हैं और निर्गुण वस्तु का अस्तित्व असंभव है। 

इसी तरह ज्ञान के समस्त उपकरण सविशेष का ही ज्ञान प्रदान करते हैं। अतः 
प्रत्यक्ष चाहे वह निर्विकल्पक हो या सविकल्पक सन्मात्र-ग्राही नहीं है, वरन्‌ उन्हीं विषयों को 
ग्रहण कर सकता हैं जो सविशेष हैं। निर्विकल्पक प्रत्यक्ष, अनिश्चित एवं अस्पष्ट होता हैं, 
पर वह निर्विशेष नहीं है। उसमें भी सविशेष वस्तु की ही प्रतीति होती है। अनुमान प्रत्यक्ष 
पर आधारित होता है, अतः उसमें भी सविशेष ज्ञान हीं प्राप्त होंगा। श्रुति भी निर्विशेषत््व 
का प्रतिपादन नहीं करती | जिन श्रुतिवाक्यों में गुणनिषेध कर अंभेद का प्रतिपादन हुआ है 
यधार्थ में वे ब्रह्म में हेयगुण का ही निषेध करते हैं, समस्त गुणों का नहीं। अतः रामानुज 
दृढ़तापूर्वक यह प्रतिपादित करते हैं कि निर्विशेष वस्तु का अस्तित्व है हीं नहीं। 

रामानुज के मतानुसार कोई भी ज्ञान मिथ्या या श्रम नहीं होता। वे सत्ख्यातिवाद को 
स्वीकार करते हैं जिसके अनुसार ज्ञान के सभी विषय सत्य हैं। जिसे भ्रम कहते हैं उसका 
यही कारण है कि उससे लौकिक व्यवहार की पूर्ति नहीं होती। 








३०२ वेवान्त-छण्ड 
४७, तत्व-निरूपण 


चरम सत्ता के अस्तित्व एवं स्वरूप के बारे में निश्चयात्मक कथन की मांग 
मानव-बुद्धि के लिये सहज एवम अनिवार्य है। लेकिन इसका एक सर्वश्तम्मत समाधान 
प्रस्तुत करना दुष्कर है। तर्क एवम्‌ चिन्तन हमें एक ऐसे सर्वव्यापी तत्त की ओर ले जाते 
$ जो एकमेव हैं और जिससे पृथक्‌ अन्य कोई सत्ता है ही नहीं। इसके विपरीत अनुभूति 
के तथ्य हमें यह मानने को बाध्य करते हैं कि नानात्न का अस्तित्व एकत्व की चहारदीवारी 
में समाया नहीं जा सकता। तब हम दुविधा में पड़ जाते हैं। हम न तो एकत्व को अस्वीकार 
कर सकते हैं और न नानात्व को | प्रश्न यह उपस्थित होता है कि इन दोनों विरोधी निष्कर्षो 
का समाधान कैसे किया जाये। क्या यह मान लें कि एकल ही सत्य है और नानात््व मिथ्या 
है अथवा नानात्व ही सत्य है और एकत्व मानवबुद्धि का अध्यारोप है। भिन्न-भिन्न विचारकों 
ने भिन्न-भिन्न सत्ता विषयक दृष्टिकोण अपनाये हैं। कुछ एकल की सत्यता स्वीकारते हैं तो 
कुछ नानात्व की। कुछ दोनों को पृथगुरूपेण स्वीकार करते हैं तो कुछ दोनों को संश्लिष्ट 
रूप से स्वीकार कर उसमें एक को प्रधान और दूसरे को गौण मानते हैं। 

अश्दैतदर्शन में, जिसके प्रतिकार के रूप में रामानुज ने विशिष्टाद्वैत का प्रतिपादन 
किया है, एकत्व को ही सत्य स्वीकार कर नानात्व को मिथ्या घोषित किया गया है। शंकर 
के अनुसार ब्रह्म ही एकमेवादितीय मत्ता है और जगत तथा जागतिक प्रपंच माविक है। 
परन्तु नानात्व की यह अवज्ञा संभव नहीं है। यदि यह स्वीकार किया जाये कि एक ही ब्रह्म 
माया के माध्यम से नानारूपों में अभिव्यक्त होता है तो भी मूल प्रश्न ये रहते हैं कि ऐसा 
क्यों होता है? माया क्या हैं? वह कैसे ब्रह्म को आच्छादित कर देती है? आदि। अद्वैत की 
इस तात्तिक स्थापना का आधार उसकी ज्ञानशास्त्रीय मान्यता में है जिसके अनुसार ज्ञान 
और सत्ता में पूर्ण तादात्य है और वे स्वरूप में निर्विशेष हैं। परन्तु यदि ज्ञान और सत्ता 
में तादात्म्य की स्थिति है तो समस्त ज्ञान निरर्थक या पुनरावर्तन ( टाटोलाजी ) मात्र होगा। 
यह सही है कि ज्ञान सम्बन्ध दो पूर्णतः प्रथक्‌ पदों में स्थापित नहीं हो सकता, परन्तु दो 
तादात्यय युक्त पर्दों में ऐसे सम्बन्ध की चर्चा करना भी निरर्थक है। यद्यपि प्रत्येक विधान 
तादात्य का निरूपक है परन्तु वह तादाल्य शुष्क तादात्य न होकर भिन्नत्व से अनुस्यृत 
क्े। ज्ञान सत्ता का विशेषण है और उससे तादात्य और मभिन्नत्व दोनों समन्वित रूप से 
सम्बन्धित हैं। ज्ञान की ही तरह ज्ञेयसत्ता भी निर्विशेष एकत्त नहीं, परन्तु ऐसा एकल है 
जिसमें भिन्नत्व के अंश अन्तर्निहित हैं। समस्त विशेषण, अंश, भेद आदि सत्ता में हैं, पर 
वे सत्ता के मूल स्वरूप को प्रभावित नहीं करते हैं। एकत्व में नानात्व इस तरह पिरोये हुए 
है कि एकत्व के तत्त्व का कभी लोप नहीं होता। रामानुज ने इसी तरह एकत्व एवम्‌ नानात्व 
में समन्वय स्थापित कर वेदान्त दर्शन में नयी मान्यतायें स्थापित की। 





_ आम 
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रामानुज भी शंकर की ही तरह अद्वैतवादी हैं परन्तु उनका अद्वैत सविशिष्ट अद्वैत 
है, निर्विशिष्ट नहीं। वे एक ही चरमतत्त्व के अस्तित्व को स्वीकार करते हैं, परन्तु इसके 
साथ ही यह भी स्पष्ट कर देते हैं कि जगत के नाना जड़-चेतन पदार्थ उसी एक चरम 
तत्त्व के अंश हैं। शंकर के विपरीत वे नानात्व को मायिक बताये बिना अद्वैत ब्रह्म की सत्ता 
को स्वीकार कर लेते हैं। समस्त नानात्वमय जगतु ब्रह्म में ही लीन है। ब्रह्म चितु और 
अचित्‌ दोनों से विशिष्ट है और उसकी अद्वैतावस्था सविशिष्ट है। शंकर की ही तरह वे 
भी इस बात पर जोर देते हैं कि ब्रह्म के अतिरिक्त 'अन्य' कोई भी नहीं हैं परन्तु वे 'अन्य' 
का तात्पर्य सजातीय और विजातीय भेद से ही लेते हैं, स्वगंतभेद से नहीं। इस तरह जहाँ 
शंकर के केवलादैत में पारमार्थिक दृष्टि से ब्रह्म के अतिरिक्त सब कुछ का निषेध किया गया 
है, वहाँ रामानुज के विशिष्टाद्वैत में ब्रह्म को ही सब कुछ का स्वीकार कर लिया गया है। 
रामानुज का ब्रह्म एक ऐसा एकत््व है जो नानात्व में अनुस्यूत है, एक ऐसा विशिष्ट या 
संघात है जो अपने विशेषणों को अस्वीकार नहीं करता, एक ऐसा पूर्ण है जो अपने अंशों 
का परित्याग नहीं करता, एक ऐसा द्रव्य है जो अपने गुणों का बहिष्कार नहीं करता, एक 
ऐसा आधार हैं जो अपने आधेयों का निषेध नहीं करता। 

इस तरह रामानुज एक ऐसे विशिष्ट तत्त्व के अस्तित्व में विश्वास करते हैं जो अपने 
संश्लिष्ट स्वरूप में एकत्व और नानात्व को समाविष्ट करता है। उनका ब्रह्म चितू एवम्‌ 
अचित से विशिष्ट है और उन्हें विशेषण के रूप में अंगीकार करता है। यह विचार रामानुज 
दर्शन का मूल एवम्‌ सार है। इसकी सर्वसुन्दर अभिव्यक्ति विशिष्टाद्वैत शब्द से ही होती है 
जो रामानुज दर्शन का नाम है। इस सिद्धान्त की सबसे बड़ी विशेषता इस तथ्य में है कि 
इसमें जीव के पृथक्‌ व्यक्तित्व और जगतू की सत्यता को स्वीकार किया गया है तथा उन्हें 
सर्वग्राही चरम सत्ता में उसकी पूर्णता को हानि पहुँचाये बिना एक यथेष्ट स्थान एवम्‌ मूल्य 
प्रदान किया गया है। रामानुज की एकानेकरूप इस चरम सत्ता की तुलना एक सजीव देह 
से की जा सकती है जो भेद-विहीन शुष्क एकत्व न होकर एक ऐसा एकत्व है जिसमें 
नानात्व निहित है और जो नानात्व में ही अपनी अभिव्यक्ति करता है। 

यदि ब्रह्म एक विशिष्ट या संघात है जिसमें जीव एवम्‌ जगत विशेषण, गुण, अंश या 
पर्याय के रूप में स्थित हैं तो प्रश्न यह उपस्थित होता है कि ब्रह्म तथा जीव और जगत 
में किस प्रकार का सम्बन्ध है? इस सम्बन्ध की व्याख्या करने के लिये रामानुज 
शरीर-शरीरी-भाव या देहात्मभाव की सहायता लेते हैं। ब्रह्म आत्मरूप है और चिदचिद्‌ 
विश्व उसका देहवतू है। ब्रह्म तथा जीव और जगत्‌ का सम्बन्ध इस प्रकार का है कि ब्रह्म 
उनकी आत्मा या केन्रभूत तत्त्व है, जबकि जीव और जगत उसके शरीर हैं। ब्रह्म के बिना 
न तो उनका अस्तित्व ही है और न वे विचार के विषय ही हो सकते हैं। ब्रह्म, जीव और 
जगतु तीनों सत्य हैं, भिन्न-भिन्न हैं पर समान स्तर के नहीं। केवल ब्रह्म स्वाधीन है, शेष 
ब्रह्माधीन और ब्रह्मनियन्त्रित है। जीव और जगत किस अर्थ में ब्रह्म के शरीर हैं यह स्पष्ट 





२०४ वैदान्त-झण्ड 

करने के लिए रामानुज शरीर की निम्नलिखित परिभाषा देते हैं- 
शरीर वह द्रव्य हैं जिसे एक चेतन आत्मा अपने प्रयोजन-हेतु धारण करती 
है, नियमन करती है, कार्य में प्रवृत्त करती है और जो पूर्णतया उस आत्मा के 


आधारित, ब्रह्म द्वारा नियन्त्रित और ब्रह्म के अधीनस्थ रहता है। 

शरीर और आत्मा अथवा ब्रह्म तंथा जीव और जगत्‌ के बीच यह जो विशिष्ट 
साबन्ध है उसे रामानुज अप्ृथकूसिद्धि सम्बन्ध के नाम॑ से पुकारते हैं। रामानुज द्वारा 
प्रतिपादित इस सम्बन्ध की व्याख्या प्रो, हिरियन्ना ने अपने ग्रन्थ (पु. १७७) में इस प्रकार 
दी है- 

“॥ हजाएं|छ5 गीत्धां 08 छएी ॥8 एछ शा।॥ए5 78880 8 089808/7॥[ 

([00॥ 8 एाह्ठा #॥ #॥8 इल्ञा58 खा णाए एवा व हंडाह| परा।॥/0॥ ॥8 एतछहा 
880 6शात ह्वाए छा | 0870 70 08 0॥॥9 ॥#0ए॥ फर।एए (8 एताशा 50 
एहा0 #ए0घश) 8 8 इआह 8." 

इस प्रकार से निषेधात्मक ढंग से सम्बन्ध निरूपण करने का तरीका सम्बन्धित पदार्थों 
के तादात्य पर तो जोर देता ही है, परन्तु यह तादात्म्य सम्बन्ध के अस्तित्व को ही समाप्त 
न कर दे, इस दृष्टि से इसमें भेद पर भी भार देकर सम्बन्ध के अस्तित्व की रक्षा करता 
हैं। इस सम्बन्ध को वह धुरी कहा जा सकता हैं जिस पर उनका सारा दर्शन घूमता हैं। 
रामानुज के इस अपुथकुसिद्धि-सम्बन्ध को न्यायदर्शन के समंवाय के संदृश माना जाता है, 
परन्तु इन दोनों में पर्याप्त भेद है। न्यायदर्शन के अनुसार सम्बन्ध दो पक्षों के बीच विद्यमान 
एक स्वतन्त्र तत्त्व है जो पदार्थान्तर रूप से विद्यमान रहता है। सम्बन्ध दो प्रकार के होते 
हैं। यदि सम्बन्ध वियोज्य या युतसिद्ध हो तो उसे संयोग और अयुतसिद्ध हो तो उसे 
समवाय कहा जाता है। प्रायः यह माना जाता है कि संयोग बाह्य तथा समवाय आन्तरिक 
सम्बन्ध है। परन्तु जैसा कि प्रो. हिरियन्ना ने स्पष्ट किया है, यथार्थ में समवाय भी एक बाद 
संबंध ही है (आउटलाइन्स, पृ. २३०)। रामानुज का अपृथकृसिद्ध सम्बन्ध संबंधित द्रव्यों 
की सत्यता, पारस्परिक अनिवार्यता एवम्‌ पार्थक्य के स्वीकार करने में न्‍्यायसमवाय के 
सदृश है। लेकिन दो तरह से यह उनसे पृथक भी है। पहला समवाय की तरह अपृथकृसि् 
सम्बन्ध सम्बन्धित द्वव्यों से प्रथक्‌ कोई बाह्य द्रव्य नहीं है। दूसरा, समवाय में सम्बन्धित 
वरतुएँ समवाय द्वारा सम्बन्धित होने पर भी एक दूसरे से बाह्य ही रहती हैं। अर्थात्‌ समवाय 
सम्बन्ध दो पूर्णतः पृथक्‌ वस्तुओं के बीच हीं होता है। परन्तु अपृथकृसिद्धि सम्बन्ध में पूर्ण 
भेद एवम्‌ पूर्ण तादात्म्य दोनों का निषेध होता हैं। 


५, सामानाधिकरण्य 
एक चरम सत्ता किस तरह नानात्वमय जगत से अपृ्थक्‌ रूपेण सम्बन्धित हो सकती 


” 
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है यह अधद्दैतवाद के लिये सबसे बड़ी समस्या रही है और शंकर ने इसे अनिर्वचनीय कह 
कर छोड़ सा दिया है। प्रसिद्ध अंग्रेज विचारक एफ.एच. ब्रैडले ने इस सम्बन्ध में मानवबुद्धि 
का असामर्थ्य घोषित करते हुए कहा था कि हम यह नहीं जानते कि क्यों और कैसे चत्म 
तत्त्व अपने को अनेक विन्दुओं में विभाजित करता है या किस प्रकार विभाजित होकर भी 
“एकत्व” को बनाएं रखता है। परन्तु समानुण के लिये यह समस्या कभी भी पहेली रूप 
नहीं रही। उन्होंने अद्वैत के शुष्क एकत्व को अस्वीकार कर एकत्व के हृदय में ही भेद 
का सजीव सिद्धान्त ढूँढ़ निकाला। चरम सत्ता के एकत्व में अनुस्यृत भेद का यह सिद्धान्त 
सामानाधिकरण्य के नाम से अभिहित किया गया जिसमें नानात्व को एकत्व का विरोधी नहीं 
वरन्‌ विशेषण माना गया। इस सिद्धान्त के द्वारा रामानुज ने यह प्रतिपादित किया कि एकत्व 
और नानात्व एक दूसरे के साथ घनिष्ठ सम्बन्ध रखकर एक समन्वयात्मक एकता में 
समाविष्ट हो सकते हैं। 

रामानुज ने सामानाधिकरण्य का सिद्धान्त व्याकरण से प्राप्त किया है। यह इस बात 
का दोतक है कि भिन्न-भिन्न अर्थ और प्रयोजन वाले अनेक शब्दों की अन्तत्तोगत्वा एकार्थता 
में परिणति होती है (भिन्नप्रवृत्तिनिमित्तयुक्तस्यानेकशब्दस्यैकरिमिन्नर्थ वृत्तिस्सामानाधिकरण्यम्‌)। 
तर्कमीमांसा में सामानाधिकरण्य का तात्पर्य यह है कि किसी भी विधान में दो या दो से 
अधिक पद भि्रार्थक होते हुए भी एकार्थताद्योतक होते हैं। तत्त्व-मीमांसा में यह इस बात 
को सूचित करता है कि एक ही द्रव्य में अनेक गुणों का अस्तित्व रह सकता है। अतः एक 
द्रव्यरूप ब्रह्म में चिदचिद्रूप नानात्व गुणरूप से विद्यमान रह सकता है। 

रामानुज के अनुसार जितनी भी वस्तुओं का अस्तित्व है, वे सब अन्ततः ब्रह्म के ही 
प्रकार हैं। सब नाम उन्हीं के नाम हैं। प्रत्येक शब्द उन्हीं का प्रतीक है और अन्तत्तः उन्हीं 
की ओर जाता है। इसी को रामानुज-वेदान्त व्युत्पत्ति कहता है जो शब्दों का आन्तरिक अर्थ 
जानने में निहित है। इसके अनुसार किसी भी शब्द का साधारण अभिधार्थ के वाद अर्थ 
समाप्त नहीं हो जाता, बल्कि उसका व्यापार तब त्तक चलता रहता है जंच तक वह परम 
सत्ता तक नहीं पहुंच जाता। वास्तव में यह बाद वाला अर्थ ही शब्द का आवश्यक अर्थ है। 

इस सिद्धान्त के द्वारा रामानुज न केवल ब्रह्म, जीव और जगत्‌ के बीच पारस्परिक 

सम्बन्धों की व्याख्या करते हैं, अपितु जीव और जगत्‌ की वास्तविकता को भी सिद्ध करते 
हैं । 

प्रो. पद्चरजिया (पृ. ६०) रामानुज द्वारा व्याकरणीय' सिद्धान्त के आधार पर तात्तविक 
निर्णयों पर पहुँचने पर आपत्ति उठाते हैं। परन्तु कोई भी सिद्धान्त, चाहे वह व्याकरणीय 
हो या अन्य कोई, यदि किसी जटिल समस्या का समाधान प्रस्तुत करने में सहायक हो तों 
उसे स्वीकार करने में आपत्ति नहीं होनी चाहिये। रामानुज प्रकृति, जीव और ब्रह्म में 
अपृथक्‌सिद्धि एकता की स्थापना करते हैं। यह एकता एकभंगीय एकता है जिसमें ब्रह्म 
प्रधानतत््व और जीव तथा उस पर समाश्रित प्रकृति गौणतत्त्व हैं। एकता की इस धारणा 
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को “नीलकमल"” के उदाहरण द्वारा समझाया जा सकता है। यहाँ नीलत्व कमल से बिल्कूल 
भिन्न है, क्योंकि गुण और द्रव्य एक नहीं हो सकते। लेकिन साथ ही एक गुण के ख्प में 
नीलत्व अपने अस्तित्व के लिए एक द्रव्य पर, जो यहाँ कमल है, आश्रित है और इसलिये 
उसे उसके बाहर नहीं माना जा सकता। इस कमल नामक विशिष्ट वस्तु को इस अर्थ में 
एक एकता कहा गया है कि इसमें नीलत्व का गुण आवश्यक रूप से अन्तर्भुत है। रामानुज 
नीलत्व गुण और कमल द्रव्य में वास्तविक अन्तर मानते हैं। अद्वैत में इसके विपरीत सब 
अन्तरों को आभासमात्र ही माना गया है। न्यायवैशेषिक में अन्तर को वास्तविक तो माना 
गया है, परन्तु वहाँ इन पदार्थों में बाह्य सम्बन्ध माना गया है जबकि रामानुज आन्तरिक 
सम्बन्ध को मानते हैं। 

इसी सिद्धान्त से रामानुज उपनिषद्‌ के महावाक्य “तत्त्वमसि” का अर्थ-निर्धारण 
करते हैं। इसमें “त्वम"' शब्द, जो साधारणतः जीव के लिये आता है, वस्तुतः ब्रह्म की ओर 
इशारा करता है, जो कि जीव का अन्तर्यामी है और जीव तथा उसके माध्यम से उसका 
शरीर समानरूप से जिसके प्रकार हैं। इसमें जो “तत्‌” शब्द है वह भी ब्रह्म का ही द्योतक 
है पर वह उसके एक भिन्न पक्ष का अर्थात्‌ जगत के कारण रूप की सूचना देता है। इस 
तरह इस महावाक्य में ब्रह्म के दो पथक्‌ पक्षों की एकता का निरूपण है। इस वाक्य का 
अन्तिम अर्थ यह है कि यद्यपि जगत और जीव वास्तविक और भिन्न हैं, तथापि जिस ब्रह्म 
के अन्दर ये अन्तर्भूत हैं वह एक है। ये ब्रह्म के समान ही शाश्वत हैं, परन्तु उनसे बाहर 
नहीं हैं। 


६. ब्रह्मनिरूपण 


रामानुज चरम सत्ता को वेदान्तप्रयुक्त ब्रह्म शब्द से ही अभिहित करते हैं तथापि वे 
कभी-कभी विष्णु, नारायण या श्रीनिवास शब्द का भी प्रयोग करते हैं। ये सभी नाम ब्रह्म 
के पर्यायवाची हैं और इनका उपयोग किसी साम्प्रदायिक अर्थ में नहीं किया गया है। जैसा 
कि हम पहले भी लिख चुके हैं रामानुज वेदान्त के ही आचार्य हैं, पाज्चरात्र या श्रीवैष्णव 
सम्प्रदाय के नहीं। 

ब्रह्म के ज्ञान के बारे में रामानुज का कहना है कि वह मानवबुद्धि क्रे पर्यवेक्षण के 
परे है। वे अनुभव तथा तर्क के द्वारा ब्रह्म के अस्तित्व को सिद्ध करने के प्रयासों का बड़े 
विस्तार एवम्‌ सूक्ष्मता से खण्डन करते हैं। ब्रह्म का साक्षात्कार किया जा सकता है, सिद्धि 
_नहीं। ब्रह्म के अस्तित्व का एकमात्र प्रमाण श्रुति है। उन्हें कर्म और ज्ञान द्वारा पुष्ट भक्ति 
या उपासना से प्राप्त किया जा सकता है। 

ब्रह्म के स्वरूप के बारे में रामानुज द्वारा प्रतिपादित मत अद्वैतमत के प्रत्यक्ष विरोध 
के रूप में प्रस्तुत किया गया है। उनके समस्त विधायक सिद्धान्त बोधायन आदि 
वेदान्ताचार्यों से प्राप्त किये गये हैं। परन्तु इसके पूर्व कि वे अपने पक्ष का प्रतिपादन करें 
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मुख्य प्रतिपक्ष के रूप में अद्वैतदर्शन के मूलभूत सिद्धान्त ब्रह्म के निर्विशेषत्व को रखते हैं। 
इसके अनुसार ब्रह्म एकमेव चरमसत्ता है जो सर्वथा निर्विशेष, निराकार, निष्पक्ष और 
सर्वभेदरहित है। वह चिद्रूप न होकर चिन्मात्र है। रामानुज अद्वैत की ब्रह्मविषयक इस 
स्थापना की दो खंडों में समीक्षा करते हैं। सबसे पहले वे इस बात का खण्डन करते हैं 
कि ब्रह्म निर्विशेष है और बाद में यह सिद्ध करते हैं कि वह चिन्मात्र नहीं है। 

रामानुज का यह दावा है कि अद्वैतवादी चरमसत्ता के निर्विशेष होने का कोई प्रमाण 
नहीं दे सकते, क्योंकि समस्त प्रमाण न केवल विशिष्टग्राही ही होते हैं वरन्‌ संविशेषता पर 
ही आधारित होते हैं। रामानुज बड़े विस्तारपूर्वक यह सिद्ध करते है कि निर्विशेष सत्ता के 
अस्तित्व का प्रमाण न तो प्रत्यक्ष, न अनुमान, न भाषा के शब्द और न श्रुति, स्मृति और 
पुराणादि देते हैं। समस्त ज्ञान का स्वरूप ही ऐसा है कि वह सविशेष एवं सापेक्ष हुए बिना 
नहीं रह सकता। जिस सत्ता का हमें ज्ञान होता है वह सविशेष ही है। निर्विशेष वस्तु का 
अस्तित्व ही सम्भव नहीं है। रामानुज का यह दृढ़ विश्वास है कि गुण के बिना सत्ता और 
सत्ता के बिना गुण का अस्तित्व नहीं हो सकता। केवल सगुण सत्ता ही हमारे अनुभव का 
विषय हो सकती है। ब्रह्म कभी निर्विशेष एवं निर्गुण नहीं हो सकता, क्योंकि ऐसी सत्ता का 
अस्तित्व ही नहीं होता है। वह तो अद्वैतवादी की कल्पना की ही उपज है। अतः रामानुज 
दृढ़तापूर्वक यह प्रतिपांदित करते हैं कि ब्रह्म निर्विशेष न होकर सविशेष है। 

इसी तरह रामानुज अद्दित के ब्रह्मसम्बन्धी इस मन्तव्य का भी खण्डन करते हैं कि 
ब्रह्म चैतन्यसत्ता न होकर चिन्मात्र हैं। अद्दैत में सत्ता और चित्‌ या संवित्‌ को एक ही माना 
गया है और संवित के निर्विशेषत्व के ही आधार पर ब्रह्म का निर्विशेषत्व सिद्ध किया गया 
है। परन्तु रामानुज का कहना हैं कि सत्ता और संवित्‌ का तादात््य तथा संवितू का 
निर्विशेषत्व किसी भी प्रमाण द्वारा सिद्ध नहीं किया जा सकता, क्योंकि सभी प्रमाण अनुभूति 
पर आधारित होते हैं और अनुभूति सदैव सविशेष ही होती है। एक श्रृंगापत्ति (डाइलेमा 
की सहायता से अद्दैत के सिद्धान्त का खण्डन करते हुये वे कहते हैं-संवित्‌ की सिद्धि होती 
है या नहीं? यदि इसकी सिंद्धिं नहीं होती है तो यह पूर्णतः शून्य (तुच्छ) है, आकाश-कुसुम 
की तरह, और यदि इसकी सिद्धि होती है तो इसका तात्पर्य यह है कि यह सविशेष है। 
अद्वैतवादी स्वयं अन्त में कुछ गुणों के अस्तित्व को स्वीकार. करते हैं जैसे कि स्वयंप्रकाशता 
आदि। न वे यह तर्क कर सकते हैं कि ये सभी गुण मूलतः संवित्‌ ही हैं क्योंकि इनमें 
मौलिक भेद है। संवित अपने आप में आत्मतत्त्व का एक गुण है। इसकी पुष्टि इस बात 
से होती है कि यह क्षणिक अवस्थाओं से निर्मित है जिसका स्थायी आधार आत्मतत्त्व है। 
पहचानने की क्रिया के द्वारा भी यही प्रमाणित होता है कि आत्मतत्त्व स्थायी है और संवित्‌ 
जो उसका गुण है परिवर्तनशील है। अन्त में रामानुज कहते हैं कि संवित्‌ का सत्ता से 
तादात्म्य नहीं माना जा सकता, क्योंकि स्वयं अद्भैतवादी संवितु को प्रमाणरूप मानते हैं। यदि 

$ 5-5 यह एक प्रमाण है तो यह किसी वस्तु का किसी व्यक्ति के लिए प्रमाण होना चाहिये। अतः 
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यह वस्तु और विषय दोनों को मानकर चलता है। यही विषय संवित्‌ का आधार है जो 
संवित्‌ से पृथक्‌ है। इन दोनों में तादात्य नहीं। इसलिये हम कहते हैं कि “अनुभवाम्यहम्‌" 
(मैं अनुभव करता हूँ) न कि “अनुभूल्वहम्‌” (मैं अनुभूति हूँ)। 

अद्वैतदर्शन में चरमसत्ता का निर्गुण एवं सगुण के रूप में द्विविध वर्णन किया गया 
है। एक को पारमार्थिक और दूसरे को व्यावहारिक सत्ता कहकर दोनों में वैचारिक 
पृथकूकरण किया गया है। संगुणब्रह्म की सत्ता औपाधिक ही है और जगतृप्रपंच तक ही 
सीमित है। पारमार्धिकरूप से उसकी सत्ता नहीं है। रामानुज इस वर्गीकरण के पूर्ण 
विरोधी हैं। उनके अनुसार ब्रह्म एक ही है और वह सगुण है। उपनिषदों में उसकी निर्गुणता 
का आख्यान उसमें हेय गुणों के अभाव का ही सूचक है। 

ऊपर लिखित परीक्षण के आधार पर रामानुज यह निष्कर्ष निकालते हैं कि ब्रह्म एक 
ऐसी चरम सत्ता का नाम है जो समस्त शुभगुण सम्पन्न है और जिसमें हेय गुणों का सर्वथों 
अभाव है। ब्रह्म के: सर्वशुभ गुणसम्पन्नत्व को सिद्ध करने के लिये वे प्रायः उपनिषदों में 
प्रयुक्त सत्यं, ज्ञानं, अनन्त, आनन्‍्दं आदि गुणों का वर्णन करते हैं। इनके साथ ही 
विष्णुपुराण को उद्धृत कर ज्ञान, बल, वरेण्यं, ऐश्वर्य, शक्ति और तेजस गुणों का भी 
क्‍ उल्लेख करते हैं। ये गुण पाज्चतात्र सम्प्रदाय में षाड़गुण्य विग्रह नारायण के लिएं वर्णित 
हैं और व्यूह-प्रक्रियां के आधार हैं। वहाँ इनका सृष्टिप्रक्रिया में बड़ा महत्त्वपूर्ण स्थान है। 
रामानुज-दर्शन में इन गुणों का विष्णुपुराण के उद्धरण का उल्लेख मात्र है और इनका कोई 
विशेष स्थान या महत्त्व नहीं हैं। अतः इस आधार पर यह मानना अप्रामाणिक होगा कि 
रामानुज पाज्चरात्र धर्म के अनुयायी थे या उससे प्रभावित थे। रामानुज अनेक मानवीय 
गुणों, उपमाओं एवम सीन्दर्यसूचक शब्दों का उपयोग करते हैं। इन गुणों के अलावा 
रामानुज सौशील्य, कीमार्य, दया, करुणा, सौहार्द, सौलभ्य आदि का भी बड़े विस्तार से ह 
अनेक बार वर्णन करते हैं। इस प्रकार के वर्णनों में इनका मानवीकरण-सा हो गया है, जो 
रामानुज के उत्कृष्ट तत्त्वशास्त्र में कुछ असंगत है। 

रामानुज न केवल विधायकरूप से ब्रह्म के अन॑त्त अप्रतिम शुभ गुणों का वर्णन करते 
हैं अपि तु ब्रह्म में हेय गुणों का पूर्ण अभाव है, इसको भी उतने ही भार के साथ कहते 
हैं। इसके लिये वे प्रायः निरवद्य, निर्विकार, समस्तहेयगुणप्रत्यनीक आदि परवों का प्रयोग ह 
करते हैं। उपनिषदों में निर्गुण और सगुण दोनों प्रंकार की श्रुतियां मिलती हैं। निर्गुण श्रुति 
से रामानुज हेयगुण के निषेध का तात्पर्य लगाते हैं। सगुण श्रुति के आधार पर वे ब्रह्म के 
शुभ गुणों का प्रतिपादन करते हैं। ब्रह्म के गुणों की अनेकता उसके स्वरूप के नानात्व का 
बोध नहीं कराती, क्योंकि, प्रथक्‌ होते हुये भी समस्त गुण एक ही ब्रह्म में अस्तित्व रखते 
हैं और उनकी अद्यता को हांनि नहीं पहुंचाते | 

रामानुज की चरम सत्ता एक चरम तत्त्व ही नहीं, परम पुरुष भी है। सत्ता में गुणों 
के अस्तित्व को स्वीकार करने का अर्थ उसके व्यक्तित्व को स्वीकार कर पूर्ण पुरुषत्व हो! 
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भी स्वीकार करना है। ब्रह्म के व्यक्तित्व का वर्णन करते हुए वे उनके देहादि का, उनके 
वैकुण्ठधाम, वस्त्राभूषण, पत्नियों, सेवकों आदि का पौराणिक पद्धति से चित्रण करते हैं। 
यह ब्रह्म पर मानवीय रूपों और सम्बन्धों का आरोपण है जो उनके दर्शन में पौराणिक 
विश्वार्सो का प्रवेश है। एक विशुद्ध दर्शन में धार्मिक भावना की आड़ में पौराणिक गाथाओं 
एवं मान्यताओं का यह मिश्रण है। 

रामानुज के ग्रन्थों में हमें ब्रह्म के देह का दो प्रकार का वर्णन मिलता है। प्रथम तो 
वे पुराणों तथा टंक, द्रमिड़ आदि पूर्वाचार्यों के कथन को तार्किक समीक्षा के बगैर स्वीकार 
कर ब्रह्म के देह का और उनके आंगिक सौन्दर्य, सुकुमारत्व एवं लावण्य का मानवीय 
आधारों पर बढ़ा-चढ़ाकर वर्णन करते हैं जो कि उनके निम्नस्तरीय मानवीकरण का ही 
परिचायक है। परन्तु इसके अलावा हम ब्रह्म के देह के दूसरे प्रकार का भी वर्णन पाते 
हैं जो उनकी दार्शनिक भव्यता के अनुरूप है। इसके अनुसार समस्त चराचर जगत ब्रह्म 
का देह है। आत्मभूत ब्रह्म के चिदचिद्‌ शरीर हैं। शरीर वही है जिसे आत्मा धारण करता 
है, नियमन करता है और अपने प्रयोजन हेतु कार्य में प्रवृत्त करता हैं। ठीक इसी प्रकार 
ईश्वर चिदचिद्‌ का धारण एवं नियमन करता है और उन्हें कार्य में प्रवृत्त करता है। जगत 
ब्रह्म का शरीर है यह सिद्धान्त रामानुज ने बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के अन्तर्यामी ब्राह्मण 
अधिकरण पे प्राप्त किया है जिसमें ब्रह्म की व्याख्या करते हुए कहा गया है कि जो पृथिवी 
में निवास करता है, जो पृथिवी का अन्तर्यामी हैं पर जिसे प्रथिवी नहीं जानती, जिसकी 
पृथिवी शरीर है, जो प्रथिवी का अन्दर से नियमन करता है, वहीं तुम्हारी भी आत्मा है, 
नियन्ता है, अमृत तत्त्व है, वही ब्रह्म है। 

ब्रह्म और चिदचिद्‌ विश्व के इस शरीर-शरीरी भाव को रामानुज काफी विस्तार से 
समझाते हैं। जीव और जगत्‌ वस्तुतः नित्य तथा प्रथक्‌ पदार्थ हैं तथापि वे ब्रह्म के अधीन 
होकर रहते हैं। क्योंकि ब्रह्म भोक्ता (जीव) तथा भोग्य (जड़) इन दोनों के भीतर अन्तर्यामी 
रूप से विद्यमान रहते हैं। श्वेताश्वतर का भोक्ता, भोग्य तथा प्रेरित यह त्रिविध ब्रह्म यहाँ 
क्रमशः चितु, अचित्‌ तथा ब्रह्म के रूप में गृहीत किया गया है। रामानुज ब्रह्म में सजातीय 
और विजातीय भेद का निषेध करते हैं, परन्तु स्वगत भेद को स्वीकार करते हैं। ब्रह्म चित 
'और अचित्‌ तत्त्वों का एक विशिष्ट है। उसको विशिष्ट करने वाले गुण नितान्त भिन्न हैं, 
यद्यपि उनका अस्तित्व अविभाज्य है। ऐसी दशा में ब्रह्म में स्वग॒तभेद विद्यमान रहता है। 
वे उस विराट्र वृक्ष के सदृश हैं जिसकी असंख्य शाखायें और प्रशाखायें हैं। ब्रह्म ही जगत 
की सृष्टि, स्थिति और प्रलय के कर्ता हैं। किन्तु इस प्रक्रिया में ब्रह्म निर्विकार ही रहते हैं। 
क्रियाशक्ति उनकी सत्ता या स्वरूप को बाधा नहीं पहुंचाती। प्रलय की अवस्था में चितु और 
अचित्‌ अव्यक्त या बीजावस्था में ब्रह्म में रहते हैं। ब्रह्म को इस अवस्था में “कारणब्रह्म” 
कहते हैं। जब सृष्टि होती है तब ब्रह्म शरीरधारी जीवों तथा भौतिक पदार्थों में व्यक्त होते 
हैं। इस अवस्था में ब्रह्म को “कार्यत्रह्म” कहते हैं। ब्रह्म अपनी इन दोनों विशिष्ट अवस्थाओं 
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में अदित रूप है। यही विशिष्टाद्वैत का तात्पर्य है। अभेद श्रुतियां कारणब्रह्म का सम्बोधन 
करती हैं और भेद श्रुतियां कार्यत्रह्म का। 

यदि चित्‌ और अचित्‌ को ब्रह्म का देह या अंश माना जायें तो एक आपत्ति उत्पन्न 
होती है। सृष्टि की अवस्था में चितू के दोषों और अचित्‌ के विकारों से क्या ब्रह्म में भी 
दोष एवम विकार उत्पन्न नहीं होते? यदि चिदचिद्‌ ब्रह्म के वास्तविक अंश हैं तो अंशी ब्रह्म 
में भी ये दोष अवश्य ही आरोपित किये जा सकते हैं। इस विषम स्थिति से बचने के लिये 
रामानुज शरीर-शरीरी सम्बन्ध को अधिक स्पष्ट करते हैं। जिस तरह शारीरिक विकारों या 
त्ुटियों से आत्मा प्रभावित नहीं होता उस्ती तरह जगतू के विकारों या त्रुटियों से ब्रह्म 
प्रभावित नहीं होते हैं। कभी-कभी रामानुज इस विषय को समझाने के लिये राजा-प्रजा के 
संबंधों की भी सहायता लेते हैं। प्रजा के सुख-दुःखों से जिस तरह राजा प्रभावित नहीं होता 
उसी तरह जीवों के दुःखों से ब्रह्म प्रभावित नहीं होते। परन्तु यह विचारणीय है कि क्या 
इन व्याख्याओं से रामानुज मूल आपत्ति का निराकरण करने में समर्थ हो सके हैं? यदि 
जगतु को ब्रह्म का विशेषण, अंश या देह भी माना जाये तो जगतू के दोषों के आरोपण 
से ब्रह्म अछूते नहीं रह सकते। रामानुज स्वयं इस कठिनाई और विरोधाभास से अवगत 
थे। इस आपत्ति से बचने के लिये यदि यह मान लिया जाये कि ब्रह्म का चराचर जगतु से 
बाह्य सम्बन्ध ही है तो इससे उनके अपृथकूसिद्धि सम्बन्ध पर प्रभाव पड़ता है। रामानुज 
के सामने इस विरोधाभास से बचने का कोई मार्ग नहीं है और इसी से उनके मूल सिद्धान्त 
में कुछ दुविधा आ जाती है। 

रामानुज के ब्रह्म का निरूपण करते समय इस भ्रामक मान्यता का निरास्त आवश्यक 
है कि उन्होंने पाब्चरात्र सम्प्रदाय से ब्रह्म के पर, व्यूह, विभव, अन्तर्यामी तथा अर्चावततार 
इन पञ्चविध रूपों के सिद्धान्त को स्वीकार किया है और अपने दर्शन में उनका समावेश 
किया है। यथार्थ में इस सिद्धान्त का इसके पाज्चरात्रीय रूप में रामानुज के ग्रन्थों में उल्लेख 
ही नहीं है और न उन्होंने इस सिद्धान्त का कहीं उपयोग ही किया है। वे केवल ब्रह्म के 
अवतारों का उल्लेख करते हैं जो भक्तों के ऊपर अनुग्रह किया करते हैं। अवतारवाद का 
यह सिद्धान्त यजुर्वेद की “अजावमानों बहुधा विजायते” नामक श्रुति से स्पष्ट प्रतिपादित 
है और गीता तथा विष्णुपुराण में हमें इसका व्यवस्थित रूप मिलता हैं। रामानुज की 
अवताराद की व्याख्या भी इन्हीं दो ग्रन्थों पर आधारित है। 
संक्षेप में, रामानुज के अनुसार ब्रह्म पूर्ण एवम्‌ परम पुरुष हैं जो समस्त शुभ गुणों 
के आकर हैं। वें जगत्‌ के चरम लक्ष्य, आधार, नियन्ता, साक्षी, आवास, शरण्य, सखा 
आदि हैं। वे सर्वत्र विद्यमान समस्त पदार्थों के आदि एवं अंत हैं। जो सब निर्मित एवं 
विनष्ट किये जा सकते हैं, उन्हीं के स्वरूप हैं। वही सबके अक्षर कारण और सर्वस्व हैं। 


की वनिकलल लकी ला 
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७. सृष्टि-निरूपण 

सृष्टि के विषय में रामानुज उपनिषदों एवं गीता के सिद्धान्तों को ही यथावत्‌ स्वीकार 
करते हैं। उनका मत है कि सर्वव्यापी ब्रह्म स्वेच्छा से ही अपने से मकड़ी के जाले की तरह 
इस नानात्मक विश्व का सृजन करते हैं। ब्रह्म में चितु और अचितृ दो तत्त्व विद्यमान रहते 
हैं। इनमें चित जीव का द्योतक है और अचितू जड़ प्रकृति का। प्रकृति से ही समस्त भौतिक 
पदार्थों की उत्पत्ति होती है। श्वेताश्वतर-उपनिषद्‌ में इसी प्रकृति को अनादि, एक, तथा 
अपने समान ही बहुत सी प्रजाओं की सृष्टि करने वाली माना गया है। रामानुज इसे 
स्वीकार करते हैं। इतना तो सांख्यदर्शन में भी माना गया है, परन्तु सांख्यमत से रामानुज 
का यह भेद है कि रामानुज प्रकृति को ब्रह्म का अंश और ब्रह्म द्वारा परिचालित मानते हैं। 
प्रकृति स्वयं सृष्टि नहीं करती, प्रत्युत ब्रह्म की अध्यक्षता में ही वह सृष्टि का कार्य करती 
है ।'सर्वशक्तिमान्‌ ब्रह्म की इच्छा से सूक्ष्म प्रकृति तीन प्रकार के तत्त्वों में तेज, जल तथा 
पृथिवी में-विभाजित हो जाती है जिनमें क्रमशः सत्त्व, रज तथा तमोगुण पाये जाते हैं। इन्हीं 
तीनों तत्त्वों के नाना प्रकार के संयोग तथा मिश्रण के फल से जगत के स्थूल पदार्थ उत्पन्न 
होते हैं और इसीलिये ये तीनों तत्त्व संसार के प्रत्येक पदार्थ में विद्यमान रहते हैं। यह 
सम्मिश्रणक्रिया त्रिवृतकरण कहलाती है। इसका मूलतः संकेत छान्दोग्य उपनिषद्‌ में पाया 
जाता है। 

रामानुज जगत्‌ के प्रति वास्तवलक्षी दृष्टिकोण अपनाते हैं। उनके मत में जगत उत्तना 
ही सत्य है जितना कि ब्रह्म स्वयम्‌ | जगत मिथ्या है, इस अद्वैत के निष्कर्ष का वे प्रबलरूप 
से विरोध करते हैं। यथार्थ में उनकी सृष्टिमीमांसा शंकर के मायावाद के प्रत्यक्ष खण्डन के 
रूप में स्थापित हुई है। यद्यपि दोनों आचार्यों के आधारग्रन्थ एक ही हैं, दोनों की शास्त्र 
को अध्ययन करने की पद्धति भी एक-सी है फिर भी दोनों के निष्कर्ष भिन्न ही नहीं, विरोधी 
भी हैं। दोनों ने अपने सृष्टिमरीमांसा सम्बन्धी विचार अपनी ज्ञानमीमांसा और तत्त्व-मीमांसा 
से प्राप्त किये हैं। दोनों में मौलिक भेद सत्ता के प्रति दृष्टिकोण में है। दोनों यह मानते हैं 
कि सृष्टिप्रक्रिया का मूल कोई सृजन की चाह है और उस चाह को चरम सत्ता में स्थान 
मिलना चाहिए। परन्तु शंकर उस चाह को माया द्वारा ब्रह्म में आरोपित या मिथ्या मानते 
हैं। दोनों के अनुसार जगतु ब्रह्म की ही अभिव्यक्ति है, परन्तु शंकर के लिये यह अभिव्यक्ति 
आभास मात्र है, जबकि रामानुज इसे पूर्ण सत्य मानते हैं। शंकर के लिये यह विवर्त है 
जबकि रामानुज के लिये यह विकार है। विवर्त और विकार के बीच यह भेद सदानन्द ने 
वेदान्तसार में इस प्रकार समझाया है- 


सतत्त्वतो उन्यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः। 
अतत्त्वतोउन्यथा प्रथा विवर्त इत्युदीरितः।। 
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अर्थात्‌ यदि कोई वस्तु यथार्थ में किस्ती अन्य वस्तु के रूप में अभिव्यक्त होती है तो 
उसे विकार कहते हैं और यदि वह अयथार्थतः किसी अन्य वस्तु के रूप में अभिव्यक्त होती 
है तो उसे विवर्त कहते हैं। 

अट्ैत-दर्शन में सत्ता के प्रति जो दृष्टिकोण अपनाया गया है उससे एक प्रश्न 
उपस्थित होता है कि यदि ब्रह्म एकमेव सत्ता है तो वैविध्यमय जगत्‌ जिसका हम अनुभव 
करते हैं उसकी व्याख्या कैसे की जाये। इसका उत्तर माया के सिद्धान्त की सहायता से दिया 
अवश्य गया है, परन्तु माया स्वयं अपने आप में अनिर्वचनीय है, एक पहेली है, जो 
वास्तविक समाधान की अपेक्षा वैचारिक रहस्य है। यह एकत्व और नानात््व के विरोध को 
दूर करने के लिये प्रस्तुत की गई है, परन्तु इसमें स्वयं में सत्‌ और असत्‌ दोनों के निषेध 
का आत्मविरोध है। रामानुज सत्ता के प्रति सजीव दृष्टिकोण रखते हैं, अतः उनके लिये 
एकत्व और नानात्व के समाधान का प्रश्न ही उत्पन्न नहीं होता। वे इन दोनों को दो पृथक्‌ 
तत्त्व न मानकर एक ही तत्त्व के दो पक्ष मान लेते हैं। इसमें एक चरम सत्ता अपने सविशेष 
स्वरूप में जगत के नाना चराचर तत्त्वों का अंग के खप में समावेश कर लेती हैं। ताकिक 
दृष्टि से यह आवश्यक भी है कि यदि ब्रह्म में अभिव्यक्ति को स्वीकार कर लिया जाये तो 
उन नाना रूपों को भी ब्रह्म में स्वीकार करना पड़ेगा जिनमें ब्रह्म की अभिव्यक्ति हुई है। 
अद्वैतवादी इस अभिव्यक्त नानात्व को माया के आधार पर मिथ्या घोषित करते हैं। रामानुज 
सात तकों के बल पर मायावाद का खण्डन करते हैं। 

(१) आश्रयानुपपत्ति-जिस अविद्या या माया से संसार की उत्पत्ति होती है उसका 
आधार क्या है? यदि यह कहा जाये कि वह जीवाश्नित है (वाचस्पति का मत) तो यह शंका 
उत्पन्न होती है कि जीवत्व तो स्वयं अविद्या का कार्य है, फिर जो कारण है वह कार्य पर 
कैसे निर्भर रह सकता है? यदि यह कहा जाये कि अविद्या ब्रह्माश्रित है (सर्वज्ञात्ममुनि का 
मत) तो फिर ब्रह्म को शुद्ध ज्ञानस्वरूप कैसे कह सकते हैं? और न अविद्या को एक पृथक्‌ 
स्वाश्रवी तत्त्व ही माना जा सकता है, क्योंकि इसमें अद्वैत के सिद्धान्त का खण्डन होता 
है। 

(२ तिरोधानुपपत्ति-अद्वैतववाद के अनुसार अविद्या ब्रह्म को आच्छादित कर 
अध्यारोप द्वारा जगत्‌ को व्यक्त करती है। परन्तु ब्रह्म जो स्वप्रकाश है अध्यारोप का विषय 
नहीं हो सकता, अन्यथा उसका तात्पर्य ब्रह्म के स्वरूप का विनाश या लोप होगा। 

(३) स्वरूपानुपपत्ति- यदि हम अविद्या की सत्ता को स्वीकार करें तो प्रश्न उपस्थित 
होता है कि उसका स्वरूप क्‍या है? क्‍या वह सतू है या असतु हैं? अद्वैतवादी उसे सतत 
मानते ही नहीं। पर उस्ते असत्‌ भी नहीं माना जा सकता, क्योंकि इससे अद्वैतवाद की हानि 
होगी। कारण कि चित में स्थित अविद्या यदि स्वयं ही चिदुरूप है और असत्‌ भी है तो 
दो प्रकार के चित की कल्पना करनी होगी-एक तो सतू चित्‌ (ब्रक्न) और दूसरा असत्‌ चित्‌ 
(अविद्या) | इसके अलावा इस प्रस्थापना में अनवस्था दोष भी होगा, क्योंकि यदि असतु 
जगत्‌ के कारण के रूप में अविद्या को माना जाये और बह अविद्या स्वयं भी असत्‌ हो 
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तो इसके भी कारण के रूप में किसी अन्य तत्त्व को मानना पड़ेगा। इस दोष के निवारण 
हेतु यह माना जा सकता है कि सत्‌ चित जो स्वयं ब्रह्म है, अविद्या हैं। तों इसका अर्थ 
यह होगां कि ब्रह्म स्वयं ही जगत्‌ का कारण है और ऐसी अवस्था में अविद्या के किसी 
तत्त्व को मानना अनावश्यक होगा। फिर ब्रह्म तो शाश्वत तत्त्व है। अतः उसका कार्यरूप 
जगतु का आभास भी शाश्वत ही होगा। अतः अविद्या को सत्‌ माने बिना जगत्‌ के आभास 
की व्याख्या नहीं हो सकती। 

(४) अनिर्वचनीयानुपपत्ति-अविद्या को भावरूप अज्ञान कहते हैं। परन्तु ऐसा कहने 
का कुछ अर्थ नहीं होता। अज्ञान का अर्थ ज्ञान का अभाव है। तब फिर वह भावरूप कैसे 
माना जा सकता है? अविद्या का ज्ञान प्रत्यक्ष या अनुमान से भी नहीं होता है। कोई भी 
अनुभव भ्रामक नहीं है। भ्रम में भी अर्धज्ञान ही होता है अज्ञान नहीं। इस तरह न तो 
सिंद्धान्ततः और न व्यवहार में अविद्या की सिद्धि हो सकती हैं। 

(४) प्रमाणानुपपत्ति-अविद्या की सिद्धि के लिये शास्त्रों में भी कोई प्रमाण नहीं है। 
प्रकृति को माया कह कर उपनिषदों में सम्बोधित किया गया है परन्तु वहाँ माया का तात्पर्य 
अज्ञान नहीं, वरनू ब्रह्म की विशिष्ट शक्ति है। 

(६) निवर्तकानुपपत्ति- अविद्या का कोई निवर्तक नहीं हो सकता, क्योंकि अद्वित के 
अनुसार निर्विशेष ज्ञान ही अविद्या का निवारण कर सकता है। परन्तु यह ज्ञान सम्भव 
नहीं । 

(७) निवर्त्यनुपपत्ति-अविद्या का निवारण भी सम्भव नहीं है, क्योंकि यह भावरूपा 
है। भावरूप सत्ता का कभी विनाश नहीं हो सकता। 

इस तरह मायावाद का खण्डन कर रामानुज यह प्रतिपादित करते हैं कि सृष्टि 
वास्तविक है। अपने पक्ष का समर्थन करने के लिये वे कहते हैं कि सभी ज्ञान सत्य होता 
है और कोई भी विषय मिथ्या नहीं होता हैं। रज्जु-सर्प वाले भ्रम में भी यही बात है। जो 
तीनों तत्त्व सर्प में विद्यमान हैं वे ही रज्जु में भी हैं। इसलिये हमें रज्जु में सर्प की प्रतीति 
होती हैं। वह असत्‌ पदार्थ की प्रतीति नहीं होती। इसी तरह रामानुज इस तर्क का भी 
खण्डन करते है कि जगतु के पदार्थ मिथ्या हैं क्योंकि वे क्षणिक हैं। इन्हें एक विशेष अर्थ 
में असत्‌ कहा जा सकता है पर तुच्छ या मिथ्या नहीं। मिध्या या तुच्छ उनके बाधित होने 
पर ही हो सकते हैं, मात्र परिवर्तन से नहीं। शास्त्रों में भी कहीं पर जगतु को मिथ्या नहीं 
कहा गया है। श्रुतियों में जहाँ नानात्व का निषेध और एकत्त्व का प्रतिपादन किया गया हैं 
वहाँ एकत्वविहीन नानात्व का हीं निषेध है, एकत्व में निहित नानात्व का नहीं। ब्रह्म 
व्यतिरिक्त जगत मिध्या है, ब्रह्म समाभ्रित जगत मिथ्या नहीं। श्वेताश्वतर-उपनिषद्‌ में जहाँ 
प्रकृति को माया कहा गया है, वहाँ माया का तात्पर्य अद्भुत पदार्थों की सृष्टि करने वाली 
शक्ति है। इसी तरह जब ब्रह्म को मायिन्‌ कहा गया हैं तो इसका तात्पर्य केवल इतना ही 
है कि उनकी सृष्टिलीला अद्भुत तथा विचित्र होती है। 
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अतः रामानुज यह निष्कर्ष निकालते हैं कि जगतू ब्रह्म का (मे वास्तविक परिणाम 
है। सृष्टिप्रक्रिया ब्रह्म की आत्माभिव्यक्ति है। ब्रह्म अपनी पूर्णता और विशुद्धता को छोड़े 
बिना जगतू की अभिव्यक्ति करते हैं। ब्रह्म जगत्‌ को व्याप्त करते हुए इससे परे भी है। वे 
विश्वानुग तथा विश्वातीत हैं। जगतु के समस्त पदार्थ उनमें स्थित हैं फिर भी ब्रह्म उनसे 
पृथक्‌ हैं। जगत्‌ ब्रह्म से ही उद्भूत होता है, ब्रह्म में ही स्थित रहता है और उन्हीं में लीन 
हो जाता है। ब्रह्म जगतू के निमित्त, उपादान और सहकारी कारण एक ही साथ हैं। ब्रह्म 
जगतु का कारण ठीक उसी तरह | जिस तरह मकड़ी अपने जाले की और आग चिनगारी 
की। 

यदि ब्रह्म जगत का कारण है तो यह प्रश्न उपस्थित होता है कि पूर्ण ब्रह्म अपूर्ण 
विश्व का कारण कैसे हो सकता है? रामानुज का कहना है कि 'यह कैसे होता है” यह प्रश्न 
एक पहेली हो सकता है पर ऐसा होता है, यह सत्य है। श्रुति इसकी पुष्टि करती है। इसी 
तरह यह भी आपत्ति की जा सकती है कि कारण और कार्य समधर्मी होने चाहिये, परन्तु 
जगतु ब्रह्म से बहुत भिन्न है। इसके उत्तर में रामानुज कहते हैं कि दोनों में पूर्ण साधर्म्य 
- भरी नहीं हो सकता। कारण सम्बन्ध में न तो पूर्ण साधर्म्य और न पूर्ण वैधर्म्य ही हो सकता 
है। किसी वस्तु की एक अवस्था छोड़कर दूसरी अवस्था को प्राप्त करना ही कार्यता है, जैसे 
कि मिट्टी परिवर्तित होकर घड़े का रूप धारण करती है। दोनों में तात्त्विक एकता है, तथापि 
गुणों में वैभिन्‍्य है। कार्य और कारण में साधर्म्य इस आधार पर है कि कार्य कारण में 
गृढ़रूप से निहित है और कारण कार्य में परिवर्तित होने की क्षमता रखता है। कारण और 
कार्य में अन्तरंग सम्बन्ध सिद्ध करने के लिये रामानुज जैविक जगत्‌ से विकास के सिद्धान्त 
को लेते हैं। जिस तरह बालक शिशु से युवक के ख्प में विकसित होता है उसी तरह कारण 
कार्य में परिवर्तित होता है। ब्रह्म में सृष्टि के मूलतत्त्व गृढ़खूप से निहित होते हैं। सृष्टि का 
तात्पर्य उन्हीं तत्त्वों का अभिव्यक्त होना है। ब्रह्म का कारणावस्था से (जिससे जगत्‌ गर्भित 
रूप में रहता है) कार्यावस्था को (जिसमें जगतू प्रकट होता है) प्राप्त करना ही सृष्टि है। 
अतः सृष्टि का अर्थ अव्यक्त का व्यक्त होना है, सृक्ष्म का स्थूल होना है। सृष्टि के पूर्व जीव 
और जगत सुषुप्त या अव्यक्त रूप में ब्रह्म में निहित रहते हैं। सृष्टिप्रक्रिया में जीव 
कर्मानुसार देह तथा चिह्राक्ति को प्राप्त करते हैं। जगत्‌ के भौतिक पदार्थ स्थूलता को प्राप्त 
कर लेते हैं। सृष्टि और विस्ृष्टि यें दोनों प्रक्रियाएं एक ही ब्रह्म की दो अवस्थायें हैं। दोनों 
अवस्थाओं में ब्रह्म का ऐक्य विद्यमान रहता जै। केवल भेद यह रहता है कि विसृष्टि में 
ऐक्य एकविध होता है जबकि सृष्टि में अनेक विध हो जाता है। ब्रह्म की ये दोनों अवस्थायें 
समानरूप से. सत्य हैं और कोई भी अवस्था अस्त हैं मिध्या नहीं है। 

ब्रह्म की, जगत की कारणता की चर्चा करते हुए यहाँ शंकर और रामानुज की 
कारणताविषयक मान्यताओं का तुलनात्मक विचार अप्रासंगिक नहीं होगा। रामानुज 
सत्कार्यवाद को स्वीकार करते है। परन्तु यह सत्कार्यवाद सांख्यदर्शन के अर्थ में नहीं जहाँ 
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कार्य को अभिव्यक्ति के पूर्व भी सत्‌ माना गया है। रामानुज का तात्पर्य केवल इतना ही 
है कि कार्य कारण का ही अवस्थान्तर है-वहीं द्रव्य कारण है और वहीं कार्य । मात्र अवस्था 
में अन्तर होता है। शंकराचार्य, जो कि पूर्ण अद्वैत को मानते है, यथार्थ में कारणता को 
स्वीकार नहीं करते। फिर भी व्यावहारिक दृष्टि से वे इसके मूल्य को स्वीकार करते हैं। 
परिणामतः वे कारणता और अद्वित में समन्वय स्थापित करने का प्रयास करते हैं जो 
विवर्तबाद में परिणत होता है। विवर्तवाद में एक ही साथ कारणता का स्वीकार तथा निषेध 
होता है। इसमें पहले कारणता को स्वीकार कर जगत के अस्तित्व का प्रतिपादन किया जाता 
है और बाद में जगत को मिध्या तथा अद्दैत ब्रह्म को सत्य घोषित कर कारणता का निषेध 
कर दिया जाता है। शंकर अद्दैत और कारणता में समन्वय स्थापित करना चाहते थे परन्तु 
वह सम्भव नहीं था। क्योंकि अद्वैत निरपेक्ष सिद्वान्त है जबकि कारणता सापेक्ष है। एक बुद्धि 
से परे है तो दूसरा बुद्धि के लिये आवश्यक है। वे इन दोनों में समन्वय तो नहीं कर पाते, 
पर शंकर अद्दैत को ग्रहण करते हैं और कारणता का त्याग कर देते हैं। इसके विपरीत 
रामानुज कारणता के सिद्धान्त को अद्वैत के सामने समर्पित नहीं करते। वे चरम सत्ता के 
एक ऐसे स्वरूप का प्रतिपादन करते हैं जिसमें दोनों का समन्वय हो जाता है। यचार्थ में 
वे दोनों “में विरोध नहीं मानते। अद्वैत का नानात््व में यह परिणाम ही कारणता है। 

यदि ब्रह्म को जगत्‌ का कारण माना जाये तो यह प्रश्न उपस्थित होता है कि 
अविकारी ब्रह्म कैसे जगत्‌ रूपी परिणाम को प्राप्त हो सकता है। इसके लिये रामानुज ब्रह्म 
के स्वरूप का द्विविध भेद बताते हैं। ब्रह्म में दो तत्त्व हैं-उनका देह और उनकी आल्ा। 
ब्रह्म की आत्मा उनकी मूल-प्रकृति का प्रतीक है जो पूर्ण, अविकारी एवं विशुद्ध है। ब्रह्म 
का देह जगतु से वही सम्बन्ध है जो आत्मा और देह में है। इसी को शरीर-शरीरी भाव 
कहते हैं। ब्रह्म का शारीरिकत्व रामानुज दर्शन का मूल आधार है। यही उपनिषदों का भी 
मूलभूत सिद्धान्त है। इसका सर्वश्रेष्ठ प्रतिपादन बृहदारण्यक उपनिषद के अन्तर्यामी प्रकरण 
में हुआ हैं। जगत्‌ के रूप में ब्रह्म का परिणाम उनकी अपूर्णता या विकास का द्योतक नहीं, 
क्योंकि यह परिणाम उनके देह ही में होते हैं, मूल आत्मा में नहीं। 


रामानुज जगतु और ब्रह्म के सम्बन्ध को द्रव्य-गुणभाव के आधार पर भी समझते 
हैं। यह सिद्धान्त उनकी ज्ञानशास्त्रीय प्रस्थापना की तार्किक परिणति है। उनके अनुसार 
प्रत्येक द्व्य गुण या सविशेष ही होता है, निर्विशेष नहीं | द्रव्य-गुण-सम्बन्ध द्रव्य और उसके 
मौलिक गुणों के बीच ही नहीं, वरन्‌ द्व्यों के बीच भी होता है। जैसे, वह दंडी है। यहाँ 
“वह” और “दंड” इन दो द्रव्यों के बीच द्रव्य-गुण सम्बन्ध है। “दंड” “वह” से पृथक्‌ 
अस्तित्व रखता है फिर भी “वह” का गुण है। इसी तरह जगत भी एक पृथक द्रव्य होते 
हुए भी ब्रह्म का गुण या पर्याय है। रामानुज कारण-कार्य सम्बन्ध और शरीर-शरीरी 
सम्बन्ध को भी द्रव्य-गुण-सम्बन्ध में घटित करते हैं। द्रव्य द्वारा एक गुण से दूसरे गुण 
की प्राप्ति ही कार्यता है। इसी तरह शरीर भी शरीरिन का गुण है क्योंकि व उस पर 
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आश्रित रहता है। इस द्रव्य-गुण-सम्बन्ध का आधार लेकर रामानुज ब्रह्म की अखण्डता 
एवं पूर्णता को बचा लेते हैं और साथ ही साथ जगत की सत्यता की भी रक्षा करते हैं। 
कारण, द्रव्य का गुण से भेद होना स्वाभाविक है। किसी द्रव्य के द्रव्यत्व से गुण पार्थक्य 
होता है। अतः ब्रह्म का पूर्ण और जगत्‌ का अपूर्ण होना अस्वाभाविक नहीं। कोई भी वस्तु 
किसी द्रव्य का गुण होती तो इस आधार पर नहीं कि वह द्रव्य की समानधर्मी है, परन्तु 
इस आधार पर कि वह द्रव्य पर पूर्णतया आधारित है। इस तरह रामानुज जगत्‌ का ब्रह्म 
से पार्थक्य भी सिद्ध करते हैं और जगत्‌ की ब्रह्म पर निर्भरता भी प्रतिपादित करते हैं। 


आत्म-निरूपण 

रामानुज के दर्शन में ब्रह्म का अद्वैतत्व इस तरह उपहित्त है कि उनके सविशेष ऐक्य 
में आत्मा या जीव की वास्तविक सत्ता के लिये पूरा स्थान है। इसके विपरीत अद्वैतवाद में 
ब्रह्म को ही एकमात्र वास्तविक सत्ता माना गया है। फलतः सभी आत्मा उनके आभासमात्र 
माने गये हैं। पारमार्थिक रूप से आत्मा ब्रह्म ही है। सभी आत्माएं यथार्थतः एक ही 
अविभाज्य निष्कल ब्रह्म हैं जो कि अविद्या के द्वारा बहुविध प्रतीत होते हैं। जीव या आत्मा 
में साक्षी का तत्त्व ही सत्य है, देहादि मांयांजनित एवं मिथ्या है। रामानुज अद्वैतवाद की इस 
मान्यता का पूर्ण विरोध करते हैं। वे आत्मा की पारमार्थिक सत्यता तर्क एवं श्रुति के प्रमाण 
पर प्रतिषादित करते हैं। प्रत्येक आत्मा ब्रह्म का अंश या प्रकार है और उतना ही वास्तविक 
है जितना ब्रह्म । 

प्रत्येक आत्मा एक प्रथक्‌ सत्ता एवं स्वरूपवाला है। अनादि एवं अनन्त है। वह देह, 
इन्द्रिय, मन, प्राण, बुद्धि आदि से विलक्षण, निर्विकार, निरवयव, स्वप्रकाश, अजड़ एवं 
असंख्य है। रामानुंज आत्मा को अणुरूप मानते हैं। अद्वैत में आत्मा को सर्वव्यापी माना 
गया है। परन्तु रामानुज का कहना है कि यदि आत्मा सर्वव्यापी होता तो सर्वत्र उसका 
अस्तित्व होना चाहिये था। आत्मा सर्वव्यापी तो है नहीं और यदि उसे अणु नहीं माना जाये 
तो उसे सावयव वस्तुओं की तरह मध्यम परिमाण वाला मानना पड़ेगा, परन्तु तब वह 
विनाशशील हो जायेगा। कर्म-वैभिन्‍य भी आत्मा के अणुत्व की ही पुष्टि करता है। श्रुतियों 
में जब आत्मा को सर्वव्यापी कहा गया है तो वहाँ उसका तात्पर्य यह है कि आत्मा इतनी 
सूक्ष्म है कि वह प्रत्येक अचित्‌ में प्रवेश कर सकता है। यद्यपि आत्मा अणुरूप है, तथापि 
उसकी चेतना समस्त देह में व्याप्त है। द्रव्य की दृष्टि से आणविक होते हुये भी ज्ञान की 
दृष्टि से वह असीम है। 

अद्वैतवाद में ज्ञान को आत्मा का स्वरूप माना गया है। आत्मा ज्ञाता नहीं, ज्ञानरूप 
ही है। उसका ज्ञातृत्व औपाधिक है क्योंकि ज्ञातृत्व परिणाम या विकार पर आधारित है 
जबकि आत्मा अविकारी है। इसके विपरीत रामानुज का मत है कि आत्मा ज्ञानरूप नहीं, 
ज्ञाता है। ज्ञातृत्व के लिये विकास या परिणाम आवश्यक नहीं। ज्ञान आत्मा का धर्म है, 
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आत्मा धर्मी है। आत्मा का “अहं” मायोपाधिक नहीं, वरन्‌ वह आत्मा का स्वाभाविक गुण 
है और प्रत्येक अवस्था में उसमें विद्यमान रहता है। आत्मा का ज्ञान अवस्थानुसार संकुचित 
और विकसित होता है। मोक्ष की अवस्था में वह सर्वव्यापी होता है। 

इसी तरह अद्दित में आनन्द को आत्मा का रूप माना गया है, परन्तु रामानुज आनन्द 
को आत्मा का गुण मानते हैं। ज्ञान की तरह आनन्द भी अवस्थानुसार घटता-बढ़ता है और 
मोक्ष की अवस्था में आत्मा पूर्ण आनन्द का भोग करती है। 

रामानुज आत्मा को कर्ता और भोक्ता भी मानते हैं। सांख्य और अद्वैत दर्शन में यह 
कर्तुत्व उपाधिनिमित्त माना गया है, स्वाभाविक नहीं, क्योंकि समस्त कार्य दुःख रूप हैं। यदि 
कर्म स्वाभाविक है तो कर्मविमोक्ष संभव नहीं होगा और परिणामस्वरूप मोक्ष भी प्राप्त नहीं 
होगा। इसके विपरीत रामानुज का मन्तव्य है कि समस्त कर्म बन्धरूप या दुःखस्वरूप नहीं 
होते। केवल देहाध्यासयुक्त कर्म ही ऐसे होते हैं। फिर यदि आत्मा का कर्तृत्व स्वाभाविक 
भी हों तो इसका तात्पर्य यह नहीं कि कर्म करना उसके लिये अपरिहार्य होगा। मोक्ष की 
अवस्था में वह कर्म की शक्ति से युक्त होता है, पर वह कर्म करने या न करने के लिए 
स्वतन्त्र होता है। 

यद्यपि आत्मा का ब्रह्म से प्रथक्‌ अस्तित्व है, तथापि वह ब्रह्म से स्वतन्त्र नहीं। अतः 
ब्रह्म के साथ आत्मा का सम्बन्ध जाने बिना आत्मा के स्वरूप का ज्ञान नहीं हो सकता। 
श्रुतियों में आत्मा और ब्रह्म का सम्बन्ध कहीं-कहीं अभेद और कहीं-कहीं भेद के रूप में 
माना गया है। यथार्थ में आत्मा और ब्रह्म में क्या सम्बन्ध है? यह समस्या एक अजीब 
भूल-भुलैया है जिसमें सभी चक्कर खाने लगते हैं। अद्वैतवाद में पूर्ण अभेदवाद का प्रतिपादन 
किया गया है, परन्तु रामानुज इसका प्रबल प्रतिवाद करते हैं। उनका विचार है कि 
उपनिषदों में वर्णित आत्मा और ब्रह्म की एकता पूर्ण अभेद की सूचक नहीं। अणु आत्मा 
और विभु ब्रह्म, ये दोनों एक कैसे हो सकते हैं? श्रुतिवर्णित अभेदता का केवल यही तात्पर्य 
ह कि ब्रह्म प्रत्येक और समस्त चराचर जगत में व्याप्त होने के कारण आत्मा में भी व्याप्त 
है और भीतर से उसका नियमन करता हुआ उसका अन्तर्यामी है। इस प्रस्॑ंग में उपनिषद्‌ 
के महावाक्य “तत्त्वमसि” की रामानुज द्वारा की गई व्याख्या ध्यान देने योग्य है। उनका 
कहना है कि दो सर्वथा भिन्न पदार्थों में अभेद स्थापित नहीं किया जा सकता। परन्तु सर्वथा 
अविकल पदार्थ को लेकर भी इस सम्बन्ध का निर्देश करना निरर्थक हो जायेगा, क्योंकि 
वह वृधा पिष्टपेषण मात्र होगा। अतः अभेद का सम्बन्ध उसमें लागू हो सकता है जो एक 
ही पदार्थ के दो भिन्न-भिन्न रूप हों। “सः अय॑ देवदत्त:” (यह वही देवदत्त है) यह वाक्य 
पहले देखे हुए देवदत्त और इस समय देखे हुए देवदत्त में तादात्य की स्थापना करता है। 
कालिक तथा अन्यान्य भेद होने पर भी व्यक्ति (वेवदत्त) एक ही है। “तत्त्वमप्ति” का भी 
ऐसा ही अर्थ लगाना चाहिये। ततु का अर्थ है वह ब्रह्म जो सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ और जगतु 
का कारण है। त्वम्‌ का अर्थ है चिदचिद्विशिष्ट शरीर वाला ब्रह्म, जो अन्तर्यामी है। अतएव 
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यहाँ जो अभेद कहा गया है वह ब्रह्म के एक विशिष्ट प्रकार में और दूसरे विशिष्ट प्रकार 
में है। इसका तात्पर्य आत्मा में स्थित अन्तर्यामी ब्रह्म और विश्व का कारण ब्रह्म दोनों की 
तात्त्विक एकता है। 

रामानुज न केवल पूर्ण अभेद का ही खण्डन करते हैं वरन्‌ पूर्ण भेद का भी खण्डन 
करते हैं। श्रुतियों में भेद का भी वर्णन मिलता है और अभेद का भी। इसका समन्वय 
रामानुज इस प्रकार करते हैं कि आत्मा और ब्रह्म में भिन्न-भिन्न दृष्टियों से भेद भी है और 
अभेद भी है। ब्रह्म पूर्ण और विभु है, जबकि आत्मा अपूर्ण और अणु है। इस आधार पर 
दोनों में भेद है। आत्मा ब्रह्म पर पूर्णतया आश्रित है और ब्रह्म उसका अन्तर्यामी है, इस 
दृष्टि से दोनों में अभेद तादात्म्य या अनन्यत्व का सम्बन्ध है। आत्मा ब्रह्म का अंश है अतः 
दोनों में भेदाभेद सम्बन्ध भी है। इस तरह रामानुज भेद, अभेद और भेदाभेद तीनों को 
मानते हैं। जब वे भेदाभेद का खण्डन करते हैं तो वहाँ वे उन मतों का खण्डन करते हैं, 
जिनके अनुसार एक ही वस्तु भ्रमवश दो रूपों में दिखाई देती है अथवा एक ही वस्तु 
यथार्थतः दो बन जाती है4 रामानुज भेदाभेद को इस अर्थ में स्वीकार करते हैं कि एक ही 
वस्तु दो रूपों में उपस्थित होती है। रामानुज के इस भेदाभेद में भेद की अपेक्षा अभेद पर ५ 
ही अधिक महत्त्व दिया गया है, क्योंकि उन्होंने ब्रह्म की स्वतन्त्र सत्ता तथा आत्मा की 
ब्रद्माश्रित सत्ता का प्रतिपादन किया है। अपनी स्थिति को समझाने के लिये रामानुज अंश 
और अंशी के साथ आत्मा और ब्रह्म की तुलना करते हैं। आत्मा को निष्कल ब्रह्म का अंश 
कैसे माना जा सकता है? इसका उत्तर देते हुए रामानुज कहते हैं कि जिस तरह चिनगारी 
अग्नि का अंश है उसी तरह आत्मा ब्रह्म का अंश है। जिस तरह अंश का अस्तित्व अंशी 
पर, गुण का द्रव्य पर, कर्म का कारण पर निर्भर रहता है उत्ती तरह आत्मा का अस्तित्व 
ब्रह्म पर निर्भर रहता है। आत्मा अंश है और ब्रह्म अंशी। आत्मा नियम्य है और ब्रह्म 
नियामक | आत्मा आधेय है और ब्रह्म आधार | यद्यपि आत्मा ब्रह्म का अंश है, तथापि इसका 
तात्पर्य यह नहीं है कि वह ब्रह्म से प्रथक्‌ नहीं है। उसका पर्यावरूप से भी अस्तित्व है और 
द्रव्यरूप से भी। अपने शरीर के सन्दर्भ में वह द्रव्य है और ब्रह्म के सन्दर्भ में पर्याव है। 

सृष्टि के पूर्व की अवस्था में प्रत्येक आत्मा ब्रह्म में अव्यक्त रूप में गर्भित रहता है | 
इस अवस्था में उसके बज्ञानादि लक्षण संकुचित रूप में रहते हैं। इस सुक्ष्मावस्था में वह ब्रह्म 
के साथ एकरूप-सा हो जाता है, परन्तु यह एकरूपता तादात्म्य नहीं है। आत्मा का ब्रह्म 
में यह विलय विसर्जन नहीं है। इस अविनाभाव अवस्था में भी उसका पृथक अस्तित्व एवं 
स्वरूप बना रहता है। 

सृष्टि की प्रक्रिया में आत्मा व्यक्तरूप को प्राप्त होता है, कर्मानुसार उसके ज्ञान का 
विस्तार होता है और देह की प्राप्ति होती है। देह की प्राप्ति के बाद उसमें ब्रह्म का प्रवेश 
होता है और वे अन्‍्तर्यामी के रूप में उसमें स्थित रहते हैं। परन्तु इस ब्रह्मप्रवेश से न तो 
ब्रह्म के पूर्णत्व की हानि होती है और न आत्मा के व्यक्तित्व की ही। इस अवस्था में भी 
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आत्मा का ब्रह्म के साथ वही सम्बन्ध होता है जो देह का आत्मा के साथ। रामानुज के 
अनुसार मनुष्य के शरीर और आत्मा दोनों ही सत्य हैं। ब्रह्म के अचित्‌ अंश से देह की 
उत्पत्ति होती है। आत्मा की उत्पत्ति नहीं होती, वह नित्य है। आत्मा का बन्धन कर्म का 
परिणाम है। शरीरयुक्त होने पर आत्मा चेतन शरीर और इन्द्रियों से ब्ध हो जाता है। वह 
उस चैतन्यरूप शरीर को ही अपना रूप मानने लगता है। अनात्म विषय में इस आत्म-बुद्धि 
को ही अहंकार कहते हैं। यही अविद्या है। 

मुक्ति की स्थिति में भी आत्मा का अस्तित्व अविकल रहता है। वह तब ब्रह्मरूप 
होकर पूर्णता एवं आनन्द का उपभोग करता है। इस अवस्था में आत्मा के अस्तित्व का 
विनाश नहीं होता, वरन्‌ पूर्णता की प्राप्ति होती है। जीव की यह पूर्णता ब्रह्म के प्रभुत्त का 
हनन नहीं करती, क्योंकि तब भी वह ब्रह्म में पर्याय और अंश के रूप में ही रहता हैं। 


६. मोक्षोपाय-निरूपण 

आत्मा के बन्धन की अवस्था अपूर्ण एवं दुःखयुक्त है अतः इससे परे एक अन्य 
अवस्था की ओर लक्ष्य रखती है। यही आत्मा का लक्ष्य या साध्य है। इसकी सिद्धि 
साधना द्वारा ही सम्भव हैं। इस साधना में कर्म, ज्ञान और भक्ति-नैतिक, बौछिक और 
आध्यात्मिक तीनों प्रकार के प्रयास आवश्यक हैं। 

अद्ठैत-दर्शन में अज्ञान ही बन्धन का कारण है, अतः ज्ञान से ही मोक्ष की प्राप्ति 
होती है। नैतिक नियम और ईश्वरभक्ति प्रत्यक्ष रूप से मोक्ष की प्राप्ति नहीं करवा सकते। 
ये ज्ञान की प्राप्ति में सहायक हो सकते हैं और हमें तत्त्वज्ञान में प्रवृत्त कर सकते हैं। परन्तु 
मोक्ष प्रदान नहीं करवा सकते, क्योंकि कर्म भेद-दृष्टि में ही सम्मव हैं और मोक्ष भेददृष्टि 
से सम्भव नहीं। धर्म के विधि-निषेध अज्ञान में ही सम्पन्न होते हैं अतः वें अज्ञान का 
निवारण नहीं कर सकते। प्रत्येक कर्म, चाहे वह कितना ही इृष्ट क्यों न हो, नये बन्धनों 
को जन्म देता है। कर्म उन्हीं के लिये है जो अविद्या में हैं, ज्ञानी के लिये नहीं। इसके 
विपरीत मीमांसादर्शन में कर्म को ही एकमात्र साधन माना गया है। इसके अनुसार वेद का 
प्रयोजन कर्मकाण्ड का प्रतिपादन है, अतः उससे भिन्न ज्ञान प्रतिपादक वाक्य निरर्थक हैं। 

रामानुज का मत अद्दैतमत से मित्र है। अद्वैतमत के अनुसार आत्मा सदैव मुक्त ही 
है, उसे मात्र उसका अनुभव ही करना है। इसके विपरीत रामानुज यह मानते हैं कि मुक्ति 
साधना द्वारा प्राप्त करने से होती है। अद्वैद की तरह वे भी मानते हैं कि अज्ञान 
बन्धन का मूल है, परन्तु उनका यह मानना है कि कोरे बौद्धिक ज्ञान से अज्ञान का 
निवारण नहीं हो सकता। इसके लिये क्रिया, ज्ञान एवं भावना तीनों की साधना आवश्यक 
है। कर्मयोग, ज्ञानयोंग और भक्तियोग, ये तीन स्वतन्त्र मार्ग न होकर एक दूसरे के पूरक 
और अन्तरंग रूप से सम्बन्धित हैं। अतः एक कर्मयोगी मात्र कर्मयोगी नहीं रहता। उसे 
ज्ञान एवं भक्ति को भी स्वीकार करना होता है। इसी तरह ज्ञानयोगी या भक्तियोगी को दूसरे 
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योगों को स्वीकार करना होता है। प्रत्येक साधक को अपनी साधना की प्रक्रिया में पहले 
या बाद में किसी भी क्रम से इन तीनों का उपयोग करना होता है। रामानुज मानते हैं कि 
पहले कर्म, बाद में ज्ञान और अन्त में भक्ति, यह क्रम सबसे उपयुक्त है। इसकी पुष्टि 
छान्दोग्य- उपनिषद्‌ के “आहारशुद्धेः सत्त्वशुद्धिः सत्तवशुद्धे: ध्रुवानुस्मृति:” से होती है। 

(१) कर्मयोग-कर्मयोग मोक्षस्ताधना का प्रथम चरण है। कर्म से रामानुज का तात्पर्य 
वेदोक्त वर्णश्रमधर्म के कर्त्तव्य हैं। इन कर्मों का निष्कामभाव से पालन अनिवार्य है। इससे 
चित्त-शुद्धि होती है और ज्ञान की प्राप्ति में बाधक संस्कारों का विनाश होता है। इन कर्मों 
का विधिवत सम्पादन करने के लिये कर्ममीमांसा का अध्ययन आवश्यक है। इससे 
ब्रह्मजिज्ञासा उत्पन्न होती है। 

(२) ज्ञानयोग-पक्का कर्मयोगी होने के लिये ज्ञान और भक्ति का पुट नितान्त 
आवश्यक है। कर्म से कर्तृत्वाभिमान छोड़ना ज्ञानी के लिये ही सम्भव है तथा कर्मफल को 
ब्रह्मापण करना भक्तिप्रवण-चित्त ही कर सकता है। अतः रामानुज ज्ञानयोग की महत्ता को 
स्वीकार करते हैं। उनका ज्ञानयोग सांख्य जैसा मात्र विवेकज्ञान नहीं या अद्दैत जैसा शुष्क 
तादात्य ज्ञान नहीं, वरन्‌ आत्मा का शरीर से पार्थक्य का तथा ब्रह्म के अंशरूप होने का 
ज्ञान है। इसके अन्तर्गत आत्मा को आत्मज्ञान की प्राप्ति होती है। परन्तु आत्मज्ञान ही 
जीवन का अन्तिम लक्ष्य नहीं है। आत्मन्ञान की परिणति ब्रह्नज्ञान या ब्रह्मसाक्षात्कार में होनी 
चाहिये और इसीलिये रामानुज भक्तियोग की महिमा को स्वीकार करते हैं। 

(३) भक्तियोग-भक्तियोग साधनाक्रम का अन्तिम चरण है। उपनिषदों का यह मन्तव्य 
संत्य है कि ज्ञान के बिना मुक्ति नहीं मिलती। लेकिन यह ज्ञान पुस्तकीय ज्ञान या श्रुतियों 
का शाब्दिक ज्ञान नहीं है। यदि ऐसा होता तो वेदान्त की पढ़ते ही लोग तुरन्त मुक्त हो 
जाते | यथार्थ ज्ञान अपरोक्ष ज्ञान है जो ब्रह्म की ध्रुवानुस्मृति या निरन्तर स्मरण को कहते 
हैं। यही उपासना या भक्ति है। ध्यान या उपासना ही भक्ति है, यदि वह प्रेमपूर्ण हो। अतः 
जहाँ शंकर केवल ज्ञान के मार्ग को ही उपादेय बताते हैं, वहाँ रामानुज कर्म की सहायता 
से उपलब्ध ज्ञानरूपा भक्ति को ही आत्मा के मोक्ष का साधन मानते हैं। इसी तरह रामानुज 
की भक्ति में ध्यान का समावेश है, पर यह योगदर्शन की भावशून्य एकाग्रता मात्र नहीं हैं। 

रामानुज की भक्ति ज्ञान का ही एक विशेष रूप है। इसमें ब्रह्म का तैलधारावत्‌ 
अविच्छिन्न समाराधन होता है। यह यद्यपि भावमयी है, भावातिरेक से दबी हुईं नहीं है। 
इसमें चिन्तन प्रधान है और भाव गौण। वे ज्ञान और भक्ति को समानार्थी मानते हैं। उनके 
अनुसार सच्चा ज्ञान भक्तिरूप है और सच्ची भक्ति ज्ञानर्पा। यह ब्रह्म के प्रति बौद्धिक 
प्रेम है। इस तरह रामानुज भक्ति और ज्ञान को समरूप करके भक्ति को भावातिरेक से 
और ज्ञान को बौद्धिक शुष्कता से बचाते हैं। 
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रामानुज ने भक्ति की पूर्व अवस्था के रूप में कर्म करना केवल साधना के प्रारम्भिक 
चरण में ही आवश्यक नहीं बताया है, बल्कि भक्तियोग में प्रवेश करने के बाद भी कर्म 
करते रहने का विधान किया है। इस प्रकार रामानुज अद्वैत के कर्म-संन्यास को अस्वीकार 
करते हैं। मनुष्य को नित्यकर्मों का त्याग कभी नहीं करना चाहिये, अन्यथा उसे पाप लगेगा 
और वेद के नियोग की उपेक्षा करने से वह मोक्ष से वंचित हो जायेगा। यहाँ उनका कुमारिल 
से मतैक्य है। पर भेद यह है कि वे निष्काम कर्म पर जोर देते हैं, सकाम पर नहीं। 

रामानुज भक्ति की पूर्व अवस्था के रूप में देह, चित्त एवं बुद्धि का नियमन अनिवार्य 
मानते हैं। आत्मानुशासन के लिये वे सात प्रकार के नियम बताते हैं-विवेक (अशुद्ध भोजन 
से दूर रहना), विमोक (कामनाओं का परित्याग), अभ्यास क्रिया (पंच महायज्ञों का 
सम्पादन), कल्याण (शुभकर्म करना), अनवसाद और अनुद्धर्ष । उन्होंने भक्ति के नव प्रकार 
और तीन चरण बताये हैं। नव प्रकार निम्नलिखित हैं-स्तुति, स्मृति, नमस्कृति, वन्दन, 
याचना, कीर्तन, गुणश्रवण, वचन-ध्यान, अर्चन प्रणाम। तीन चरण ये हैं-ध्रुवानुस्मृति, 
असकृदावृतम्‌ और दर्शनसमानाकारता। 

रामानुज के भक्तिसिद्धान्त के बारे में एक बहुत भ्रामक मत प्रचलित है और वह यह 
है कि उनका भक्तिसिद्धान्त पाज्वरात्र सम्प्रदाय तथा आलवार संतों से प्राप्त किया गया है। 
परन्तु सत्य तो यह है कि रामानुज की भक्ति पाउ्चरात्र सम्प्रदाय की भक्ति से पूर्णतः भिन्न 
है। पाज्वरात्र की भक्ति कर्मज्ञानविहीन है, पर रामानुज की भक्ति कर्मज्ञान की परिपाक है। 
पाज्चरात्र की भक्ति तन्त्र के जाल से बद्ध है, जबकि रामानुज में तन्त्र का प्रभाव पूर्णतः 
अनुपस्थित है। रामानुज की भक्ति में जो बौद्धिक गांभीर्य, नैतिक उदात्तता और दार्शनिक 
आधार है वह पाज्चरात्र की भावातिरिकी भक्ति में अप्राप्य है। पाज्चरात्र की भक्ति प्रपत्ति ही 
है, परन्तु रामानुज में, जैसा कि हम आगे सिद्ध करेंगे, प्रपत्ति का सिद्धान्त है ही नहीं। 
रामानुज की भक्ति ध्यान और उपासना डरा प्राप्त अपरोक्षानुभूति है, जबकि पाज्चरात्र की 
भक्ति मात्र ईश्वर की शरणागति। पाज्चरात्र की भक्ति तान्त्रिक विधि-विधानों के जाल में 
फंसी हुई मंत्रोच्चारण के बाह्य रूप से भरपूर है, परन्तु रामानुजीय भक्ति नेतिक, बौद्धिक 
एवम्‌ आध्यात्मिक गुणों से सम्पन्न आत्मानुशासन एवम्‌ प्रयास द्वारा प्रात साधना है। 
पाज्वरात्र में भक्ति को कर्म और ज्ञान से पृथक्‌ एक स्वतन्त्र मार्ग माना गया है, पर 
रामानुज की भक्ति कर्म और ज्ञान से अनुगृहीत है। पाज्चरात्र की भक्ति में प्रतिमा की पूजा, 
जिसे अर्चापूजा कहते हैं, बड़ी महत्त्वपूर्ण है। परन्तु रामानुज के ग्रन्थों में कहीं पर भी 
अर्चापूजा की स्वीकृति का प्रमाण नहीं मिलता है, यद्यपि अनेक लेखकों ने रामानुज को 
अर्चापूजा का पक्षपाती बताने का प्रयास किया है। जो विभेद रामानुज की भक्ति का 
पाब्चरात्र की भक्ति के साथ है वही विभेद आलवार सन्तों की भक्ति के साथ भी है। 
आलवारों की भक्ति भावान्थता से ग्रस्त है, पर रामानुज की भक्ति ज्ञान के प्रकाश से युक्त 
है। रामानुज और आलवार सन्तों के मनोवैज्ञानिक दृष्टिकोणों में भी पूर्ण भेद हैं, आलवार 
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भक्ति स्वयमेव साध्य है, परन्तु रामानुज की भक्ति में बौद्धिक गहनता और ध्यान की 
प्रशांतता है। आलवार भक्ति में भावतरंगों की चपलता, ईश्वरीय प्रेम और सौन्दर्य की 
मादकता एवं उन्माद है। अतः यह कहना निराधार है कि रामानुज की भक्ति पाश्चरात्र 
सम्प्रदाय एवं आलवार संतों से प्राप्त की गई हैं। यथार्थ में रामानुजीय भक्ति पूर्णतः वैदिक 
टै। भक्ति के मूल वेदों में दिखाई देते हैं। उपनिषदों में, मुख्यतः बाद के पद्मात्मक उपनिषदों 
में, इसका स्पष्ट विकास दिखाई देता है। गीता और विष्णुपुराण में हमें इसका सुत्यवस्थित 
रूप दिखाई देता है और रामानुज का सिद्धान्त पूर्णतः इन्हीं दोनों ग्रन्थों पर आधारित है। 
अनेक विद्वानों का यह भी मन्तव्य है कि रामानुज ने पाज्चरात्र सम्प्रदाय के प्रपत्ति 
के सिद्धान्त को एक पृथकू एवं अपने आप में पूर्ण साधन के रूप में स्वीकार किया है। 
परन्तु रामानुज के ग्रन्थों में (केवल गद्यत्रयम) को छोड़कर, जिसके रचविता के बारे में 
संदिग्धता है, इस बात का कोई प्रमाण नहीं है कि अपनी मोक्ष-साधन-प्रक्रिया में रामानुज 
ने इसे स्वीकार किया हो। उनके मुख्य ग्रन्थ श्रीभाष्य में प्रपत्ति शब्द का उल्लेख ही नहीं 
मिलता है और न कहीं इस सिद्धान्त की ध्वनि ही मिलती है। कहीं पर भी उन्होंने यह नहीं 
कहा है कि आत्मा मोक्ष का दायित्व पूर्णतया परमात्मा पर छोड़ कर निश्चिन्त हो सकता 
है या मोक्ष की प्राप्ति के लिये ईश्वर की शरणागति पर्याप्त है। यथार्थ में रामानुज इसके 
विपरीत कर्म और ज्ञान को अनिवार्य एवं अपरिहार्य मानते हैं। उनके प्रथम ग्रन्थ वेदार्थसंग्रह 
की विद्यमान समस्त हस्तलिपियों में से केवल एक संस्करण में ही पाठभेद के रूप में एक 
जगह प्रपत्ति शब्द आता है। अन्य संस्करणों में “प्राप्ति” या “'प्रतिपत्ति” शब्द मिलता है। 
इस ग्रन्थ में भी कहीं पर प्रपत्ति के सिद्धान्त का प्रतिपादन नहीं हुआ है। उनके तीसरे ग्रन्थ 
गीताभाष्य में भी कहीं पर उन्होंने ऐसा नहीं कहा कि नैतिक विधान और आत्तन्नान के 
बिना ईश्वरीय कृपा प्राप्त हों सकती है। यथार्थ में तो मूल गीता में प्रपत्ति के सिद्धान्त का 
स्पष्ट प्रतिपादन हुआ है और प्रपत्ति शब्द का भी अनेक बार प्रयोग हुआ है। यदि रामानुज 
प्रपत्ति सिद्धान्त को स्वीकार करते तो इन संदर्भों में अवश्य ही इसका निरूपण करते । परन्तु 
कहीं पर भी उन्होंने प्रपत्ति शब्द का पाज्चरात्र के प्रचलित अर्थ में अर्थथटन नहीं किया। 
रामानुज के नाम पर अनेक ऐसे सिद्धान्त और मान्यतायें प्रचलित हैं जिनको उन्होंने 
स्वीकार ही नहीं किया धा और जिनसे उनका कोई सम्बन्ध ही नहीं था। उदाहरणार्थ, 
उन्होंने परमात्मा की पाँच अभिव्यक्तियों का या शुद्ध सत्त्व के तत्त्व को कहीं पर भी स्वीकार 
नहीं किया है, फिर भी ये सिद्धान्त उनके नाम से जुड़े हुये हैं। कर्म, ज्ञान और भक्ति के 
साधनत्रय के अतिरिक्त रामानुज भगवत्कृपा को भी स्वीकार करते हैं। इस सिद्धान्त को भी 
पाज्चरात्र सम्प्रदाय एवं आलवार संतों की देन बताया जाता है, परन्तु इसका प्रतिपादन 
उपनिषदों में भी मिलता है। वहीं से यह गीता में विकस्तित किया गया है। रामानुज दर्शन 
में यह भगवत्कृपा निरुपाधिक नहीं, वरन्‌ अधिकारी को ही प्राप्त होती है। भगवत्कपा का 
कार्य यहाँ मोक्ष दिलाना नहीं है, वरन्‌ मोक्ष के मार्ग के अवरोधों को दूर करना है। 
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१०. मुक्ति-निरूपण 

मुक्ति की अवस्था में जीवात्मा ब्रह्म के स्वरूप और गुण को प्राप्त कर लेती है। 
अद्दैत-वेदान्त में मुक्त जीवात्मा ब्रह्म के साथ अभिन्न हों जाती है, लेकिन रामानुज के 
अनुसार वह केवल ब्रह्म-सदृश होती है, उससे ऐकात्म्यसम्पन्न नहीं होती। मुक्त जीव में 
सर्वज्ञच्व और सर्वसंकल्पत्व के गुण अवश्य आ जाते हैं, परन्तु सर्वकर्तृत्व के गुण ब्रह्म के 
ही साथ रहता है। जीवात्मा स्वरा्ट्र अनन्याधिपति तथा संकल्पसिद्ध हो जाती है, पर उसे 
जगत की सृष्टि, स्थिति और लय का अधिकार नहीं होता। रामानुज के मतानुसार मुक्ति 
जीवित दक्ा में प्राप्त नहीं हो सकती | अंतः वे जीवन्मुक्ति को स्वीकार नहीं करते और केवल 
विदेहमुक्ति को ही सम्भव मानते हैं। 


११. उपसंहार 

रामानुज-दर्शन की सबसे बड़ी विशेषता ब्रह्म की पुरुषवादी धारणा को ब्रह्मवादी दर्शन 
से संयुक्त करना है। ईश्वरवाद और ब्रह्मवाद को एक में मिलाने का यह प्रयत्न बहुत पुराना 
$ और स्वयं वैदिक साहित्य में भी दिखाई देता है। गीता में भी इस संश्लेषण का प्रयास 
किया गया है, परन्तु धार्मिक एवं दार्शनिक पक्षों का जैसा सुन्दर एवं व्यवस्थित समन्वय 
रामानुज ने किया है वह सर्वश्रेष्ठ है। परन्तु इस आधार पर बह कहना अनुचित होगा कि 
उनका ईश्वरवाद पाज्वरात्रोक्त है या आलवार मत से प्रभावित है। 

रामानुज का समस्त दर्शन शंकर के ब्रह्मवाद के प्रत्मक्ष प्रतिवाद के रूप में उत्पन्न 
हुआ है। शंकर और रामानुज दोनों वेदान्त के प्रमुख आचार्य हैं। दोनों अद्वैत के समर्थक 
हैं। अर्थात्‌ दोनों के अनुसार केवल एक ही सर्वव्याप्त सत्ता है। परन्तु दोनों में भेद यह है 
कि शंकर का अद्दैत केवल अद्वैत है और रामानुज का अद्वैत विशिष्ट अद्दैत है। दोनों यह 
मानते हैं कि जो कुछ है वह ब्रह्म ही है, ब्रह्म व्यत्िरक्ति अन्य कुछ नहीं है। पर रामानुज 
ब्रह्म की सत्ता में सब कुछ (वैविध्य) को स्वीकार कर लेते हैं, जबकि शंकर सबका निषेध 
करते हैं। शंकर ब्रह्म में वैविध्य को स्वीकार नहीं करते, पर रामानुज वैविध्य को ब्रह्म का 
सार मानते हैं। शंकर के अनुसार वैविध्य माया-जनित होने के कारण मिथ्या है, पर 
रामानुज के अनुसार यह ब्रह्म की आत्माभिव्यक्ति है और उतना ही सत्य है जितना ब्रह्म। 

शंकर का दर्शन तार्किक दृष्टि से सुसम्बद्ध, ठोस एवं प्रभावशाली है। परन्तु वह 
मानव की समस्त जिज्ञासाओं एवं आकांक्षाओं को तुष्ट नहीं कर सकता। वे धर्म और दर्शन 
के बीच एक खाई खोद देते हैं और धर्म के सगुण ब्रह्म को दर्शन के निर्गुण ब्रह्म से पृथक 
कर देते हैं। भले ही इस पृथक्करण को वैचारिक महत्त्व दिया जाय, किन्तु इसमें धर्म के 
ईश्वर को मायोपाधिक, निम्नस्तरीय सत्ता मानकर धर्म की प्रगाढ़ अनुभूति की अवहेलना 
की गई है। यघ्नार्थतः मनुष्य की बौद्धिक और भावात्मक आवश्यकताओं की तुष्टि दो 
पथकू- स्तरीय सत्ताओं से नहीं होनी चाहिए। धर्म और दर्शन अपने उच्चतम स्वरूप में 
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परस्पर विरोधी नहीं, वरन्‌ एक ही सत्य की प्राप्ति के प्रयात्त के व्यावहारिक एवं सैद्धान्तिक 
पहलू हैं। धर्म का सत्य दर्शन के सत्य से मूलतः पृथक्‌ नहीं हो सकता। सत्य अविभाज्य 
है और जो धर्म में सत्य है वह दर्शन में मिथ्या नहीं हो सकता। यदि अद्वैत के इस कथन 
को स्वीकार किया जाये कि ब्रह्म माया के सम्पर्क से सगुण ईश्वर के रूप में अभिव्यक्त 
होता है तो अनेक प्रश्न उत्पन्न हो जाते है, जैसे ब्रह्म का माया के साथ सम्पर्क क्यों और 
कैसे होता है? यदि परमार्थतः ब्रह्म एकमेव है तो माया कहाँ से उपस्थित हो जाती है? जगत 
के रूप में ब्रह्मविकृति का क्‍या प्रयोजन है? यदि सगुण ईश्वर को स्वीकार किया जाये तो 
सत्ता के रूप में उसका क्या स्वरूप होगा? यदि वह सत्ता है तो उसका कभी भी लोप नहीं 
हो सकता और यदि वह सत्ता नहीं है तो उसे किसी भी स्तर की सत्ता नहीं प्रदान की 
जा सकती। इसके अलावा जीव और जगत को मिथ्या मानना मानवीय अस्तित्व के लिये 
बड़ा विधातक है। ऐसा सिद्धान्त जो, वैयक्तिक अस्तित्व का निषेध करे, मानवीय साहस एवं 
प्रयासों के मूल पर ही कुठाराघात करता है। फिर यह समझ में नहीं आता कि यदि नानात्व 
मिध्या है तो क्यों ब्रह्म या माया इस प्रकार अगणित शक्ति का इस मिथ्यासृष्टि के निर्माण 
में हास करती है। व्यक्ति का समष्टि में समावेश करना एक उचित एवं इष्ट सिद्धान्त है, 
लेकिन इसमें व्यक्ति की विशिष्टता का हनन नहीं होना चाहिये। यह सत्य है कि विश्व का 
लक्ष्य व्यक्ति का समष्टि से अधिकाधिक ऐक्य स्थापित करना है, पर इस ऐक्य में व्यक्तित्व 
का विनाश नहीं होता है, वरन्‌ पूर्णता और बाहुल्य की प्राप्ति होती है। 

रामानुज-दर्शन की यह विशिष्टता है कि उसमें इन दोषों का परिहार किया गया है। 
रामानुज धर्म के ईश्वर और दर्शन के ब्रह्म को एक ही मान लेते हैं। समस्त वैविध्यमय 
जगत को वे मायाजनित मिध्या न मानकर ब्रह्म का अंगभूत मानते हैं। उनकी धार्मिक 
भावना ब्रह्म के सगुण और साकार रूप को प्रकाशित करती है तो उनकी तार्किक बुद्धि 
उन्हें समस्त चराचर जगतु को ब्रह्म का देह या विशेषण मानने को प्रेरित करती हैं। इस 
तरह उनके दर्शन में धार्मिक भावना और ताकिक बुद्धि दोनों की तुष्टि एवं समन्वय का 
एक श्रैष्ठ प्रयास मिलता है। जहाँ तक उपर्युक्त प्रयत्न का लक्ष्य दर्शन के अन्तिम तत्त्व के 
साथ समन्वय करना है, वहाँ तक इसकी श्रेष्ठता में कोई सन्देह नहीं है। परन्तु इन दो 
तत्त्वों को एक माननां अलग बात है और धर्म में अन्धविश्वासों एवम्‌ कल्पनाओं को दर्शन 
के सत्य से मिश्रित करना बिल्कुल दूसरी बात है। कारण यह है कि धर्म में श्रद्धा की आड़ 
में अनेक ऐसी बातें प्रविष्ट कर जाती हैं जो बिना पर्याप्त तार्किक आधार के दर्शन में 
समाविष्ट नहीं हो सकतीं। धर्म और दर्शन के समन्वय की आतुरता में रामानुज इस तथ्य 
को मूल जाते हैं और अपने दर्शन में ब्रह्म का मानवीकरण करते हुए अनेक पौराणिक 
गाधाओं तथा रूपकों को अनुचित प्रवेश दे देते हैं। दर्शन में मानवीकरण की यह प्रवृत्ति 
अनुचित है और विशुद्ध दर्शन को विकृत तथा सत्य-विहीन कर देती है। यहाँ पर यह 
प्रश्न उपस्थित होता है कि क्‍या रामानुजीय दर्शन में इस प्रकार की पौराणिक गाधाओं और 
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भ्रामक कल्पनाओं का उचित स्थान है? हमें यह स्वीकार करना होगा कि भावुकता की यह 
निम्नस्तरीय अभिव्यक्ति अनुचित, अयोग्य एवं अनुपयुक्त है। व्यावहारिक विश्वास के रूप 
में वह भले ही मनुष्य की आवश्यकताओं की उत्तम ढंग से पूर्ति करती हो, पर दार्शनिक 
सिद्धांत के रूप में वह कदापि प्रशंसनीय नहीं हो सकती। 


थी का. बा. #ा 
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499. 
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तृतीय अध्याय 
रामानुजोत्तर-विशिष्टादैत-वेदान्त 


१. रामानुजोत्तर-विशिष्टाद्वैत-साहित्य:- 
रामानुज के बाद विशिष्टाद्वैत-साहित्य का बहुत अधिक विकास हुआ। सबसे अधिक 


साहित्य उनके श्रीभाष्य के व्याख्यान, टिप्पणी, संक्षेप, संग्रह और सार (सारांश) से 
सम्बन्धित है। श्रीभाष्य पर जो व्याख्याएं लिखी गयी हैं उनमें से अधिकांश अभी तक 
अप्रकाशित हैं। जो प्रकाशित व्याख्याएं हैं उनकी भी संख्या बहुत अधिक है। श्रीभाष्य की 
निम्नलिखित व्याख्याएं उल्लेखनीय हैं- 


है 


राममिश्र देशिककृत श्रीभाष्यविवृति जो ६ अध्यायों में श्रीभाष्य का संक्षेप प्रस्तुत 
करती है। राममिश्र देशिक रामानुज के साक्षात्‌ शिष्य थे। 

सुदर्शनसूरि ने श्रीभाष्य पर दो व्याख्याएं लिखी हैं, (१) श्रुतप्रकाशिका और 
(२) श्रुतप्रदीपिका। इनमें से श्रुतप्रकाशिका श्रीभाष्य की समस्त टीकाओं में सर्वश्रेष्ठ 
है। अतः उसका महत्त्व विशिष्टाद्वैत वेदान्त में सर्वाधिक है। इस पर भी कई टीकाएं 
लिखी गयी हैं जिनमें से (१) वीरराघवदासकृत भावप्रकाशिका, (२) महाचार्य के शिष्य 
श्रीनिवासकृत टीका, (३) शठकोपाचार्यकृत भाष्यप्रकाशिका दृषणोद्धार और 
(४) वाधूल श्रीनिवासकृत तूलिका मुख्य हैं। सुदर्शनसूरि ने रामानुज के वेदार्थसग्रह 
पर भी तात्पर्यदीपिका नामक एक व्याख्या लिखी है। उनके रचित अन्य ग्रन्थ हैं- 
शरणागतगद्यभाष्य, सुबालोपनिषद्भाष्य और सन्ध्यावन्दनभाष्य। वे वात्सूबवरद के 
शिष्य थे। प्रायः उन्हें वेदव्यास भट्टा्य कहा जाता है। उनका समय १३वीं शत्ती का 
उत्तरार्थ और १४वीं शत्ती का पूर्वार्थ माना जाता है। उनकी श्रुतप्रकाशिका को लेकर 
सम्प्रदाव में कुछ ग्रन्थ उसके खण्डन के लिए भी लिखे गये हैं। उप्त खण्डन के 
निराकरण हेतु ऊपर लिखित ग्रंथ भाष्यप्रकाशिका दृषणोद्धार लिखा गया है। 
वात्स्यवरद ने, जो रामानुज की बहिन के लड़के थे, श्रीभाष्य पर तत्त्वतार नामक 
टीका लिखी है। वीर राघवदास ने तत्त्वसार का खण्डन रत्लसारिणी में किया है। 
वात्स्यवरद ने तात्पर्यदीपिका नामक एक और टीका श्रीभाष्य पर लिखी है। ये 
सुदर्शनसूरि के शिक्षक थे। इनके तत्त्वनिर्णण आदि अन्य ग्रन्थ भी हैं। 

अद्वित वेदान्ती अप्पय दीक्षित ने श्रीभाष्य पर नयमुखमालिका नामक एक व्याख्या-ग्न्ध 
लिखा है। यह उल्लेखनीय है कि उन्होंने रामानुज-शृंगभंग नामक ग्रन्थ लिखकर 
रामानुजमत का खंडन भी किया है। 





डा 
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वेंकटनाथ या वेदान्तदेशिक ने श्रीभाष्य पर तत्त्ववीका लिखी है। उनका समय १४वीं 
शती है। वे विशिष्टाद्वैत वेदान्त के बड़कलै मत के संस्थापक हैं। वे सुयोग्य कवि, 
उच्चकोटि के भक्त, प्रखर नेयाविक तथा आचार्य थे। उन्होंने संस्कृत और तमिल 
दोनों में ग्रनय लिखे। उसके साथ ही उन्होंने कुछ ग्रन्थ मणिप्रवालशैली में (अर्थात्‌ 
संस्कृत-तमिल-मिश्र भाषा में) भी लिखे। तत््वटीका के अतिरिक्त श्रीभाष्य से 
संबंधित इनके दो और ग्रन्थ हैं-अधिकरण सारावली और मुक्ताकलाप। दोनों ग्रन्थ 
पदुय में हैं। न्याय में उन्होंने न्‍्यायपरिशुद्धि तथा न्यायसिद्धांजन नामक ग्रन्थ लिखे। 
साहित्य में उन्होंने हंससन्देश, यादवाभ्युदय, सुभाषितनीति आदि लिखे। उनके 
लगभग ३२ भत्तिस्तोत्र प्रसिद्ध हैं। भक्तिशास्त्र और रहस्यवाद पर उनके कई ग्रन्थ 
हैं। प्रपत्ति के बारे में उनका अपना मत है जो टेंकलै मत से भिन्न है। उन्होंने 
विशिष्टादैत को परमतखण्डन की ओर एक नया मोड़ दिया और परमतभंग नामक 
एक ग्रन्थ तमिल में लिखा। इन कृतियों के अतिरिक्त उन्होंने अद्वैतवेदान्त का विशेष 
खण्डन करने के लिए संस्कृत में शतदूषणी नामक एक ग्रन्थ लिखा। इस पर 
रामानुजदास ने चण्डमारुत नामक एक सुन्दर टीका लिखी है। इसी नाम से इसकी 
एक टीका नृप्तिंहराज ने भी की है। श्रीनिवासाचार्य ने इस पर सहन्नकिरणी नामक 
टीका लिखी है। बीसवीं शर्ती के उत्तरार्ध में अद्वैतवादी अनन्तकृष्ण शास्त्री ने 
शतभूषणी लिखकर शतदृषणी का खण्डन किया है। उनको दो विशिष्टाद्वैतवादियों 
ने प्रत्युत्तत भी दिया है। एक हैं उत्तमूर ति. वीरराघवाचार्य जिन्होंने परमार्थभूषणम्‌ 
लिखकर शतभूषणी का खण्डन किया और दूसरे हैं डी.टी. ताताचार्य जिन्होंने 
विशिष्टादैतसिद्धि लिखकर ऐसा किया। इस प्रकार शतदूषणी से जो खण्डन-पद्धति 
आरम्भ हुई वह आज तक चल रही है। अधिकरण सारावली का २४वाँ श्लोक 
सम्प्रदाय में बहुत प्रसिद्ध है, क्योंकि उसमें कहा गया है कि वकुलभृत्किकर 
(न्यायसुदर्शनकर्ता), वरद नाग़बण (भट्टारक), व्यासतार्य (सुदर्शनसूरि), विष्णुचित्त 
(प्रमेयसंग्रहकर्ता), वादिहंसाम्बुवाह (न्यायकुलिशकर्ता) इत्यादि मानते हैं कि ब्रह्मसूत्र के 
प्रथणभ चार अधिकरण (चतुःसूत्री) समस्त ब्रह्मविदूया के उपोद्घात हैं। 
“यक्त्तत्सेनेश्वरायैरगणि वकुलभृत्किड्करे व्यड्गयकारि व्यासार्वैन्यासि च दिव: श्रुतमितिविशर्द 
विष्णचित्त-विवत्रे। अश्रोषंशेष कल्यादमपि विदुषो वारिहंसाम्बुवादात्‌ अद्धानिर्धायते 
चतुर-धिकरणी ब्रह्मचिन्तोपयुक्ता''। 
मेघनादारि ने श्रीभाष्य पर नयप्रकाशिका नामक एक टीका लिखी। उनका समय १४वीं 
श॒ती है। इसके अतिरिक्त नयद्युमणि, भावप्रबोध और मुमुश्षुपापसंग्रह उनके ग्रन्थ हैं। 
नयश्युमणि विशिष्टाद्वैत वेदान्त का एक अत्यन्त श्रेष्ठ ग्रन्थ है। 


. परकालयति ने श्रीभाष्य पर मितप्रकाशिका नामक टीका लिखी। इनका समय १९वीं 


शत्ती है। 





बेशेद 


१७, 


११. 
११२. 


१३. 


१४. 


वैदान्त-खण्ड 


परकालयति के शिष्य रंगरामानुज ने पूलभावप्रकाशिका नामक एक टीका श्रीभाष्य पर 
लिखी और शारीरकशास्त्रदीपिका नामक एक टीका ब्रह्मसूत्र पर लिखी। उन्होंने 
वेंकटनाथ के न्यायसिद्धांजन पर व्याख्या नामक एक टीका तथा छान्दोग्य और 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ पर विशिष्टादैतवादी भाष्य लिखे। उनके अन्य ग्रन्थ हैं 
द्रमिडोपनिषद्भाष्य, विषयवाक्यदीपिका तथा रामानुजसिद्धान्तसार। 

किसी अज्ञातनामा व्यक्ति ने श्लोकों में श्रीभाष्यवार्तिक लिखा है जो अत्यन्त उपयोगी 
है। 

वेंकटनाथ के शिष्य चम्पकेश ने श्रीमाष्यव्याख्या और गुरुतत्त्वप्रकाशिका नामक दो 
टीकाएं लिखीं। 

श्री निवासाचार्य ने श्रीभाष्य की आलोचना ब्रह्मविद्याकैमुदी में की है। 

श्रीशैल श्रीनिवास ने श्रीभाष्य पर तत्त्वमार्तन्ड नामक टीका लिखी। उनका समय 
१६वीं शतती हैं। उनके अन्य ग्रन्थ हैं-अद्वैतवनकुठार, प्रेदमणि, भेददर्पण, 
विरोष-निरोथ, मुक्तिदर्षण, ज्ञानरलदर्पण, नवद्युमणि और नय्युमणिसंग्रह | अन्तिम 
दोनों ग्रन्थ मेघनादारि के नयब्ुमणि से भिन्न हैं। विरोध-निरोध इनका अत्थन्त गंभीर 
तथा महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है। इनमें उन्होंने शांकरमत तथा माघ्वमत का खजडन करते हुए 
स्वमत का प्रतिपादन किया है। 

महाचार्य अपरनाम रामानुजदास ने अ्रीभाष्य पर ब्रह्मसूत्रभाष्योपन्यास नामक टीका 
लिखी। इसके अतिरिक्त इनके गंथ हैं-पाराशर्य विजय, ब्रह्मविदुयाविजय, वेदान्तविजय, 
रहस्यत्रयमीमांसा, रामानुजचरित्रचुलुक, और अष्टादशरहस्पार्थ निर्णय। चण्डमाझृत के 
भी लेखक ये ही हैं। इसका समय १५वीं शत्ती है। इनका प्रथम ग्रन्थ प्रसिद्ध और 
लोकप्रिय है। 

सेनापति मिश्र या सेनेश्वर ने शारीरकन्यायकलापसंग्रह नामक टीका लिखी । ब्रह्मसूत्र 
के सोलह पादों के वर्ण्यविषयों को इसमें निम्न श्लोकों में व्यक्त किया गया है- 


प्रमाणता तत्मतियोगिभंगः संराधन॑ तस्य फलोपभोगः। 
एतानि सम्यक्‌ परिचिन्तितानि शास्त्रे त्विहाध्यायचतुष्टयेन।। 
अस्पष्टतरमस्पष्टं स्पष्ट छायानुसारि च। 

जीवप्रधानयोरादी वाक्यजात॑ विचारितम्‌।। 


स्मृतिन्यायविरोधश्च ह परपक्षपराहतिः | 
कार्यता विपदादीनामक्षादेश्व द्वितीयतः।। 








र्य्ड 


छल हब 
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सदोषत्वमदोषत्व॑ जीवस्य च परस्य च। 
तृतीयेन परोपास्तिरिति कर्तव्यताऊपि च।। 


उपास्त्यनुष्ठानविद्या गत्युपक्रम एवं च। 
गतिमार्गप्रकारश्व फल॑ चापि चतुर्वत्तः।। 


अर्थात्‌ प्रमाणता (समन्वय), तत्पतियोगिभंगः: (अविरोध), संराथन (साधन) और 
फलोपभोग (फल)- ये ब्रद्मसृत्र के क्रमशः चार अध्याय हैं। प्रथम अध्याय के चार 
पादों के विषय क्रमशः ये हैं-स्मृतिन्यायविरोध का परिहार, परपक्ष पराहति (सांख्यादि 
परपक्षी का विरोध (परिहार), आकाश आदि की कार्यता का प्रतिपादन और अक्षादि 
इन्द्रियों की कार्यता का प्रतिपादन और तृतीय अध्याय के चारों पादों में क्रमशः जीव 
का सदोषत्व, परब्रह्म का अदोषत्व, परब्रह्म की उपासना तथा इतिकर्तव्यता। 
चतुर्थ अध्याय के चार पादों के विषय हैं क्रमशः उपासना-विधि, गतिक्रम, गति 
मार्गमेद (देवयान, पितृयान आदि) और फल। 

उत्तमूर ति. वीरराघवाचार्य ने १६६३-६४ में श्रीभाष्य पर भाष्यार्थदर्पषण नामक टीका 
लिखी। इनके अतिरिक्त श्रीभाष्य का टीका-साहित्य है-शुद्धसत्त्व लक्ष्मणाचार्य (गुरुभाव 
प्रकाशिका) देशिकाचार्य (प्रयोगरत्नमाला), नारायणमुनि (भावप्रदीपिका) पुरुषोत्तम 
(सुबोधनी) श्रीनिवास ताताचार्य (लघु प्रकाशिका) श्रीवत्सांक श्रीनिवास (श्रीभाष्य 
सारार्थसंग्रह), शठकोप (ब्रह्मसृत्रार्यसंग्रह) रंगाचार्य (श्रीभाष्यसिद्धान्तसार) श्री निवासाचार्य 
(श्रीभाष्योपन्यास) आदि अनेक विद्वानों ने श्रीभाष्य पर टीकाएं लिखीं हैं। वास्तव में 
रामानुज-दर्शन में जितना विपुल टीकासाहित्य श्रीभाष्य पर हैं उतना किसी अन्य ग्रन्थ 
पर नहीं है। इससे सिद्ध होता हैं कि सम्प्रदाय में श्रीभाष्य का अध्ययन-अध्यापन बड़ी 
गहराई से होता आया है। 

महाचार्य अपरनाम रामानुजदांस के शिष्य श्रीनिवास नें, जिन्होंने श्रुतप्रकाशिका पर 
एक टीका लिखी है, यतीद्रमतदीपिका नामक एक संग्रह-ग्रन्थ लिखा है जो रामानुज-वेदान्त 
का एक उत्तम पाठ्यग्रन्थ है। 

रामानुज ने श्रीरंगमु में भगवान्‌ रंगनाथ के विग्रह की उपासना की थी और वहाँ एक 
मठ स्थापित किया था। इस मठ की परम्परा में आलवारों की कृतियों का बड़ा प्रभाव 
है। रामानुज के बाद जो मठाघीश हुए वे प्रायः सभी-आलवार भक्तों के गीतों पर 
टीकाग्रन्थ लिखे। उनके ग्रन्थ तमिल तथा संस्कृत दोनों में हैं। वे मुख्यतः द्रविड़ 
वेदान्त के उन्नायक थे | द्रविड़ आलवारों की गीतियों में उपनिबद्ध वेदान्त है। रामानुज 
के ७४ प्रमुख शिष्य थे, उनमें से एक कुरेश या तिरुक्‍्कुरुकैप्पिरन्‌ पिल्‍ले थे। इन्होंने 
नाम्मालवार की सहस्नरीति पर ६००० श्लोकों की एक टीका लिखी। पराशर भट्टाचार्य 








शेबे० 


वैवान्त-खण्ड 


ने १००० इलोकों में, अभयप्रदााज ने २४००० श्लोकों में और कालिजितु या 
लोकाचार्य प्रथम के शिष्य कृष्णपाद ने ३६,००० श्लोकों में उस पर टीकाएं लिखीं। 
रम्य (या सौम्य) जामातृ मुनि ने १२००० श्लोकों में उसकी व्याख्या की। अभयप्रदराज 
की टीका इन सब में अधिक उपयोगी है। पराशर भट्टाचार्य श्रीरंगमु में रामानुज के 
उत्तराधिकारी थे। उनके बाद क्रमशः वेदान्ती माधव, कालिजितु (लोकाचार्य प्रथम) 
तथा लोकाचार्य पिल्‍्ले दिवतीय उसके पीठाचार्य हुए। लोकाचार्य वरिष्ठ सौम्य जामातू 
मुनि इन्हीं लोकाचार्य के अनुज थें। पिल्‍ले लोकाचार्य के तीन ग्रन्थ संस्कृत में 
हैं-तत्त्वत्रय, तत््व्शेखर और श्रीवचनभूषण। कहा जाता है कि उन्होंने १५ और ग्रन्थ 
लिखे थे, किन्तु वे उपलब्ध नहीं हैं। तत्त्वत्रय ११४ अनुच्छेदों में विभक्त एक लघुग्रन्थ 
है जिसमें चितु, अचितु और ईश्वर इन तीन तत्त्वों का निरूपण है। तत्त्शेखर चार 
प्रकरणों में विभक्त है। प्रथम प्रकरण में नारायण को जगत का कारण बत्ताया गया 
है। दिवत्तीय और तृतीय प्रकरण में आत्मा के स्वरूप का वर्णन शास्त्र-प्रमाण के 
आधार पर किया गया है। चतुर्थ प्रकरण में ईश्वर और उसके शरणागमन का वर्णन 
है। श्री वचनभूषण मणिप्रवालशैली में लिखा गया ग्रन्थ है। इसमें कुल ४८४ अनुच्छेद 
हैं। इसमें प्रपत्ति का सुविस्तृत वर्णन है। ज्ञानदशा, वरणदशा, प्राप्त-दशा तथा प्राप्य 
के अनुभव की दशा, इन चार सोपानों में प्रपत्ति का निरूपण किया गया है। श्री 
वचनभूषण चार प्रकरणों में विभक्त है। गोवर्धन रंगाचार्य ने उसका अनुवाद संस्कृत 
में किया। वरवर मुनि ने उस पर संस्कृत में टीका लिखी। रामप्रपन्नाचार्य ने वरवरमुनि 
की टीका सहित श्रीवचनभूषण के संस्कृतानुवाद का हिन्दी अनुवाद रहस्यमंजरी नाम 
से किया है जो पुरी के राजगोपाल मठ से १६२६ में प्रकाशित है। श्री वचनभूषण 
सारतम शास्त्र है। अन्य शास्त्र असार, अल्पसार, सार या सारतर ही हैं। 


असारमल्पत्तारं च सार॑ सारतरं त्यजेतु। 
भजते सारतमं शास्त्र रत्नाकर इवामृतम्‌।। 
जो शास्त्र ऐहिक उपायोपेय के प्रतिपादक हैं वे अस़ार हैं। जो शास्त्र आत्मानुभवरूप 


कैवल्यमुक्ति के प्रतिपादक हैं वे अल्पसार हैं। फिर जो शास्त्र कर्मज्ञानसहित भक्ति के 
प्रतिपादक हैं वे सार हैं। स्वगत स्वीकाररूप प्रपत्ति के उपाय-प्रतिपादक शास्त्र सारतर हैं। 
बड़कलैमत के शास्त्र इस रीति में हैं। अन्त में परगत स्वीकार-रूप-प्रपत्ति के उपाय 
प्रतिपादक शास्त्र सारतम हैं। श्रीवचनभूषण इस प्रकार सर्वश्रेष्ठ शास्त्र हैं। 


श्रीवचनभूषण के अनुसार वेद प्रबलतम प्रमाण है। उसके पूर्वभाग (कर्मकाण्ड) का 


निर्णय इतिहास-पुराण से होता है। 


प्रायेण पूर्वमागार्थपूरणं धर्मशास्त्रत:। 
इतिहासपुराणाभ्यां वेदान्तार्थ: प्रकाश्यते |। 





ह 
ह 
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लोकाचार्य वेदान्तदेशिक के समकालीन थे और टेंकलै मत के प्रतिपादक थे। उनके 
श्रेष्ठ अनुवायी वरवरमुनिं थे। उनका समय १३७७०-१४४३ ई. है। वे द्रविड़ वेदान्त के 
उत्कृष्ट विशेषज्ञ थे और मणिप्रवालशैली में कई ग्रन्थ लिखे। उनके आठ शिष्य प्रसिद्ध हैं। 
उनके पुत्र का नाम रामानुजार्य था और पौत्र का नाम विष्णुचित्त था। इन सभी ने उनकी 
परम्परा को अग्रसर किया। उनका इतना प्रभाव था कि वे रामानुज के बाद रामानुज की 
ही भांति पूज्य माने गये। दक्षिण के मन्दिरों में उनकी प्रतिमा की पूजा आज तक प्रचलित 
है। उनकी कृतियों में यतिराजविंशति, गीतातात्पर्यदीप, श्रीभाष्यरथ, तैत्तिरीयोपनिषद्भाष्य, 
परतत्त्वनिर्णय, रहस्यत्रयटीका, आचार्यहदय, प्रियालवार, विरुमोरिटीका, ज्ञानसारटीका, 
प्रयोगसारटीका, सप्तगाथाटीका, दिव्यप्रबन्धटीका आदि ग्रन्ध हैं। उन्होंने संस्कृत तथा तमिल 
में अनेक भक्तिस्तोत्र भी लिखें। उनके ऊपर भी अनेक ग्रन्थ लिखें गये जिनमें वरवर 
मुनीसिचर्या, वर्वरमुनिशतक, वरवरमुनिचम्पू, यतीन्द्रप्रवणप्रभाव और यत्तीचप्रवणप्रभाव- 
चम्पू मुख्य हैं। दिव्य प्रबन्धमु के पाठ के बाद मंदिरों में उनका रचित उपदेश रत्तमाला 
(तमिल में) तमिल में पढ़ा जाता है। उनके पौत्र अभिराम पराचार्य ने इसका संस्कृत में 
अनुवाद किया है। 

स्पष्ट है कि कनिष्ठ जामातृमुनि को वरवरमुनि या यततीन्रप्रवण कहा गया है। उनके 
अन्य नाम मनबल महामुनि तथा पेरियजियर हैं। वे देवराज (देवरात) के पुत्र श्रीशैल के 
शिष्य थे। जैसे बड़कले मत में आत्रेय रामानुज से “पात्रम” का शुभारम्भ किया जाता है 
(दुराप्य रामानुज दयापात्रम) वैसे टेंकले मत में यह पात्रमु श्रीशैल के नाम से शुरू होता है। 
इस प्रकार टेंकलैं मत की पूजापदधति पर श्रीशेल और वरवर मुनि का बड़ा प्रभाव है। 

ऐतिहासिक कालक्रम का प्रभाव-रामानुज वेदान्त के साहित्य पर बहुत कम पड़ा हैं। 
बड़कलैमत संस्कृत को अधिक महत्त्व देते हुए उपनिषदों तथा श्रीभाष्य के अनुशीलन में 
अधिक लगा रहा और टेंकलैमत तमिल को अधिक महत्त्व देतें हुए दिव्य प्रबन्धम्‌ विशेषतः 
शठकोप की सहलस्नगीति का विशेष अध्ययन करता रहा। नव्यन्याय का प्रभाव इस साहित्य 
पर उतना नहीं पड़ा जितना अद्दैत वेदान्त पर पड़ा। सत्रहवीं शत्ती तक रामानुज वेदान्त के 
अनेक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ रचे जाते रहे। अटूठारहवीं और उन्नीसर्वी शती में भी उनके 
परम्परागत अनुशीलन और लेखन का प्रचार था। बीसवीं शत्ती में अंग्रेजी, हिन्दी, आदि 
भाषाओं में भी इस सम्प्रदाय के कुछ ग्रन्थों के अनुवाद हुए और अनेक ग्रन्धों पर शोध हुए। 
मेलकोट संस्कृत-शोध-संस्थान से विशिष्टादैत ग्रन्थावली दो भागों में छपी है और कई भागों 
में विशिष्टाडैतकोश प्रकाशित हो रहा है। ये दोनों ग्रन्थ विशिष्टादैत के प्रचार-प्रसार में 
अत्यन्त उपयोगी हैं। 








श्र वैदान्त-खण्ड 


२. बड़कलैमत और टेंकलैमत के भेद 


रामानुज का धार्मिक मत श्रीवैष्णव मत के नाम से प्रसिद्ध है। उनके बाद इस मत 
की दो शाखाएंँ हो गयी, जिन्हें बड़कलैमत या उत्तरकलार्य और टेंकलैमत या दक्षिणकलार्य 
कहा जाता है। सौम्य जामातृमुनि के शिष्य कस्तूरी रंगाचार्य (१४वीं शत्ती) ने इन दोनों मतों 
के; भेदों का विवेचन कार्याधिकरणवाद और कार्याधिकरणतत्त में किया है, विशेषतः प्रथम 
ग्रन्थ में गोविन्दाचार्य ने इनमें अट्ठारह भेद बताये है, जिनमें कुछ निम्नलिखित हैं- 

(१) टेंकलैमत में मार्जार-किशोर-न्याय की प्रपत्ति है और बड़कलै मत में कपिकिशोर- 
न्याय की प्रपत्ति। मार्जार-किशोर को मार्जार स्वयं अपने मुंह में रखकर एक स्थान 
से दूसरे स्थान ले जाता हैं, जबकि कपिकिशोर को कपि ऐसे गमनहेतु पकड़ता है। 
भगवद्माष्ति में कुछ कर्म नहीं करना पड़ता और भगवान्‌ स्वयं अपनी कृपा से मोक्ष 
देते हैं, ऐसा टेंकलैमत मानता है। विपरीततः बड़कलैमत का मानना है कि भगवत्त्कृपा 
के अतिरिक्त जीव को भी मोक्षार्थ कुछ कर्म करने पड़ते हैं। 

(२) टेंकलैमत के अनुसार कैकल्यमुक्ति नित्य है, किन्तु बड़कलैमत में वह स्थायी नहीं है। 

(३) टेंकलैमत मानता है कि मुक्ति-अवस्था में जो आनन्दानुभूति होती है वह सभी जीवों 
के लिए एक जैसी नहीं है, उसमें तारतम्य है किन्तु बड़कलैमत इस तारतम्य को नहीं 


मानता । 
(४) टेंकलैमत मानता है कि केवल लक्ष्मी ही भगवत्कृपा प्रदान कर सकती हैं, किन्तु 
बड़कलैमत के अनुसार नारायण स्वयं भी मोक्षदाता हैं। 
(५) टेंकलैमत के अनुसार लक्ष्मी में भगवान्‌ के विग्रह और गुण की व्याप्ति तो है, किन्तु 
स्वरूपव्याप्ति नहीं है। बड़कलैमत से लक्ष्मी में भगवान्‌ की स्वरूप-व्याप्ति भी है। 
(६) बड़कलै कहते हैं कि भगवान्‌ वात्सल्ववशाद्‌ भक्तजीव के दोष नहीं देखते हैं। टेंकले 
इससे आगे जाकर कहते हैं कि भगवान्‌ वास्तव में जीवों के दोषों को स्वयं भोगते 
हैं। 
(७) बड़कलै कहते हैं कि परदुःख के निराकरण की इच्छा करना दया है। टेंकले कहते 
हैं कि परदुःख का अनुभव करना दया है। 
(८) टेंकलै कहते हैं कि शुद्ध सच्च जड़ या अचित्‌ है और बड़कल कहते हैं कि वह चित्‌ 
है। 
इन दार्शनिक-धार्मिक भेदों के अतिरिक्त दोनों मतों के अनुयायियों में तिलक का भेद 
तथा पात्रम (पूजा के अवसर पर पढ़े गये श्लोक) का भी अन्तर है। किन्तु इन अन्तरों को 
अब विशेष महत्त्व नहीं दिया जाता है। आज भी टेंकलैमत तमिल और द्रविड़वेदान्त पर 
अधिक बल देता है और बड़कले मत संस्कृत तथा उभयवेदान्त पर। 








रामानुजोत्तर-विशिष्टादैत-वैदान्त 


३. यतीन्द्रमतदीपिका : 


यतीद्धमतदीपिका के लेखक श्रीनिवास ने इस ग्रन्थ को शारीरकपरिभाषा कहा है। 
इससे स्पष्ट है कि यह ग्रन्थ धर्मराज अध्वरीद्र की वेदान्तपरिभाषा की अनुकृति पर लिखा 
गया है और उसके बाद की रचना है। एकाध स्थानों पर श्रीनिवास ने धर्मराज को उद्धृत 
भी किया है, जैसे चैतन्यत्रिविधम्‌ के वर्णन में। इस आधार पर यह १७वीं शती का ग्रन्थ 
है। इसमें प्रत्येक अध्याय को अवतार कहां गया है। प्रथम अवतार में प्रत्यक्षनिरूपण, 
दिवतीय अवतार में अनुमाननिरूपण और तृतीय अवतार में शब्दनिरूपण किया गया है। 
इस प्रकार रामानुजवेदान्त में प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द ये तीन प्रमाण मान्य हैं। प्रमाण 
की परिभाषा हैं-'प्रमाकरणं प्रमाणमं'। 'अनधिगतार्थगन्तृ प्रमाणम्‌'। इस परिभाषा का खण्डन 
किया गया है। साक्षात्कारि प्रमा का कारण प्रत्यक्ष है। निर्विकल्पक और सविकल्पक भेद से 
प्रत्यक्ष द्विविध है। स्मृति, प्रत्यभिज्ञा तथा अभावज्ञान (अनुपलब्धि) प्रत्यक्ष के अन्तर्गत हैं। 
अन्य ख्यातिवादों का खण्डन करते हुए सत्ख्यातिवाद की स्थापना की गयी है और कहा 
गया है कि सर्व विज्ञानम्‌ यथार्थम्‌, भ्रमादिप्रत्यक्षज्ञानं यधार्थम्‌। अनुमान का लक्षण है- 
व्याप्यस्य व्याप्यत्वानुसन्धानात्‌ व्यापकविशेषप्रमितिः अनुमिति:। व्याप्ति के दो प्रकार हैं-अन्वय 
और व्यतिरेक। अनुमान के दो अंग हैं-व्याप्ति और पक्षयर्मता। अनुमान के दो प्रकार हैं- 
अन्वयव्यतिरिक और केवलान्वबि। केवलव्यतिरेकि अनुमान इस मत में अमान्य है। 
'अनाप्तानुक्तवाक्यजनिततदर्थविज्ञानं शब्वज्ञानम्‌। तत्करणं शब्दप्रमाणम्‌' ऐसा शब्दप्रमाण का 
लक्षण किया गया है। यह लक्षण वेद की अपौरुषेयता के आधार पर है। साडगोपाडूग वेद 
प्रमाण हैं। 

चतुर्थ अवतार में प्रकृति का, पंचम अवत्तार में काल का, षष्ठ अवतार में 
नित्यविभूति का, सप्तम अवतार में धर्मभूत ज्ञान का, अष्टम अवतार में जीव का, नवम 
अवतार में ईश्वर का और दशम अवत्तार में अद्रव्य का निरूपण है। 

इस प्रकार इस मत में ६ द्रव्य और १० अद्रव्य हैं। प्रकृति के अनन्तर जो परिणाम 
होते हैं उनसे क्रमशः महतू, अहंकार और मन, ४ ज्ञानेद्धिय, ४ कर्मेच्निय तथा ५ 
तन्मात्राओं के विकास होते हैं। पांच तन्‍्मात्राओं से पंचीकरणरीति से पंचमहाभूतों की सृष्टि 
होती है। इस प्रकार रामानुजमत की तत्त्वमीमांसा वस्तुतः सांख्यतत्त्वमीमांसा के शिखर पर 
विराजमान है। 

इंस तत्त्वमीमांसा का मूल्यांकन यतीन्द्रमतदीपिका में छः प्रकार से किया गया है 
(दिखिए, वही अद्व्य प्रकरण में २१वाँ अनुच्छेद|- 
१, विद्वानु लोग तत्त्व को एक ही मानते हैं, वह एक तत्त्व चिदचित्‌ से विशिष्ट है। इस 

लिए उसे विशिष्टाद्वैत कहा जाता है। 
२, ऋषिगण आत्मा और अनात्मा इन दो तत्त्वों को मानते हैं। 








मत 
निम्नलिखित मत उल्लेखनीय हैं जो उनके नबधुमणि में मिलते हैं- 


(१) 





वेदान्त-खप्ड 
आचार्यगण (जैसे लोकाचार्य पिल्ले) श्रुति के आधार पर भोक्‍्तु (जीव), भोग्य (जगत) 
तथा नियन्त (ईश्वर) इन तीन तत्त्वों को मानते हैं। 

कुछ आचार्यगण हेय, हेयनिवर्तक, उपादेय और उपादेय का उपाय, इन चार तत्त्वो 
को मानते हैं। इस मत को मोक्षशास्त्रीय चतुर्व्यूहवाद कहा जाता है। 

अन्य आचार्यगण अर्थपंचक को मानते हैं। ये हैं प्राप्प (ईश्वर) प्राप्ता (जीव), उपाय 
(भक्ति और प्रपत्ति), फल (मोक्ष) तथा विसेधि (मोक्ष मार्ग में आने वाले विघ्नों का 
निवारण)। लोकाचार्य पिल्ले ने अर्थपंचक में इसी मत को माना है। 

अन्त में कुछ आचार्यगण अर्थपंचक में सम्बन्ध (ईश्वर और जगतू का संबंध है) 
जोड़कर कुल अर्थ 8: मानते हैं। इस प्रकार श्रीनिवास के मतानुसार विशिष्टादैतवाद 
में छः प्रस्थान या उपमत हैं, किन्तु ये मतभेद केवल मार्ग या उपगम से संबंधित हैं। 
विशिष्टादैतवाद को अन्ततः सभी आचार्य मानते हैं। 


४. मेघनादारिकृत नयद्युमणिः- 


यतीन्रमतदीपिका में वेंकटनाथ या वेदान्तदेशिक के मत दिये गये हैं। मेघनादारि के 
उनके मतों से कहीं-कहीं भिन्न हैं। इस भेद को ध्यान में रखकर मेघनादारि के 


प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द और अर्थपत्ति; ये पाँच प्रमाण हैं, न कि केवल तीन- 
प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द। प्रत्यक्ष अर्थपरिच्छेदक साक्षात्‌ ज्ञान है। उपमान की 
प्रमाणता को स्थापित करते हुए मेघनादारि कहते हैं कि किसी दृश्य विषय के 
सादृश्यज्ञान के द्वारा एक अदृश्य विषय का ज्ञान संभव है। जब कोई मनुष्य जानता 
हे कि नीलगाय नामक पशु गाय के सदृश है तो वह नीलगाय को देखकर अपने श्रुत 
सादृश्य-ज्ञान के आधार पर उस पशु को नीलगाय कह देता है। इसी प्रकार अर्थापत्ति 
भी एक स्वतंत्र प्रमाण है और इसका अन्तर्भाव अनुमान में नहीं हो सकता, क्योंकि 
उसके ज्ञान में हेतु और व्याष्ति के अभाव हैं। यदि हम किसी प्रमाण से जानते हैं 
कि देवदत्त जीवित है और वह इस मकान में नहीं रहता है तो अर्थापत्ति से ही ज्ञात 
होता है कि वह किसी अन्य मकान में कहीं अन्यत्र रहता है। 
ज्ञान का लक्षण देते हुए मेघनादारि कहते हैं- 'अर्थपरिच्छेदकारि ज्ञानम्‌ प्रमाणम्‌', 
अर्थात्‌ ज्ञान विषय का परिच्छेदकारक है। ज्ञान विषय का निर्धारण करता है। 
वेदान्तदेशिक का मत इससे मिन्न है। वे मानते हैं कि ज्ञान यधावस्थित व्यवहादानुय य 
है। वे ज्ञान को वस्तुतः विषयतन्त्र या मेयाधीन मानते हैं। ज्ञानं मेयाधीनमू, यह 
वेदान्तदेशिक का मत है। मेघनादारि का मत है कि मेय॑ मानाधीनम्‌ | एक ही सम्प्रदाय 
में इस प्रकार इन दो आचार्यों में प्रचण्ड मतभेद है। 


(३) मेघनादारि दृढ़तापूर्वक यधार्थख्याति (या सत्ख्याति) को मानते हैं, जबकि वेदान्तदेशिक 





अफ् 


छ् २३४ 


यथावसर अन्यथाख्यातिवाद, अख्यातिवाद तथा यधार्थख्यातिवाद सभी को मानते हैं। 
प्रेघनादारि प्रथम दो ख्यातिवादों का खंडन करते हैं। यथार्थर्यातिवाद के पक्ष में 
उनकी निम्न युक्ति है- 


विप्रतिपन्नः प्रत्ययों यथार्थ: प्रत्ययत्वातु, संप्रतिपन्नप्रत्ययवद्‌ । 


(४) स्वत्तः प्रामाण्यवाद के बारे में मेघनादारि का अपना मत है। वे कहते हैं कि प्रत्येक 
अनुभव सदैव अपने प्रामाण्य को समेटे रहता है, अर्थत्‌ अनुभव विषय का ज्ञापक 
होने के साथ-ही-साथ अपना प्रमापक भी है। वह पर-प्रकाशक तथा स्वप्रकाश दोनों 
एक साथ है। 

(५) मेघनादारि काल को प्रथक्‌ प्रमेय नहीं मानते हैं। उनके मत से रामानुज ने भी 
श्रीभाष्य, वेदान्तदीप और वेदान्तसार में काल के पृथगृभाव का खण्डन किया है। 
'सूर्यादिसम्बन्ध-विशेषोपाधितः पृथिव्यादिदेशानामेव कालसंज्ञा'-अर्धात्‌ सूर्य आदि के 
सम्बन्धरूप उपाधिविशेष से जन्य पृथिवी आदि देशों की ही संज्ञा काल है। दूसरे शब्दों 
में, सूर्य के सम्बन्ध में परथिवी की स्थिति को काल कहते हैं। वह पृथिवी की गति से 
संबन्धित है। 

(६) कर्मफल के बारे में मेघनादारि का मत है कि कर्म का फल ईश्वर की प्रसन्नता या 
अप्रसन्नता हैं जिसके माध्यम से उसका फल कर्ता जीव को मिलता है। दूसरे शब्दों 
में, कर्म और उसके फल में कारण-कार्य का संबंध साक्षात्‌ या अव्यवहित नहीं है। 
इन मतों से सिद्ध है कि मेघनादारि विशिष्टादैत-वेदान्त के एक बड़े मौलिक 
दार्शनिक थे। 


५. शतदूषणी की युक्तियां 

रामानुज ने शंकराचार्य के अद्दैतसिद्धान्त पर सात अनुपपत्तियों का आरोप किया था। 
उसी की परम्परा को तार्किक पराकाष्ठा तक पहुंचाने वाला ग्रन्थ शत्दूषणी है जिसके 
रचविता वेदान्तदेशिक थे जिनके सौहार्दपूर्ण संबंध अपने समकालीन अद्वैत वेदान्तियों से 
विशेषतः स्वामी विद॒यारण्य से थे। शतदूषणी में सम्प्रति ६६ दोष ही मिलते हैं। अतएव या 
तो अन्य दोषपरक ग्रन्थभाग लुष्त हो गया या यहाँ 'शत' का अर्थ वास्तव में बहुत या अनेक 
है, इसका अर्थ एक सौ नहीं है। डा. सुरेन्द्रनाथ दास गुप्त ने इन ६६ दोषों का विवरण 
अपने “भारतीय दर्शन का इतिहास' खण्ड ३ में किया है। उनके मत से दोष ६२, ६३, 
६४, ६४ और ६६ दार्शनिक दृष्टि से नगण्य हैं। ६२वाँ दोष अपशूद्राधिकरण पर है। ६३वां 
दोष अधिकारि-विवेक पर है। ६४वां दोष शंकरमत्त से अनुयावियों के तिलक, पोशाक आदि 
पर है। ६५४वां दोष उनके द्वारा कुछ यतियों की संगति से बचने पर है और ६६वें दोष 
का विषय शंकरमत का ब्रह्मसूत्र से बेमेल होना है। स्पष्टतः इन दोषों का दार्शिनिक महत्त्व 
नहीं हैं। 
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शतदूषणी में जिन दोषों को गिनाया गया है उनमें से निम्नलिखित महत्त्वपूर्ण हैं- 

यदि ब्रह्म निर्गुण सत्‌ है तो “ब्रह्म” शब्द उस सत्‌ का वाचक नहीं हों सकता, क्योंकि 
कोई शब्द निर्गुण सतु का अभिध्यान नहीं करता है। फिर लक्षणाशक्ति से भी “ब्रह्म” 
शब्द निर्गुण सतू का वाचक नहीं हो सकता, क्योंकि लक्ष्णा अन्ततोगत्वा अभिधामूलक 
होती है। अतः जब उपनिषदु “ब्रह्म” शब्द का प्रयोग करते हैं, तो इसका तात्पर्य है 
कि इस शब्द का वाच्यार्थ कोई सगुण सत्‌ है। 

शंकराचार्य ब्रह्मसूत्र ११|१ के भाष्य में कहते हैं कि ब्रह्म का सामान्य ज्ञान सभी 


* मनुष्यों को “'अहमरिम” रूप से है और उसके विशेष ज्ञान के लिए वेदान्तशास्र का 


उपयोग किया जाता है। परन्तु ज्ञान में ऐसा विभाजन नहीं है। पुनश्च, विशेष ज्ञान 
उसी विषय का हों सकता है जिसमें गुण हों। यदि ब्रह्म निर्गुण है तो उसका विशेष 
ज्ञान संभव ही नहीं है। 

जगत्‌ को मिथ्या मान लेने पर भी जगतु-विषयक समस्त ज्ञान और जगत | 
नित्यकर्म, मिथ्या नहीं सिद्ध होते हैं और न वे नष्ट ही होते हैं। पाण्डुरोग केवल इस 
ज्ञान से दूर नहीं हो जाता है कि पीलापन मिध्या है, वह उपचार से दूर होता है। 
इसी प्रकार मोक्ष केवल जगत्‌ मिथ्या है, ऐसा समझ लेने से नहीं होता है, वरन्‌ 
भगवान्‌ की कृपा और उपासना से होता है। श्रुति का ज्ञान शाब्दिक है, मात्र उसको 
सुन लेने से मोक्ष सम्भव नहीं है। 

शंकराचार्य के मत से अद्दैत-श्रुतियाँ साक्षात्‌ ब्रह्म का अनुभव कराती हैं। इस पर 
वेदान्तदेशिक कहते हैं कि यदि ऐसा हो, तो प्रत्येक वाक्य के श्रवण से (और यहाँ 
तक कि अनुमान से भी), अपरोक्ष साक्षात्‌ ज्ञान होना चाहिए, किन्तु ऐसा नहीं होता। 
अतः अद्दैत-श्रुतियों के श्रवण मात्र से ब्रह्म का साक्षात्‌ अपरोक्ष अनुभव नहीं होता 
हैं। 

निर्विषयक चैतन्य का अनुभव किसी को नहीं होता है। प्रत्येक व्यक्ति का चैतन्य सदैव 
सविषयक ही रहता है। यदि कहा जाय कि निर्विषयक चैतन्य स्वप्रकाश है तो यह 
उत्तर भी युक्तियुक्त नहीं है, क्योंकि विषय का भ्रकाश किसी व्यक्ति के लिए होता है, 
वह स्वयं अपने लिए नहीं होता। यदि कहा जाय कि सुषुष्ति में चेतना निर्विषयक 
रहती है, तो यह ठीक नहीं है क्योंकि उस अवस्था में जिस सुख की अनुभूति होती 
$ वह एक विषय है और वह विषयी आत्मा नहीं है। वास्तव में चेतना कभी भी 
निर्विषयक नहीं हो सकती। वह सदैव सविषयक और सविशेष है। 


६. यदि कहा जाय कि विशिष्टाद्वैतवादी भी निर्विकल्पक प्रत्यक्ष को मानते हैं तो 


वेदान्तदेशिक कहते हैं कि वस्तुतः निर्विकल्पक प्रत्यक्ष भी सविषयक है। निर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष का विषय उस विषय की कोई विशेषता नहीं, वरन्‌ वह विषय ही पूर्णतया है। 
अतएव जब उसके गुणों का प्रत्यक्ष बाद में होता है तो उस सविकल्पक प्रत्यक्ष की 








के ै 
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रामानुजोत्तर-विशिष्टादत-वैदान्त २३७ 


तुलना में उस विषय के पूर्व प्रत्यक्ष को निर्विकल्पक प्रत्यक्ष कहा जाता है। यह भेद 
प्रत्यक्ष की विशदता का तारतम्य सूचित करता है। 


, श्रेद-ज्ञान को अद्दैत वेदान्ती असत्य मानते हैं। किन्तु वेदान्तदेशिक कहते हैं कि अभेद 


और भेद दोनों सत्य हैं, क्योंकि दोनों एक दूसरे के पूरक हैं। यदि भेद नहीं है तो 
अभेद भी नहीं है। प्रत्येक विषय अपने से अभिन्न रहता है और अन्य विषयों से भिन्न 
रहता है। इस प्रकार भेद और अभेद दोनों सत्य हैं। 

शांकरवेदान्ती जगत को मिथ्या मानते हैं। इस पर वेदान्तदेशिक कहते हैं कि जगत 
आकाश-कुसुम- जैसा नहीं हो सकता, क्योंकि जगत्‌ प्रतीयमान है। यदि जगतू सतत 
तथा असत्‌ दोनों से भिन्न है, तो ऐसी कोई वस्तु है नहीं। अतः यह दृष्टि अमान्य 
है। यदि जगत का निषेध संभव माना जाय तो यह निषेध ब्रह्म हो जायेगा और इस 
प्रकार ब्रह्म अभाव-रूप होगा अर्थात्‌ ब्रह्म अस्त है, यह मानना पड़ेगा किन्तु 
अद्वैतवादी ऐसा नहीं मानते हैं। 

शांकरवेदान्ती कहते हैं कि ज्ञाता और ज्ञेव में कोई वास्तविक संबंध नहीं हो सकता 
और ज्ञेय को असत्य मानना इस कारण तर्कसंगत है। इस पर वेदान्तदेशिक कहते 
हैं कि सम्बन्ध का मिथ्यात्व संबंधियों के मिथ्यात्व को पघ्रिद्ध नहीं कर सकता है। शश 
और श्रृंग में कोई सम्बन्ध नहीं है, किन्तु इससे यह नहीं सिद्ध होता है कि शश और 
श्रृंग नहीं हैं। पुनश्च-यदि अद्वैत-वेदान्ती की युक्ति को माना जाय तो ज्ञाता का 
अस्तित्व भी मिथ्या हो जायेगा। यदि कहा जाय कि ज्ञाता तो स्वयंप्रकाश होने के 
कारण सत्‌ है तो यही युक्ति विषय के अस्तित्त्व के लिए भी दीं जा सकती है, क्योंकि 
कोई संवित्ति या अनुभूति ऐसी नहीं है जों सविषयक न हो। अतः स्वयं प्रकाशत्व 
वस्तुतः मात्र चैतन्य नहीं है, किन्तु आत्म-चैतन्य (आत्पप्रज्ञता, आत्मबोध) है जिसमें 
विषयी और विषय दोनों का ज्ञान होता है। चैतन्य विषयिविषयभाव है, न कि मात्र 
विषयिता | 

अविद्या का संबंध ब्रह्म से क्या है? यदि अविद्या ब्रह्म में अनांदि है तो फिर ब्रह्म 
अविद्या को मिटा नहीं सकता है और इस प्रकार अविद्या के अविनाशी हो जाने पर 
मुक्ति असम्भव हो जायेगी। 

स्वप्रकाशत्व का जो लक्षण चित्सुख ने दिया है वह है “अवेद्यलवे सति अपरोक्ष 
व्यवहारयोग्यत्वम्‌''। इस पर वेदान्तदेशिक कहते हैं कि यदि स्वप्रकाश या अपरोक्ष 
अनुभूति के अनुभव की आवश्यकता है तो फिर इस प्रक्रिया में अनवस्था दोष होगा 
और अपरोक्ष अनुभूति का अनुभव सम्भव न होगा और अपरोक्ष अनुभूति स्वयं घट 
जैसा एक विषय होगी। दोनों स्थितियाँ शांकरवेदान्त में अमान्य हैं। अतएव 
शांकरवेदान्त सदोष है। 

शांकरवेदान्ती व्यक्ति की चेतना की उत्पत्ति का निराकरण करते हैं। किन्तु ऐसे चैतन्य 
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का ज्ञान संभव है। जो ज्ञान नहीं था वह आज हो जाता है। साक्षात्‌ प्रलक्ष थ युक्ति 
से ऐसा ज्ञान होता हैं। अतएव ज्ञान की उत्तत्ति होती है, उसका विकास होता है, 
किन्तु इसकी व्याख्या शांकरवेदान्त में सम्भव नहीं है, क्योंकि वहाँ ज्ञान नित्य माना 
जाता है। 
इस प्रकार स्थालीपुलाकन्याय से शतदूषणी का परिचय प्राप्त किया जा सकता है। 
वेदान्तदेशिक ने शॉंकरवेदान्त को सांख्य, सौगत और चार्वाक का संकर कहा है। अतएव 
उसमें इन दर्शनों में पाये जाने वाले दोष भी मिलते हैं तथा कुछ और भी दोष हैं। 
सांख्य-सौगत-चार्वाकसंकरातू शंकरोदयः। 
दुषणान्यपि तान्यत्र भूयस्तदधिकानिं च।। 
आत्मा का ज्ञातृत्व चित्त की छाया से है। उसका कर्तृत्व वास्तव नहीं है, इन दोनों मतों 
को मानने से शांकरवेदान्त सांख्यमत है। स्तम्भ, घट आदि प्रत्यय मिथ्या हैं, जो प्रत्यय 
(ज्ञेय] है वह मिथ्या है। इस मत को मानने से अद्वैतवेदान्त सौगतमत जैसा ही है। जैसे 
चार्वाक मानते हैं वैसे ही अद्वैतवेदान्ती भी मानते हैं कि अहमर्थ का विनाश होता है, 
अतणव अद्दैतवेदान्त चार्वाकमत जैसा है। निर्गुण सतू भी जड़ ही है। इस दृष्टि से भी 
अद्दैतवेदान्त चार्वाकमत है। इसका खण्डन करते हुए अनन्तकृश शास्त्री ने अदैततत्त्वशुद्धि- 
भूमिका पृ-२६ में लिखा है - 
जैन-कापिल-चार्वाकसंकरादन्त्यजोदयः | 
दृषणान्यपि तान्येव भूयस्तदधिकानि च।। 
अर्थात्‌ रामानुजमत (अन्त्यजोदयः) जैन, सांख्य और चार्वाक का संकर है। उसे 
अन्त्यजोदय इसलिए कहा गया है कि वह अन्त्मज शठकोप से उत्पन्न हुआ है। इस प्रकार 
अद्वैतमत में वे सभी दोष हैं जो सांख्य, बौद्ध तथा चार्वकमत में हैं। कि बहुना, उसमें कुछ 
दोष अधिक भी हैं। अद्वैततत्त्वशुद्धि में अनन्तकृष्ण शास्त्री ने २६ बिन्दुओं पर विशिष्टाद्वैतवाद 
तथा अद्दैतवाद के मतभेदों की व्याख्या की है, जिसमें अद्दैतवाद पर विशिष्टाद्वैतवाद द्वारा 
आरोपित दोषों का प्रह्मुत्तर दिया गया है। किन्तु इन सभी खण्डनों तथा प्रत्युत्तरों से यह 
निष्कर्ष निकलता है कि वस्तुतः इन दोनों दर्शनों की दो दृष्टियाँ हैं और प्रत्येक दृष्टि को 
लेकर एक सुव्यवस्थित तथा पूर्णतन्त्र या दर्शन की स्थापना का सराहणीय प्रयास किया गया 
है। पुनश्च, यदि वेदान्तदेशिक की उक्त आलोचना की समीक्षा कीं जाय तो उनके अनुसार 
शतदूषणी के दोषों को ४ वर्गों में बाँटा जा सकता है - 
१, चार्वाक सम्बन्धी दोष। 
२. सांख्य सम्बन्धी दोष। 
३. सौगत सम्बन्धी दोष। 
४. अन्य दोष। 
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अनन्तकृष्ण शास्त्री के पूर्व अद्दैतवादी उमामहेश्वर ने रामानुजमत में एक सौ दोष 
दिखाने के लिए विरोधवरूथिनी नामक ग्रन्थ लिखा। किन्तु उसमें केवल २६ दोष उपलब्ध 
हैं। उमामहेश्वर के अन्य ग्रन्थ हैं, तत्त्वचन्निका, अद्वैतकामधेनु, तत्त्वमुद्राविद्रावण, प्रसंगरत्लाकर 
तथा रामायण टीका। विरोधवरूथिनी का खण्डन रंगाचार्य (१६वीं शती) ने 
कुदृष्टिध्वान्तमार्तण्ड में तथा श्रीनिवास दीक्षित ने विरोधवरूथिनी-प्रमाधिनी में किया। 
रंगाचार्य ने सन्मार्गगीप नामक एक और ग्रन्थ लिखा। इस प्रकार अद्वैतवेदान्त और 
विशिष्टाद्वैत के बीच एक विशाल खण्डनसाहित्य लिखा गया है। दोनों में वाग्युद्ध होते रहते 
हैं। 


६. बत्तीस ब्रह्मविद्याएँ 


यूँ तो वेदान्त के सभी सम्प्रदायों में उपनिषद्‌ की बत्तीस विद्याओं का महत्त्व तथा 
उपयोग है, किन्तु रामानुज-वैदान्त में उनके उपयोग पर बहुत बल हैं। उनके द्वारा ही 
वैदिक उपासना होती है। ये विद्याएँ निम्नलिखित हैं - 

१. अक्षरविद्या। ब्रह्मसूत्र +२-२२ में है। मुण्डकोपनिषद्‌ का यह वाक्य है इसका 
विषय है- अथ परा यथा तदक्षरमु अधिगम्यते। 

२. अभ्षिस्थ सत्यब्रह्मविद्या। ब्रह्मसूत्र ३-३-२० में है। इसका विषय है - 
तथत््तु सत्यं ---- यश्चायं दक्षिणेफक्षन्‌ (बृहदारण्यक उपनिषद्‌ ५-५-२) 

३. अआंगुष्ठप्रमितविद्या। यह ब्रह्मसूत्र १-३-२३ में है। इसका विषय है - 
अंगुष्ठमात्र: पुरुषों उन्तरात्मा (कठोपनिषद्‌ २-६-१७) 

४. अन्तरादित्यविद्या। यह ब्रह्मसृत्र ११-२१ में हैं। इसका विषय है - 

य एघो5न्तरादित्ये हिरण्यमय:ः पुरुषः (छान्दोग्य उपनिषद्‌ १-६-६) 

५. आकाशविद्या। यह ब्रह्मसुत्र ११-२३ तथा १-३-४२ में है। इसका विषय है- 
अस्य लोकस्य का गतिरित्याकाशः | (छान्दोग्य १-६) तथा आकाशों वै नामरूपयोनिर्वहिता 
(छान्दोग्य ८-१४) है। 

६. आनन्दमयविद्या। यह ब्रह्मसूत्र १-१-३ में है। इसका विषय है तैत्तिरीयोपनिषद्‌ का 
वाक्य-तस्मादू वा एतस्माद्‌ विज्ञानमयात्‌ अन्यों उन्तर आत्मा आनन्दमयः 
(ति,उ.ब्र.व, ४)। 

७. ईशावास्यविद्या। यह ब्रह्मसूत्र के समन्वयाधिकरण में है। 
उद्दालकान्तर्यामिविद्या। यह ब्रह्मसूत्र १-२-२६ में है। इसका विषय है - 
बृहदारण्यक उपनिषंद्‌ (५१-७) का वाक्य-यः प्रथिव्यां तिष्ठतु-एप त आत्मा 
अन्तर्याम्यमृत्तः | 

६. उपकोसलविद्या। यह ब्रह्मसूत्र +:२-१३ में है। इसका विषय है - 

य एषो 5क्षिणि पुरुषों दृश्यते (छान्दोग्य ४-१०) 
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उपस्तकहोलविद्या। यह ब्रह्मसूत्र ३-३-२१ में है। इसका विषय है - 

न द्रष्टे्रष्टारं पश्ये एघत आत्मा सर्वान्तरः बिहदारण्यक ५-४)। 

गायत्रविद्या। यह ब्रह्मसूत्र ३-१-२६ में है। इसका विषय हैं - 

गायत्री वा इद सर्व भूतं यदि किंच (छान्दोग्य ३-१२)। 

गार्ग्यक्षरविद्या। यह ब्रह्मसूत्र १:३-६ में है। इसका विषय हैं - 

एतदु वै तदक्षरं गार्गि ब्राह्मणा अभिवदन्ति (छान्‍्दोग्य ५-८८) 

ज्योतिषां ज्योतिर्विद्या। यह ब्रह्मसूअ १-३३! में है। इसका विषय हैं - 

य॑ देवा ज्योतिषां ज्योतिरायुहोपासते 5मृतम्‌ (छान्‍्दोग्य ६-४-१६) 
त्रिमात्रप्रणवविद्या। इसको परम पुरुष विद्या भी कहते हैं। यह ब्रह्मसूत्र १-३-१२ में है। 
इसका विषय है - यः पुनरेत॑ अमात्रेणोमित्येतेनैवाक्षेण (प्रश्नोपनिषद्‌ ४- ५) 
दहरविद्या। यह ब्रह्मसूत्र १३-१३ और ३-३-३८ में है। इसका विषय है - 
अथ यदिदम्‌ अस्मिन्‌ ब्रह्मपुरें दहरम्‌ (छान्दोग्य ८-१-१) 

नाचिकेतविद्या। यह ब्रह्मसूत्र # रे 5 में है इसका विषय है - 
यस्सेतुरीजानानाम्‌ अक्षर ब्रह्म यत्परम्‌ (कठोपनिषद्‌ १-९८ २) 


. ल्यासविद्या। इसका विषय है -यो ब्रह्माणि विदधाति पूर्व-शरणमहं प्रप्ये (श्वेत्ताश्वतर 


उपनिषद्‌-६) यह ब्रह्मसूत्र १+ में निहित है। 

पंचाग्निविद्या। यह ब्रह्मसूत्र ३-+-१ और ३-३-३२ में है- उसका विषय है - 
तद्यम॒ इत्यंविदुर्येचेमे परण्ये (छान्दोग्य ५-१०) 

परंज्योतिर्विद्या। यह ब्रह्मसूत्र १-१ २५ में है। इसका विषय है - 

अथ यदतः परो दिवोज्योतिदीयते छान्दोग्य ३-१३:७ 

पर्यड्कविद्या । इसका विषय है - अमितौजापर्यड्क-बरविद्वान्‌ ब्रह्मेवाभिप्रति (कौषीतकि) | 
प्रतर्दनविद्या। यह ब्रह्मसूत्र +%२६ में है। इसका विषय है - 

स होवाच प्राणो5स्मि-अमृततमित्युपास्स्य । (कोषीतकि ३) 

प्राणविद्या। यह ब्रह्मसूत्र ३-३-१० में है। इसका विषय है- 

यो ह वे ज्येष्ठं......ज्येष्ठश्व ह वै (छान्‍्दीग्य ५-१-१)। 

बालाकिविद्या। यह ब्रह्मसूत्र १77४-१६ में है। इसका विषय-है यो पे बालाक एतेषां 
पुरुषाण्य॑ कर्ता यस्य थै तत्कर्म वै वेदितव्यः॥ (कीपीतकि ४-१८) | 

भूमाविद्या। यह ब्रह्मसूत्र १३-३० में है। इसका विषय है - 

यो वै भूमा तत्सुखं--भूमा त्वेव विजिज्ञासितव्यः (छान्‍्दोग्य ७)। 

मधुविद्या। यह ब्रह्मसूत्र ): ३: ३ै० में है। इसका विषय है- 

अप वा आदित्यों देवमधु-स य एतदेव अमृत वेद (छान्दोग्य ३।१)। 

भैज्ेयीविा। यह ब्रह्मसूत्र १-४-१६ में है। इसका विषय है - 


“आत्मा वा अरे द्ष्टव्यः (बृहदारण्यक ६।४६, हं ४ ।४)। 
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२७. वैश्वानरविद्या। यह ब्रह्मसूत्र +:२-२४ तथा ३-३-४४ में है। इसका विषय है 
आत्मानं वैश्वानरं उपासते स॒ सर्वेषु लोकेषु (छान्दोग्य ५-११-२४)। 

२८. व्याहतिविद्या। इसी को आदित्यमण्डलस्थ सत्य ब्रह्मविद्या कहते हैं। यह ब्रह्मसूत्र 
३-३-२० में है। इसका विषय है - 
तदूयतु सत्यम्‌ असौ स आदित्यों य एप एतस्मिन्‌ मण्डले (बृहदारण्यक ७।४॥१)। 

२६. शांडिल्यविद्या। यह ब्रह्मसूत्र १:१-१ या ३-३-१६ में है। इसका विषय है - 
सरव॑ खलु इदम्‌ ब्रह्म तज्जलान्‌ इति शान्त उपासीत (छान्दोग्य ३-१४-१)।| 

३०. संवर्गविद्या। यह ब्रह्मसृत्र १-३-३३ में है। इसका विषय है - 
वायुर्वाव संवगों यदा वा अग्निः (छान्दोग्य ४॥३॥१, ४)। 

३१. सत्यकामविद्या। इसे षोडशकंल ब्रह्मविद्या भी कहते हैं। इसका विषय है- 
सत्यकामों हि जाबालो---अत्र ह न किंचन वीयाय इति वीबाय इति। (छान्दीग्य 
४-४-६)। 

३२. सदृविद्या। यह ब्रह्मसूत्र १-१-५ में है। इसका विषय है - 
सदेव सोम्य इदमग्र आसीतू, एकमेवाद्धितीयम्‌ (छान्‍्दोग्य ६-२-१)। 

इन बत्तीस ब्रह्मविद्याओं के अतिरिक्त भी कुछ आचार्यगण अन्य विद्याओं की चर्चा करते हैं। 

अतः इन्हें केवल मुख्य ब्रह्मविद्या ही समझना चाहिए। १६४३ में श्री टी. वीरराघवाचार्य ने 

स्वरचित बुहृदारण्यकोपनिषद्भाष्य की भूमिका में इन बत्तीस ब्रह्मविद्याओं को प्रसिद्ध 
ब्रह्मविद्या बताया है और कई अन्य ब्रह्मविद्याओं को भी गिनाया है। 

इन ब्रह्मविद्याओं के अतिरिक्त १४ काम्यविद्याएँ भी रामानुजोत्तर वेदान्त में प्रचलित 
हैं। उदगीधावयव प्रणवविद्या, कृतृस्नोदृगीथ विद्या, प्रणवविद्या, पुरुषविद्या और 
हानोपादानचिन्तनविद्या उनमें मुख्य हैं। इनका वर्णन ए., श्रीनिवास राघवम्‌ ने अपने द्वारा 
संपादित अ्रुतप्रदीपिका के परिशिष्ट में किया हैं। 


७. शास्त्रानुशीलन की परम्परा 


रामानुजोत्तर विशिष्टाद्ैतवाद के वाडमय की प्रस्थानत्रयी में उपनिषदों पर अनेक 
भाष्य, कृति, टीका आवि लिखे गये। ऊपर वर्णित ग्रन्थों के अतिरिक्त रंगरामानुज ने 
तैत्तितीय, ऐतरेय, प्रश्न, मुण्डक, माण्डूक्य तथा ईशावास्योपनिषद्‌ पर भाष्य लिखे जो 
प्रकाशित हो गये हैं। भगवदुगीता के अनेक विवेचन, व्याख्यान आदि भी किये गये। किन्तु 
सर्वाधिक अनुशीलन ब्रह्मसूत्र तथा श्रीभाष्य और श्रुतप्रकाशिका के हुए। इस ओर कुछ 
आचार्यों ने अधिकरणों का विशेष अध्ययन किया, कुछ ने समस्त पूर्वपक्षों का अनुशीलन 
किया तथा कुछ ने समग्र श्रीभाष्य का विश्लेषण किया। ब्रह्मसमृत्र के प्रत्येक पाद को एक नाम 
दिया गया जो यह है- 
प्रथम अध्याय के प्रथमपाद को अयोगव्यवच्छेद पाद तथा दूसरे, तीसरे और चौथे पाद 
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को अन्ययोगव्यवच्छेद पाद कहा गया। इस प्रकार प्रथम अध्याय को तर्कतः प्रतिष्ठित किया 
गया। द्वितीय अध्याय के पादों को क्रमशः स्मृतिपाद (स्वपक्ष स्थापन) तर्कपाद (परपक्ष 
प्रतिक्षेप) विपत्पाद तथा प्राणपाद कहा गया। तृतीय अध्याय के पादों को क्रमशः वैराग्यपाद, 
उभयलिंगपाद, गुणोपसंहार पाद तथा अंगपाद कहा गया। चतुर्थ अध्याय के पादों को क्रमशः 
आवृतिपाद, उत्क्रान्तिपाद, गतिपाद तथा मुक्तिपाद कहा गया। सन्दर्भ तथा विश्लेषण को 
दृष्टियों से इन नामकरणों का महत्त्व बहुत उपयोगी सिद्ध हुआ है। प्रस्थानत्रयी से संबंधित 
समस्त वाडमय के लिए मेलकोटि से प्रकाशित विशिष्टादैत-ग्रन्थावली द्रष्टव्य है। ब्रह्मसूत्र 
श्रीभाष्य तथा श्रुत्प्रकाशिका से संबंधित जो टीका-साहित्य है वह प्रावः स्मरणोपयोगी दृष्टि 
से लिखा गया है, सृजनात्मकता के लिए नहीं। प्रस्थानत्रयी के अतिरिक्त रहस्यत्नय का 
विवेचन भी रामानुजमत में अनेक आचार्यों ने किया है। ये रहस्यत्रय हैं अष्टाक्षर मंत्र, 
द्यमन्त्र और चरमश्लोक। रहस्यत्रय का विवेचन वेदान्तदेशिक ने ३४ ग्रन्थों में किया है। 
अमृतरंजिनी, अमृतास्वादिनी तथा प्थग्रहस्यथ नामक तीन खण्डों में ३४ रहस्यग्रन्थ विभक्त 
है। ये सभी मणिप्रवालगैली में लिखे गये हैं। इनमें तीनों मंत्रों के वर्णों, पदों तथा वाक्यों 
के अनेक रहस्यमय अर्थ बताये गये हैं। इन रहस्यों के विवेचन में समस्त विशिष्टाद्वैत-दर्शन 
का उपयोग किया जाता है। मंत्र जप करने के लिए है और रहस्यों का उद्घाटन मनन 


करने के लिए। दोनों का उपयोग जपसाधना में फलप्रद ह। 
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चतुर्थ अध्याय 
रामानन्द-वेदान्त और उसका विकास 


१, परिचय 
रामानन्द दोनों के दर्शन विशिष्यद्रैत हैं। पर रामाओ के 
अथवा श्रीलक्ष्मीनारायण ह और रामानन्द के आराध्यदेव 
सम्प्रदाय को रामावत सम्प्रदाय या राममभक्ति सम्प्रदाय कहते 


रामानुजाचार्य तथा ९ 


आराध्यदेव श्रीविष्णु श्रीनारायण 

सीताराम हैं। इसीलिए रामानन्त ६ 
हैं। 

यद्यपि रामावत सम्प्रदाय का प्रथम आचार्य रामानन्द को माना जाती है, तथापि इस 

विषय में विद्वानों में थोड़ा-सा मतभेद है। संस्कृत वाइमय के इंतिहास के प्रमुख विद्वान 

बलदेव उपाध्याय ने “वैष्णव सम्प्रदायों का साहित्य और मसिद्धान्त' नामक ग्रन्थ में बड़ी 

किया है कि उत्तर भारत में रामावत सम्रद्ात अथवा रामभक्ति 

धवानन्द थे। राघवानन्द श्री हर्षानन्द के शिष्य थे और 

लिए नाभादास का निम्न छपय उ्ूत किया गया है- 


युक्तियों एवं प्रमाणों से सिद्ध 
मम्प्रदाय के प्रथम उद्भावक एप: 
शमानन्द के गुरु थे। इसके प्रमाण के 


(छप्पब ३०| 

देवाचारज दुतिय महामहिमा हरियानन्‍्द। 

तस्य राघवानन्द भवे भक्तन को मानद।। 

पत्रालम्ब पृथिवी करी बस काशी स्थाई। 

चारिवरन आश्रम सबहीं को भक्ति दृढ़ाई।। 

तिनके रामानन्द प्रगट विश्व मंगल जिन वपु धरूयों। 

रामानुज पद्धति प्रताप अपनो अमृत है अनुसरयों।। 

इसी प्रकार एक और वचन अनन्तस्वामीविरचित हरिभक्तिसिन्धुवैला' नामक ग्रे 


में प्राप्त होता है- 
वन्दे श्रीराघवाचार्य रामानुजकुलोदूभवम्‌ । 
याम्यादुत्तरमागम्य राममन्त्रप्रचारकत।। 
किन्तु राधवानन्द के विषय में विशेष सामग्री उपलब्ध नहीं $ | काशी नागरी प्रंचारिणी 
सभा के हस्तलिखित संग्रह में उनकी हिन्दी में एक छोटी पुस्तिका है जिसका नाम 





छ और उस्रका विकास श४५ 


'स्िद्धान्ततन्मात्रा' ! है। इस ग्रन्थ के अन्तःसाक्ष्य के आधार पर सिद्ध होता है कि 
राधवानन्द रामानन्द के गुरु थे और राघवानन्द की साधना योग तथा भक्ति का समन्वित 
खूप है। उक्ते ग्रन्थ में योगप्रक्रिया की शब्दावली सुन, गगन, शब्द, भकार, अनाहतनाद आदि 
योग-प्रक्रिया के विधिविधान, योगियों की वेशभूषा, मन को एकाग्र करने की विधि तथा 
इच्ियनिग्रह के लिए नापाग्र में दृष्टि लगाना, वासुदेव के द्वादशाक्षरमन्त्र, तिलक , 
तुलसीमाला तथा सुमिरनी आदि का विस्तार से वर्णन है। उक्त ग्रन्थ से पता चलता है कि 
ये अवधूत वेश में रहते थे। वे दत्तात्रेय के उपासक थे और उनके योगपक्ष के अनुयायी थे। 
राघवानन्द का सिद्धान्त हठयोग एवं वैष्णवभक्ति का सामंजस्य एवं समन्वय था। ये काशी 
में पंचगंगा घाट पर रहते थे। पाँच छः वर्ष पहले एक प्राचीन मढ़ी पंचगंगा घाट पर 
छिन्न-भिन्न पड़ीं थीं। गंगा जी की बाढ़ से मढ़ी छिन्न-भिन्न हों गयी थीं। अब इधर वैरागी 
सम्प्रदाय के श्रीमान्‌ भक्तजनों ने मरम्मत कराकर भव्य भवन बनवा दिया है, जिसका नाम 
श्रीमठ रखा गया है। इससे अधिक इनके विषय में और कुछ पता नहीं चलता। 

राघवानन्द के शिष्य रामानन्द एक बड़े संत थे। वे वैरागी सम्प्रदाय के प्रवर्तक तथा 
समाज-संरक्षक थे। इन्होंने अनेक ग्रन्थों की रचना की जिनसे उनके सिद्धान्तों का परिचय 
प्राप्त होता है। उनके शिष्य कबीरदास की जीवनी और उनके समकालीन फकीर मौलाना 
रसीदुद्दीन के लेखों से उनकी जीवनी पर प्रकाश पड़ता है। फिर भी पर्याप्त सामग्री के 
अमाव में उनके विशिष्ट जीवनचरित्र एवं अलौकिक व्यक्तित्व का पूर्ण परिचय अभी प्राप्त 
नहीं हो सका हैं। 

अगस्त्यसंहिता एवं भक्तमाल के आधार पर रामानन्द का जन्म प्रयाग में पुण्यसदन 
शर्मा के पुत्रखूष में वि. संवत्‌ १३५६ (१२६६ ई.) में माघकृष्ण सप्तमी में सूर्य के सात 
दण्ड चढ़ने पर सिद्धियोग, चिंत्रानक्षत्र, कुम्मलग्न में हुआ था। माता का नाम सुशीला देवी 
था। भविष्यपुराण के प्रतिसर्गपर्व में रामानन्द-समुत्पत्ति-वर्णनात्मक सप्तम अध्याय में लिखा 
है कि काशी में श्रीरामशर्मा नामक एक कान्यकुब्ज ब्राह्मण रहते थे, जो किसी मन्दिर में 
पुजारी थे और रामनाम के अनन्य उपासक थे। उनके घर एक बालक का जन्म हुआ 
जिसके हृदय में सीतापति का स॒दा वास रहता था। वह भगवान्‌ राम का अवतार था 
जिसको माता-पिता ने छोड़ दिया। वह राघव नामक महात्मा के शरण में चला गया और 
बहुत बड़ा हरिभक्त हुआ। 

इसी पुराण के तृतीय प्रतिसर्गपर्व में १६ अध्याय के २१-३२ श्लोंकों में एक और 
कथा दी गयी है और कहा गया है कि काशी में एक शिवोपासक ब्राह्मण श्रीराम शर्मा रहते 
थे। शिवरात्रि के पर्व पर अविमुक्तेश्वर लिड्ग के पास बैठकर रात्रि जागरण के साथ उन्होंने 
शिव के पश्चाक्षर मन्त्र का जप किया, जिससे भगवान्‌ विश्वनाथ ने प्रसन्न होकर वरदान 
दिया। वरदान के फलस्वरूप रामानन्द का जन्म हुआ और उन्होंने अध्यात्मरामायण की 


१. द्वष्टव्य डॉ, पीताम्वरदत्त बड़ध्वालःयोग प्रवाह पृ. १८.२२ प्रकाशक काशी विद्यापीठ, काशी सं .२००३॥। 








आधार बनाकर प्रयाग विश्वविद्यालय के प्रोफेसर रघुवर 
मिट्दूलाल शास्त्री ने सिद्ध किया कि अध्यात्मरामायण के रचयिता रामानन्द हैं। इस पर 
प्रभात शास्त्री के द्वारा सम्पादित अध्यात्मरामायण की भूमिका में सम्पादक ने विशद विचार 


प्रस्तुत किया है। 


इस प्रकार स्वामी जी के जन्मस्थान के विषय में अगस्त्यसंहिता, भक्तमाल तथा 


भविध्यपुराण के परस्पर प्रतभेद होने पर अगस्त्यसंहिता एवं भक्तमाल के मत को मान्यता 
देनी चाहिये, क्योंकि भविष्यपुराण की प्रामाणिकता के विषय में विद्वानों को संदेह है। इसमें 
समय-समय पर बहुत परिवर्द्धन होते रहे हैं। 
अगस्त्यसंहिता तथा भक्तमाल के मत से कुछ भ्रेद के साथ मिलते हुए तीन साक्ष्य 
और प्राप्त हैं, जिनके आधार पर स्वामी जी का जीवन काल १४१० ई. से १४१० ई. तक 
माना जा सकता है। 
१, दिल्ली के बादशाह सिकन्दर लोदी का शासनकाल १४८६ ई. से लेकर १४२७ ई. 
तक थां। वह इस्लामधर्म का कट्टर समर्थक तथा असहिष्णु शासक था। उसने हिन्दू 
साधु-संतों को बहुत कष्ट दिया था। कुछ इतिहासविदों के अनुसार उसका गुरु प्रसिद्ध 
पीर शेख तकी था, जो मानिकपुर में रहता था। इसी ने संत कबीर के विषय में 
बादशाह से उल्टी-सीधी बातें कहीं थीं, जिससे संत कबीर को कष्ट दिया गया था। 
महात्मा कबीर स्वामी जी के शिष्य थे। अतः ये तीनों समसामयिक सिद्ध होते हैं। 
इसलिए स्वामी जी का जीवन काल १४१० ई. से लेकर १५१० ई, के मध्य में होना 
चाहिये | । 
२. कबीर के बीजक में एक रमैनी है 
समझाया है- 
मानिकपुर हि कबीर बसेगी। महद॒ति सुनी सेख तकी केरी। 
घट-घट है अविनासी सुनो तकी सेख तुम। 
इस पर पीर साहब ने नाराज होकर बादशाह लोदी से संत कबीर की शिकायत की | 
शेख ने बादशाह से कहा कि कबीर मुस्लिमधर्म की निन्‍दा करता है और मुसलमान 
होकर हिन्दुधर्म की महिमा गाता है। इस पर बादशाह ने संत कबीर को लोहे की 
जंजीर में जकड़ कर गंगाजी में डाल दिया। कबीर के योगबल से जंजीर की कड़ियाँ 
अपने आप टूट गयीं और कबीर साहब बादशाह को ललकारते हुए गंगाजी से बाहर 
निकल आये। कबीर साहब के प्रधान शिष्य धर्मदास जी ने इस घटना का वर्णन किया है। 
भक्तमाल के टीकाकार प्रियादास ने भी ऐसा ही लिखा है। इन तथ्यों से स्पष्ट है कि 
कबीर साहब बादशाह सिकन्दर लोदी के समकालीन थे। अतः स्वामी जी के शिष्य 


जिसमें कबीर साहब ने पीर शेख तकी को कुछ 


होने के कारण कबीरदास और स्वामी जी दोनों का समय एक था। 
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३. स्वामी रामानन्द के प्रमुख शिष्यों में सेनाभगत का भी नाम आता है। वे रीवां नरेश 
राजा राजाराम अथवा राजा रामचन्न के नापित थे। जब एक समय सेनाभगत 
साधुसंतों की सेवा में लगे थे और महाराज के सेवाकाल का अतिकाल हो रहा था 
तब स्वयं प्रभु ने सेनाभगत के रूप में उपस्थित होकर महाराज की सेवा की थी। 
इस तथ्य का वर्णन नाभादास ने भक्तमाल में तथा महाराज रघुराज सिंह ने अपनी 
भक्तमाल रामरसिकावली में किया है। पं. बलदेव उपाध्याय ने उपरिलिखित तथ्यों को 
आधार मानकर युक्ति के साथ बड़े विस्तार से पन्द्रहवें शतक के मध्यभाग के पीछे 
१४१०-१५१० ई. सन्‌ के पक्ष में स्वामी जी के स्थितिकाल के विषय में निर्णय किया 
है तथा वैरागी साधु-सम्प्रदाय में प्रचलित १३५६ वि. सं. (-१२६६ ई. सन्‌) से 
१५३२ वि.सं. तक स्वामी जी के स्थितिकाल के विषय में अरुचि प्रकट की है। इसके 
अतिरिक्त डॉ. भण्डारकर, डॉ. ग्रियर्सन, डा. वर्धनाल आदि विद्वानों ने अगस्त्यसंहिता 
के आधार पर स्वामी जी की स्थिति वि.सं. १३४६-१४३२ माना है। पैरागी सम्प्रदाय 
भी इसी को मान्यता देता है। 
स्वामी जी के जीवनचरित के विषय में विशेष सामग्री नहीं प्राप्त होती। प्रयाग में श्री 
पुण्यसदन शर्मा के यहाँ आविर्भाव होने के बाद आप की बाललीला तथा शिक्षा-दीक्षा तथा 
गार्हस्थ्य जीवन में होकर वैराग्यभाव में आये थे या सीधे बाल्यावस्था से ही साधु बन गये 
थे, इत्यादि के संबंध में कुछ पता नहीं चलता। स्वामी राघवानन्द के शिष्य के रूप में अपने 
गुरुजी की मढ़ी में काशी पंचगंगाघाट पर रहते थे। वे बड़े प्रतापी सिद्ध संत, योगी, हिन्दू 
समाज रक्षक, अनेक ग्रन्धों के प्रणेता एवं प्रशस्त शिष्य-सम्पत्ति वाले थे। इस विषय में प्रचुर 
ऐतिहासिक साक्ष्य प्राप्त होते हैं। इस संबंध में संर्वाधिक प्रमाण माननीय फकीर मौलाना 
रशीदुद्दीन का लेख है। ये स्वामी जी के समसामयिक थे। इन्होंने 'तजकीर तुक फुकरा' 
नामक पुस्तक लिखी है, जिसमें मुसलमान संतों की कथायें वर्णित हैं। इसमें स्वामी जी के 
संदर्भ में भी बहुत कुछ लिखा गया है। इंसकी भाषा अरवीमिश्रित हिन्दी हैं। इसका हिन्दी 
रूपान्तर कल्याण पत्रिका, गीताप्रेस, गोरखपुर के संत अंक में निम्न प्रकार से प्रकाशित है- 
काशी में पत्चगड़गाघाट पर एक प्रसिद्ध महात्मा रहते हैं। तेजपुज्ज और योगेश्वर 
हैं। वैष्णवों के सर्वमान्य आचार्य हैं। सदाचार और ब्रह्मनिष्ठत्व के स्वरूप ही हैं। 
परमात्मतत्त्व रहस्य के पूर्णज्ञाता हैं। सच्चे भगवत्‌ प्रेमियों एवं ब्रह्मविदों के समाज में उत्कृष्ट 
प्रभाव रखते हैं। धर्माधिकार में वे हिन्दुओं के धर्मकर्म के सम्राट हैं। केवल ब्रह्मवेला में 
अपनी पुनीत गुफा से गड़गास्नान के लिए बाहर निकलते हैं। उन पविन्न आत्मा को 
रामानन्द कहते हैं। उनके शिष्यों की संख्या पाँच सौ से अधिक है। उस शिष्यसमूह में 
द्वादश शिष्य गुरु के विशेष कृपापात्र हैं - कबीर, पीपा, रैदास आदि। भागवत्तों के समुदाय 
का नाम विरागी है। जो लोक-परलोक की इच्छाओं का त्याग करता है, उसे ब्राह्मणों की 
भाषा में विरागी कहते हैं। कहते हैं कि इस सम्प्रदाय की प्रवर्तिका (ऋषि) जगज्जननी (श्री) 
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सीता जी हैं। उन्होंने प्रथमतः अपने सविशेष सेवक पार्षदरूप (श्री) हनुमान्‌ जी को उपदेश 
किया और उन ऋषि (आचार्य) के द्वारा संसार में इस रहस्य (मन्त्र) का प्रकाश हुआ। इस 
कारण इस सम्प्रदाय का नाम “श्रीसम्प्रदाय' है और उनके मुख्य मन्त्र को रामतारक कहते 
है। उस पविम्रमंत्र को गुरु शिष्य के कान में दीक्षा देते है और ऊर्ध्व पुण्डू तिलक लाम व 
मीम के आकार का ललाट तथा अन्य ग्यारह स्थानों पर लगाते हैं। तुलसी का हीरा जनेऊ 
में गंध कर शिष्य के गले में पहनाते हैं। उनकी जिह्वा जप में और मन सच्चे प्रियतम के 
दर्शनानुसन्धान में रहा करता हैं। पूर्णतया भगवान्‌ में ही इस सम्प्रदाय की रति हैं। 
अधिकांश संत आत्मारागी अथवा परमहंसी जीवन निर्वाह करते हैं। 


२. रामानन्द सम्प्रदाय 
रामानन्द सम्प्रदाय को रामावत सम्प्रदाय और रामभक्ति सम्प्रदाय कहा जाता है। इस 
सम्प्रदाय के द्वारा मान्य दर्शन को रामानन्द-दर्शन या श्रीरामविशिष्टाद्वैत दर्शन या 
रामानन्द-वैदान्त कहा जाता है। इसके बीजारोपक रामानन्द के गुरु राधवानन्द हैं और 
उद्भावक, प्रवर्तक, प्रचारक तथा प्रतिष्ठापक रामानन्द हैं। कुछ लोग यह कहते हैं कि यह 
सम्प्रदाय द्वारा प्रवर्तित विशिष्टाद्वैत या श्रीवैष्णव सम्प्रदाय की एक शाखाविशेष है, जहाँ 
श्रीरामानुज के द्वारा प्रवर्तित श्रोलक्ष्मीनारायंण की उपासना की जगह श्रीतीताराम की 
उपासना की प्रतिष्ठा की गयी है। किन्तु यह विषय बहुत विवादग्रस्त है। रामानन्द सम्प्रदाय 
के विद्वानों ने अनेक ग्रन्थों, पत्रिकाओं एवं लेखों के द्वारा इसका समूल खण्डन किया है। 
प्रथम तो इस सम्प्रदाय के आचार्यों अथवा गुरुओं की जो मान्यताप्राप्त तीन परम्परायें 
प्राप्त होती हैं, उन्हीं में एकरूपता नहीं हैं। श्रीरामानन्द के द्वारा प्रणीत प्रामाणिक ग्रन्थ 
रामार्चनपद्धति है। इसमें स्वामी जी ने अपनी गुरुपरापरा स्वयं है 
श्रीरामचन्द्र, श्रीसीताजी, विष्वक्सेन, शठकोपस्वामी, श्रीनाथमुनि, पुण्डरीकाक्ष आचार्य, 
यामुनाचार्य, महापूर्णाचार्य, श्रीरामानुज, कूरेश, माधवाचार्य, वोपदेवाचार्य, देवाधिप, पुरुषोत्तम, 
गंगाधर, रामेश्वर, द्वारानन्द, देवानन्द, श्रीपानन्द, हरिपानन्द, राधवानन्द और रामानन्द। 
इसके अनुसार रामानन्द रामानुज से १ ४वीं पीढ़ी में पड़ते हैं। एक पीढ़ी के लिए २५ 
वर्षों की अवधि मानी जाय तो दोनों के बीच में साढ़े तीन सौ वर्षों का अन्तर आता है। 
रामानुज का स्थितिकाल ई. सन्‌ १०१७-११३७ माना जाता है। इस प्रकार के अन्तर मानने 
पर रामानन्द का स्थितिकाल १४८६ ईं. अर्थात्‌ १९वीं शताब्दी का अन्तिम भाग माना जाता 
है। इसे बहुत से विद्वानों ने स्वीकार किया है। 
परन्तु रामानन्द सम्प्रदाय के संत नाभावाल ने भक्तमाल में देवानन्द, हरियानन्द, 
राघवानन्द, रामानन्द ऐसी गुरु-परम्परा दी है जिसके अनुसार रामानन्द रामानुज से पांचवी 


8, ६ व 


पीढ़ी में आते हैं। बहुत से बैरागी विद्वान रामानन्द का समय वि. से. १३४६ मानते हैं। 
संभव है कि वे इसी वंशावली के अनुसार मानते हों। यतः रामानुजाचार्य का स्थिति काल 
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१०१७-११३७ ई. माना जाता है। रामानुज से पाँचवी पीढ़ी में रामानन्द के होने से 
रामानन्द का स्थितिकाल वि. सं. १३४६ ठीक हो सकता है। 

तीसरी परम्परा की कुछ बात रामानन्द के समसामयिक फकीर मौलाना रशीदुद्दीन ने 
अपनी पुस्तक 'तजकीर तुकफुकरा' में लिखी है - 

इस सम्प्रदाय की प्रवर्तिका (ऋषि) जगज्जननी (श्री) सीताजी हैं। उन्होंने सविशेष 
सेवक पार्षदरूप (श्री) हनुमान्‌ (जी) को उपदेश दिया और उन क्रषि (आचार्य) के द्वारा 
संसार में उस रहस्य (मन्त्र) का प्रकाश हुआ। इस कारण इस सम्प्रदाय का नाम श्रीसम्प्रदाय 
है। 

सम्प्रदाय-सम्बद्ध इन तीनों विरोधी तथ्यों के अतिरिक्त प्रयाग विश्वविद्यालय के 
प्रोफेसर रघुवर मिट॒ठू लाल शास्त्री का एक लेख गंगानाथ झा रिसर्च इन्स्टरूटीच्यूट प्रयाग के 
जर्नल प्रथम भाग, १६४३-४४ फरवरी में छपा है, जिसमें सिद्ध किया गया है कि 
अध्यात्मरामायण के लेखक रामानन्द हैं। अध्यात्मरामायण के एक श्लोक का संकेत 
मध्वाचार्यप्रणीत ब्रह्मसृत्रभाष्य में प्राप्त होता है। मध्वाचार्य जी का काल 3२३८ से १३१७ 
ई. तक माना जाता है। यदि अध्यात्मरामायण के प्रणेता के रूप में स्वामी जी को माना जाय 
तो रामानुज और मध्वाचार्य के मध्य में रामानन्द को मानना पड़ेगा जो साक्षात्‌ इतिहास के 
विरुद्ध होगा। 

रामानन्दाचार्यपीठ अहमदाबाद से जो रामानन्द सम्प्रदाय का इतिहास प्रकाशित हुआ 
है उसमें तथा और जो एतत्मम्बद्ध बहुत से ग्रन्थों के प्रकाशन हुए हैं, उनमें वैष्णवमताब्जभास्कर 
की वंशावली के बहुत से आचार्यों के नाम नहीं हैं। श्री देवानन्द के बाद की परम्परा तो 
मिल रही है। पर आरम्भ से देवानन्द तक के १३ आचार्यों के नाम में भेद है। इनमें 
रामानुज जी का नाम ही नहीं हैं। 

सबसे अधिक विचारणीय यह है कि स्वयं रामानन्द कहते हैं-'वन्दे5हं राधवानन्द 
रामानुजकुलोदूमवम्‌'। किन्तु वैष्णवमताब्जभास्कर में जो स्वयं उन्होंने अपनी वंशावली दी है 
वह रामानुज सम्प्रदाय की प्रचलित परम्परा से कुछ भिन्न है। उदाहरण के लिए रामानुज 
की परम्परा शठकोप, मधुरकवि, परांकुश, नाथमुनि, पुंडरीकाक्षराममिश्र, यामुनाचार्य, रामानुजाचार्य 
इस प्रकार है। वैष्णवमताब्जभास्कर में श्रीरामचन्द्र, सीताजी विष्वक्सैन, शठकोप, नाथमुनि, 
पुंडरीकाक्ष, यामुनाचार्य, महापूर्ण, रामानुज इस प्रकार हैं। अतः इस सम्बन्ध में अवश्य ही 
गवेषणापूर्ण शोध होना शेष है। 

इसके साथ रामानुज सम्प्रदाय तथा रामानन्द सम्प्रदाय की परम्परा में आचार्य एवं 
व्यवहार में भी बहुत से भेद हैं। उन पर भी एक दृष्टि आवश्यक है, अन्यथा इनके सिद्धान्त 
समझने में गलती हो सकती है। ये दोनों अपने को श्रीवैष्णव कहते हैं, पर एक वंश कहकर 
भी एक अपने सम्प्रदाय का प्रवर्तक श्रीलक्ष्मीजी तथा नारायणजी को मानता है तो दूसरा 
सीताजी तथा रामजी को सम्प्रदाय-प्रवर्तक मानता है। 'तजकीर तुक फुकरा' में यही लिखा 








२४६० वेवान्त-खण्ड 


है तथा रामानन्दी महात्मा भी यही मानते आ रहे हैं। सम्प्रदाय प्रवर्तक लंक्ष्मीनारायण तथा 
सीताराम के अतिरिक्त दोनों में प्रारम्भ से ही माला एवं तिलक में भी अन्तर है। 'तजकीर 
तुक फुकरा' के अनुसार जनेऊ में तुलसी का दाना बाँधना और परम्परा के अनुसार तुलसी 
की कण्ठी बाँधना रामानन्द सम्प्रदाय में प्रचलित भी है, किन्तु एमानुज मत्त में कण्ठी की 
कोई बात ही नहीं है, माला भी कमलफल के बीज की ग्राह्य है। तिलक के विषय में 
रामानुज सम्प्रदाय में तेड्गले और वड़गलै दो भेद हैं। जिनके अनुसार तैंगलै में तिलक के 
नीचे नासिका पर आसन दिया जाता है और वड़गलै में तिलक के नीचे नासिका पर आसन 
नहीं दिया जाता। इससे विपरीत रामानन्द सम्प्रदाय में प्रमुख ४ प्रकार के तिलक हैं - 
श्री, वेंदी (बिंदी), लस्करी तथा चतुर्भुजी। इन चारों में नासिका पर आसन दिया जाता है। 
रामानुज सम्प्रदाय में आचार-पवित्रता, खान-पान, चौका-चूल्हा, पर्दे के भीतर पाक करना, 
पर्दे के भीतर स्वयं प्रसाद पाना, इत्यादि पर बहुत जोर दिया जाता है। आज भी अम्बारी 
शब्द से प्रायः रामानुजी ही गृहीत होते हैं। रामानन्दी साधुओं में इस विषय में कुछ ढीलापन 
है। रामानुज में प्रायः सभी आचार्य ही कहे जाते हैं- जैसे रामानुजाचार्य, शठकोपाचार्य 
इत्यादि। ये आचिनोति शास्त्रार्थन्‌ तथा आचार ग्राह्यति के अनुसार आचार्यपद के भागी हैं। 
रामानन्द में ऐसा नहीं है। ये दासमाव पर अधिक जोर देते थे- कबीरदास, रविदास, 
नाभादास आदि। अब रामानन्दी साधुओं ने भी आचार्य लगाना शुरू कः दिया है। ये प्रारम्भ 
में नाम के साथ आनन्द लगाया करते थे, जैसे राधवानन्द, हर्षानन्द आदि। राघवानन्द स्वयं 
योगमार्ग के आचार्य दत्तात्रेय के अनुयायी थे। वे अवधूत कहलाते थे। रामानुज में कुछ गद्दी 
के आचार्यों के लिए नगरी का त्याग विहित नहीं है। कई आचार्य सप्तलीक भी रहते हैं। 
रामानन्दीय में नारी का सर्वथा त्याग विहित हैं। महाभारत के अनुसार - 


कुणपमिव नारीं यस्त्यजेत्‌ स विरागी। 

अर्थात्‌ शव के समान नारी का जो परित्याग करता है, वहीं विरागी है। श्री 
राधवानन्द स्वयं योगी थे। इस सम्प्रदाय में योग पर अधिक बल दिया जाता है। योग में 
चित्तनिरोध तथा इच्द्रियनिरोध प्रधान है। पतज्जलि के योगसूत्र में एक सूत्र ही है- 
'अभ्यासवैराग्याभ्यां तन्निरोध:'। योगी अवधूत तथा दकत्तात्रेय के अनुयायी होते हुए भी इन 
लोगों ने वैराग्य पर बड़ा जोर दिया और इनके सम्प्रदाय का नाम ही वैरागी पड़ गया। इनके 
समय इनके समक्ष एक बड़ी समस्या थी। तुर्की, अरब तथा अफगानिस्तान से आये हुए 
विदेशी जनों से यहाँ की जनता त्रस्त हो चुकी थी। भारतीयों को प्रत्येक प्रकार से तीर्थयात्रा, 
विवाह तथा धार्मिक-कृत्यों में सताया जा रहा था। इस पर ग़धवाननई # ध्यान गया और 
उसका प्रतिफलन रामानन्द के द्वारा हुआ। उन्होंने इसी अभिप्नाय से विष्णुभक्ति के मुख्य 
देवता लक्ष्मीनारायण की जगह दुष्टसंहारक धर्मविग्नह तथा लोकमर्बादारक्षक श्रीराम की 
भक्ति की धारा प्रवाहित की और साथ ही दुष्टदलन महावीर हनुमानू की स्मृति जगायी। शैव 
तथा वैष्णव-सम्प्रदायों में सर्वप्रथम इसी सम्प्रदाय में सोचा गया कि केवल शास्त्रचिन्तन तथा 
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भक्ति की दौनता से ही समाज सुखी नहीं होगा और अत्याचारियों से मुकाबला नहीं होगा। 
अतः इन लोगों ने तीन अनियाँ (संस्कृत अनीक अर्थात्‌ सेना) १. निर्वाणी, २. निर्मोही तथा 
3. दिगम्बर स्थापित कीं। इसके साथ-साथ अखाड़े भी स्थापित किये गये- १. दिगम्बर, २. 
निर्वाणी, ३. निर्मोही, ४. खाकी, ५. निरालम्बी, ६. सन्तोषी, ७. महानिर्वभती। इन अनियों 
एवं अखाड़ों में अच्छे घुड़सवार, भालाबाज तैयार किये जाते थे, जो अत्याचारियों से 
मुकाबला करते थे और भारतीय संस्कृति की रक्षा करते थे। इनकी इस व्यवस्था को देखकर 
गैव-स्मार्त सम्प्रदाय में भी अखाड़े संघटित किये गये। रामानुज सम्प्रदाय में तो शायद अब 
तक ऐसा संघटन नहीं हो सका है। इसी व्यवस्था के अन्तर्गत अल्पव्ययसाध्य हनुमनन्‍्मदिर 
की स्थापना तथा साथ में कुस्ती के अखाड़ों की स्थापना प्रत्येक गाँव में की गयी। इसी के 
साथ जमात चलाने की परम्परा चली जिसमें हजारों की संख्या में हाथी, घोड़ों तथा वल्लम 
आदि के साथ जमात चलायी जाती थी। प्रत्येक जमात के लिए कुछ प्रदेश एवं स्थान नियत 
होते थे। जमात वहाँ जाती थी और वहाँ जाकर भक्ति, आचार आदि का तो प्रचार करती 
ही थी, पर यदि कोई अत्याचारी वहाँ होता तो उसका दमन भी करती थी। यदि कोई 
महात्मा साधु महंत, जरमींदार एवं शासक उच्छूंखल होता था तो उसको भी सन्मार्ग पर लाया 
जाता था। गलतागद्दी जयपुर और पंजवर्क पिण्डोरी धाम आदि के अनेक ऐसे उदाहरण हैं, 
जहाँ जैसी आवश्यकता पड़ी वहाँ उसी प्रकार का दमन, सिद्धि, भक्ति एवं विद्या आदि के 
द्वारा करके उन्मार्गगामियों को सन्‍्मार्ग पर लाया गया। समाज के सभी वर्गों को बथोचित 
स्थान तथा सम्मान दिया गया, भक्ति, प्रपत्ति तथा सदाचार के सभी पात्र माने गये। वैदिक- 
परम्परा, वर्ण-आश्रम तथा चारों पुरुषार्थों की सिद्धि एवं रक्षा के उपाय किये गये। भक्ति 
का मार्ग सभी के लिए उन्मुक्त किया गया। 'हरि के भजें सो हरि का होई' का सिद्धान्त 
उद्घोषित किया गया। वर्ण-आश्रम, खान-पान एवं विवाह आदि में शास्त्रीय मर्यावा के 
रक्षण के साथ इनका पोषण किया गया। इसके लायक तैयार करके योग्य महात्मागण प्रत्येक 
वर्ग में तथा प्रत्येक प्रदेश में भेजे गये। फलस्वरूप संतकबीरदास, रविदास, पीपा, सेनभक्त 
आदि देश के कोने-कोने में छा गये, जिससे वैदिक वर्णाश्रम एवं भागवतधर्म की रक्षा हुई। 
ये सब कार्य रामानन्द के तप, उत्साह, सिद्धि एवं प्रतिभा-वैभव के आधार पर हुए। 
रामानुज के समक्ष ऐसी कोई समस्या नहीं थी। उनके समक्ष एक ही समस्या थी कि 
आलवार संतों के द्वारा प्रवर्तित विष्णुमक्ति की रक्षा और प्रचार कैसे किया जाय। इसके 
लिए सबसे बड़ा बाधक उस समय शाडूकर अद्दैत-सिद्धान्त था, जिसमें ब्रह्म तथा जीव के 
एक होने के कारण भक्ति के मार्ग में बाधा आ रही थी। भक्ति के लिए सेव्य एवं सेवक, 
उपास्य और उपासक के बीच भेद अथवा कुछ अन्तर आवश्यक होता है। इसीलिए रामानुज 
ने अपने शिक्षा-दीक्षागुरु अद्गैत के समर्थक यादवप्रकाश का परित्याग कर यामुनाचार्य को 
गुरु बनाया तथा बामुनाचार्य के अन्तिम समय के निर्देश पर ब्रह्मसूत्र पर विशिष्टादैतपरक 
श्रीभाष्य की रचना की, अपने पट्टशिष्य कूरेश के द्वारा विष्णुसहस्ननाम्‌ की टीका लिखवायी 
तथा अपने मामा के पुत्र कुरुकेश के द्वारा नम्मालवभ के “तिरुवाय मोलि” पर तमिलभाष्य 
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की रचना करवायी। इस प्रकार आलवारों के भंक्तिसि्धान्त को वैदिक रूप प्रवान किया तथा 
+र्वतभाषा में निबद्ध किया। लेक्ष्मीनारायण के मन्दिरों में वैखानस-पद्धति या पाज्वराज़- 
पद्धांर से अर्चना का विधान किया गया। साथ ही आठ आचार्यपीर्टों की स्थापना की जिनमें 
तक धो का प्रंधोन कॉर्य हैं देश-देशान्तरों में धूम-घूम्त क विशिष्टादैत के विरुद्ध 
म्तायलम्बियों के साथ शास्त्रार्थ करना तथा विशिष्टादैतसिद्धान्त को विजयी बनाना । 

इस प्रकार राधवानन्द और रामानन्द के समक्ष देश, धर्म एवं समाज की जो समस्या 
थी वह रामानुज के समक्ष नहीं थी। अतः राधवानाः: एवं रामानन्द ने प्रयोजनवश भक्ति को 
अपनाया और लोकमर्यदारक्षक श्रीसीतारामजी के अपना आराध्य माना। श्रीसीताराम की 
स्थापना की और श्रीरामजी ने जैसे ऋषिमुनि शबरी, किराते, निषाद, वनवासी और वानर, 
भालू आदि सबको अपना कर सबके सहयोग से परदाराभिमर्षक रावण तथा भले आदमियों 
को त्रास देने वाले राक्षम्रों का नाश किया, उसी प्रकार रामानन्द ने निर्गुण तथा सम्रुण, 
वेदाध्यायी, और गैर वेदाध्यायी सभी का संघटन कर हिन्दू-संस्कृति के विघटनकारियों का 
विध्व॑ंस किया। 

उपरिलिखित इन रामानुजीय तथा रामानन्दीय मतभेदों को देखकर यह मानना उचित 
प्रतीत नहीं होता है कि राधवानन्द एवं रामाननद ने दक्षिण भारत में उपजी भक्ति को 
अपनाया तथा उस समय के भक्ति के प्रचारक-प्रक्षारक महान आचार्य रामानुज को अपने 
पक्तिवंश का प्रथम पुरुष माना और कहा - 


वन्दे हूं राघवानन्द॑ रामानुजकुलोदूभवमू। 

रामानन्द सम्प्रदाय के विशिष्ट विद्वानू इस इ्लोकांश की प्रक्षिप्त तथा अप्रामाणिक मान 
रहे हैं। यदि यह श्लोकांश है भी तो उसका अर्थ, इस प्रकार हो सकता है। कुल के अनेक 
अर्थ होते हैं। यहाँ कुल का अर्थ वंश लिया गया $। वंश दो प्रकार के होते हैं- विद्या 
जन्मना च। श्रीरामानुज से पूर्व भी भक्तिसम्प्रदाय के अनेक प्रसिद्ध आचार्य हो चुके हैं- 
यामुनाचार्य, पुण्डरीकाक्ष, नाथमुनि और शठकोपाचार्य आदि। इनसे भी पूर्व बारह आलवार 
संत हो चुके हैं। पर यहाँ रामानुजवंशोद्भव कहने के दो तात्पर्य हो सकते हैं - एक तो 
भक्ति को शास्त्रीय आधार देना और विशिष्टादैतरूप दार्शनिक सिंद्धान्त देना और जैसे 
श्रीयादवप्रकाश से अद्दैतवेदान्त की शिक्षा लेकर भी आवश्यकतानुसार लक्ष्मीनारायणपरक 
विशिष्टाद्वैत-वैदान्त-सिद्धान्त का प्रतिपादन किया उसी प्रकार रामानुज के कुल में उद्भव 
होकर भी अर्थात्‌ रामानुज की लक्ष्मीनारायणपरक विशिष्टादैत-वेदान्त-सिद्धान्त को उचित 
मानकर भी अपनी आवश्यकता के अनुसार तथा अपनी मान्यता कें अनुसार श्रीसीतारामपरक 
विशिष्टादैत-वेदान्त-सिद्धान्त के प्रतिपादन करने वाले राघवानन्द को प्रणाम किया गया। पूर्व 
के आचार्यों के सिद्धान्त में परिष्कार करना दोनों सम्प्रदायों में समान है। 

दोनों ही श्रीवैष्णव कहें गये। पर दोनों के दो मन्त्र क और दोनों मन्त्रों के आदि ऋषि 





ता 
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(ऋषि शब्द ऐतिहासिक पूर्वलेख में प्रयुक्त होने से यहाँ भी लिखा गया है) या गुरु श्री ही 
हैं। किन्तु श्री का एक में अर्थ लक्ष्मी गृहीत है और दूसरे में सीताजी गृहीत है। जब ऋषि 
दो हों गये और मन्त्र दो हो गये तो दोनों के आराध्यों में भेद,दोनों के स्वाध्यायों में 
भेद दोनों के ध्यानों में भेद, दोनों के ध्येयों में भेद, दोनों के प्राप्यों में भेद तथा दोनों की 
अर्चना-पद्धति आदि में भेद का आना सुतरां सिद्ध हों गया। इसीलिए श्रीरामानन्दाचार्य ने 
श्रीराम विशिष्टाद्बैत के अनुकूल ध्येय, प्राष्प आदि प्रतिपादनार्थ श्रीवैष्णवमताब्जभास्कर, 
रामार्चन-पद्धति तथा ब्रह्मसूत्र पर आनन्दभाष्य का प्रणयन किया। भगवदगीता और कुछ 
उपनिषदों पर भी उनके आनन्दभाष्य हैं। वैष्णवमताब्जभास्कर तथा रामार्चन-पद्धति दोनों 
श्री रामानन्वाचार्य प्रणीत हैं, इस विषय में सभी ऐतिहासिक विद्धानू तथा साम्प्रदायिक संत, 
महन्त, विद्वान एवं आचार्य सहमत हैं। किन्तु ब्रह्मसूत्र का आनन्दभाष्य, ईशादि उपनिषदों 
का आनन्दभाष्य तथा श्रीमद्भगवद्गीता का आनन्दभाष्य श्रीरामानन्दाचार्य प्रणीत है।इस 
विषय में ऐतिहासिक विद्वानों एवं साम्प्रदायिक संतों, महंतों, विद्वानों एवं आचार्यों में मतभेद 
है। इस सम्प्रदाय के मुख्य केन्द्र अयोध्या, काशी तथा अहमदाबाद आदि से अनेक परस्पर 
विरोधी ग्रन्थ, लेख तथा वक्तव्य आदि प्रकाशित होते रहते हैं। श्री रामानन्दाचार्यप्रणीत 
प्रस्थानत्रयीभाष्य है या नहीं, इस विषय में बहिः साक्ष्य प्रायः अप्राप्य है। अन्तः साक्ष्य किसी 
तरह कुछ प्राप्य होते हैं। दोनों तरफ से एक ही प्रबल युक्ति दी जाती है-मूल प्राचीन 
प्रति-पाण्डुलिंपि या हस्तलिपि प्राप्य अथवा अप्राष्य है। कुछ विद्वान्‌ कुछ विशेष देश एवं 
स्थान में सुरक्षित प्राचीन पाण्डुलिपि की प्राप्यता को लेकर आचार्य प्रणीत की पुष्टि करते 
हैं। कुछ विद्वान उक्त प्राप्पता को संदिग्ध कोटि में रखकर आचार्य प्रणीत की मान्यता में 
सन्देह करते हैं। अतः इस समय एक पक्षीय निर्णय लेना कठिन है। 

जो भी हो, रामानन्द के विशिष्टाद्वैत-वेदान्त का विवेचन करने के लिये उनके 
प्रस्थानत्रयीभाष्य का आश्रय लेना पड़ेगा।वेदान्तों नाम उपनिषत्ममाणम्‌', अर्थात्‌ जिसमें 
उपनिषद्वाक्य प्रमाण दिये जाते हैं उसका नाम वेदान्त है। वेद के अन्तिम भाग को उपनिषद्‌ 
कहा जाता हैं। इसीलिए उपनिषद्‌ के लिए वेदशिरस्‌ शब्द का भी प्रयोग होता है। प्रत्येक 
वेदसंहिता का अन्तिम भाग उपनिषद्‌ होता है। वेद में तीन काण्ड हैं- कर्मकाण्ड, 
उपासनाकाण्ड तथा ज्ञानकाण्ड। इनमें ज्ञानकाण्ड अन्त में है। इसीलिए ज्ञानप्रधान काण्ड 
होने के कारण इसको वेदान्त-सिद्धान्त अथवा औपनिषद सिद्धान्त कहा जाता है। 

रामानन्द प्रणीत एवं सर्वमान्य ग्रन्थ श्रीवैष्णवमताब्जभास्कर एवं श्री रामार्चन-पद्धति 
हैं। इनमें प्रथम वैरागी सम्प्रदाय के आचारं-विचार, मन्त्र एवं उपासना आदि के साथ वेदान्त 
सिद्धान्तप्रतिपादक लघुग्रन्थ है और दूसरा मुख्यतः भगवान्‌ श्रीराम की पूजापद्धतिं का 
प्रतिपादक ग्रन्थ है। इनके ब्रह्मसृत्र, भंगवदगीता तथा ईशादि प्राचीन उपनिषदों पर आनन्दभाष्य 
नामक ग्रन्थ हैं, जिनका प्रचलन और प्रकाशन १६वीं शतती से आरम्भ हुआ है। 
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३. रामानन्द वेदान्त-सिद्धान्त 


रामानन्द सम्प्रदाय को श्रीवैष्णव सम्प्रदाय कहा जाता है। यहाँ श्री का अर्थ सीता जी 
है। इसके प्रथम आचार्य श्रीराम तथा श्रीसीता जी हैं। श्रीसीताजी ने प्रथम उपदेश हनुमान्‌ 
को दिया था। उसके बाद और परम्परा चली। सम्प्रदाय के विरक्‍्त महात्माओं को विरागी 
या वैरागीं कहा जाता है। रामानन्द वेदान्त का सिद्धान्त विशिष्टाद्दैत है। इसमें चिंदर तथा 
अचिद्‌ विशिष्ट परम अद्वैततत्त्व श्रीरामरूप ब्रह्म हैं। इस मत में पदार्थ तीन हैं -चितु, 
अचित्‌ तथा ईश्वर | चित्‌ से चैतन्य एवं भोक्ता जीव गृहीत है, अचित्‌ से चेतनरहित भोग्य 
जगतु गृहीत है और इन दोनों चित तथा अचितु से विशिष्ट अद्दैत तत्त्व परब्रह्म अन्तर्यामी 
परमात्मा ईश्वर श्रीराम हैं। ये तीनों नित्य तत्त्व हैं। यद्यपि जीव एवं अचितु नित्य तथा 
स्वतन्त्र तत्त्व हैं, फिर भी ईश्वर इन दोनों के भीतर अन्तर्यामी रूप से विद्यमान है। अतः 
ये दोनों ईश्वर के अधीन हैं। इसलिए चितू तथा अचितु ईश्वर के शरीर अथवा प्रकार माने 
जाते हैं। चित तथा अचितू सूक्ष्म एवं स्थूल भेद से दो प्रकार हैं। दोनों प्रलयकाल में 
सृक्ष्मरूप से रहते हैं और सृष्टिकाल में स्थूलरूप में रहते हैं। इसलिए सूक्ष्म चिदचिदुविशिष्ट 
ईश्वरतत्त्व तथा स्थूल चिदचिदृविशिष्ट ईश्व॒रतत्त्व अद्बवैत एक है। 'एकमेवाद्धितीयम्‌ सत्‌' से 
यही अद्वितीयत्व विवक्षित है। जिस प्रकार 'अस्मिनू नगरे एक एवावम्‌ अद्वितीयों राजा' इस 
नगर में यही एक अद्वितीय राजा है, यह कहने से अनेक नर-नारी, पशु-प्राणी के रहने 
पर भी राजा में अद्वितीयत्व बाधित नहीं होता, उसी प्रकार जीव और जगत्‌ स्वतन्त्र नित्य 
पदार्थ होने पर भी ईश्वर में अद्वितीयत्व बाधित नहीं होता। 
इस वेदान्त में रामरूप ब्रह्म सदा सगुण हैं। ब्रह्म निखिल हेयप्रत्यनोक सकत 
कल्याणगुणाकर, अनन्त ज्ञान, अनन्त आनन्द, समग्र ज्ञानशक्तियर्म, विरागश्री, यशरूप 
षड़भगों से युक्त तथा सृष्टिस्थितिप्रलयकर्ता हैं। समस्त उपनिषदों, ब्रह्मसूत्र एवं श्रीमद्भगवद्गीता 
का प्रतिपाद्य यही सगुण ब्रह्म है। निर्गुण पदार्थ कोई है ही नहीं। संसार में समस्त तत्त्व 
सगुण ही प्रतीत होते हैं। इस मत में निर्विकल्पप्रत्यक् गुणविशिष्ट पदार्थ को ही प्रत्तीति मानी 
जाती है। यहाँ निर्गुण का अर्थ यह किया जाता है कि ईश्वर प्राकृत तथा लौकिक हेय गुणों 
से रहित है। यहाँ अद्वितीयत्व का तात्पर्य यह लिया जाता है कि ईश्वर सजातीय तथा 
विजातीय भेदों से शून्य है, अर्थात्‌ ईश्वर के समान सजातीय एवं विजातीय सत्ता वाला कोई 
तत्त्व या पदार्थ नहीं है। किन्तु वह स्वगतभेद से शून्य नहीं है। यतः ईश्वर का शरीर चित 
एवं अचितु दोनों तत्वों से विशिष्ट है। इनमें चि्दश, अचिदंश से भिन्न एवं अचिदंश, चिदंश 
से भिन्न है। ै 
“ईश्वर, चितु और अचित्‌ के सम्बन्ध को अपृथकूसि्ध कहा जाता है। अपृथक्‌ सिद्ध 
सम्बन्ध आन्तर सम्बन्ध है। आत्मा तथा शरीर का जो संबंध है वही संबंध ईश्वर के साथ 
चित एवं अचितू का है। इसको समवाय सम्बन्ध नहीं कहा जा सकता। यतः समवाय 
सम्बन्ध बाह्य है और यह अप्रथकूसिद्ध सम्बन्ध आन्तर है। शरीर उसे कहते हैं जो आत्मा 
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के लिए नियमेन आधेयत्व, नियमेन विधेयत्व तथा नियमेन शेषत््व हो अर्थात्‌ शरीर वह वस्तु 
है जिसको आत्मा नियमेन धारण करता है और अपनी कार्यसिद्धि के लिए कार्य में प्रवृत्त 
करता है। यहाँ ईश्वर चिदचिंद्‌ को नियमेन आश्रित करता है, नियमेन करता हैं और कार्य 
में प्रवृत्त करता है। नियामक होने से ईश्वर प्रधान तथा विशेष्य कहलाता है और नियम्य 
एवं अप्रधान होने से जीव-जगत्‌ विशेषण कहलाते हैं। विशेष्य की सत्ता पृथक्‌ रूप से सिद्ध 
है, किन्तु विशेषण का सम्बन्ध सदा विशेष्य के साथ होने से विशेषण की सत्ता पृथक्‌ रूप 
से तिद्ध नहीं है। इसीलिए इसे अपृथकूसिद्ध सम्बन्ध कहा जाता है। नित्य तीन तत्त्वों के 
मानने पर भी इसको अद्दैत इसलिए कहा जाता है कि विशेषणों से युक्त विशेष्य की सत्ता 
एक है। ईश्वर के अंगभूत चिदचिद्‌ की सत्ता ईश्वर से पृथक्‌ न होने के कारण रामखूप 
ब्रह्म एक अद्वैतरूप हैं। इन्हीं विशेषताओं के कारण इस सिद्धान्त को विशिष्टाद्वैत कहते हैं। 

ईश्वर जगत्‌ का ख्रष्टा है। सृष्टि के लिए ईश्वर निमित्त कारण भी है और उपादान 
कारण भी | जगत की सृष्टि और जगतू का लय ये दोनों ईश्वर की लीला से होते हैं। इस 
प्रकार के व्यापार में ईश्वर को एक विशेष प्रकार की आनन्दानुभूति होती हैं। जगत की सत्ता 
नित्य है। अतः जगतु की सृष्टि और उसका लय इन दोनों के अर्थ हैं- सृष्टि- कार्यावस्था 
ब्रह्म और लय>कारणावस्था ब्रह्म | सृष्टिकाल में जगतु की प्रतीति स्थूल रूप से होती है और 
प्रलयकाल में जगतु की स्थिति सृक्ष्मरूप से होती है। सूक्ष्मखप का तात्पर्य है प्रलयकाल में 
अपने कारण में (ब्रह्म में) सृक्ष्मखपेण जगत्‌ का अवस्थान। इसीलिए प्रलयकाल में जीव एवं 
: जगत के सूक्ष्मावस्थापन्न होने के कारण तत्सम्बद्ध ईश्वर अर्थात्‌ सूक्ष्म चिदचिद्विशिष्ट 
ईश्वर कारणब्रह्म कहा जाता है और सृष्टिकाल में चिदचिद्‌ के स्थूलावस्थापन्न होने के कारण 
वहीं स्थूलचिदचिद्विशिष्ट ईश्वर कार्यत्रह्म कहा जाता है । एकमेवाद्वितीयम्‌ इत्यादि अद्वैतप्रतिपादक 
श्रुतियाँ इसी अव्याकृत कारणब्रह्म का बोध कराती हैं। प्रलयावस्था में जीव एवं जगतु 
सृक्ष्मरूप से ब्रह्म में अवस्थित हो जाते हैं। यही जीव और जगत्‌ का सूक्ष्मावस्थापन्न होकर 
ब्रह्म में स्थिति करना प्रलय है तथा इन दोनों का स्थुलख्पापन्न होकर कार्यब्रह्मरूप में स्थित 
होना सृष्टि है। सृष्टि ईश्वर की लीला है। 

जीव को चित कहा जाता है। यतः जीव में चेतन है। जीव देह, इच्धिय मन, बुद्धि 
तथां प्राण से विलक्षण है। वह अजड़, आनन्दरूप, नित्य, अणु, अव्यक्त, अचिन्त्य, 
निरवयव तथा निर्विकार है। जीव का एक विशेष गुण है - शेषत्व अर्थात्‌ अधीनत्त्त। जीव 
अपने सभी कर्मों के लिए ईश्वर पर आश्रित है। अत्एव ईश्वर को शेषी कहते हैं और जीव 
को शेष कहते हैं। इसी को अंशांशिभाव भी कहते हैं - अर्थात्‌ जीव अंश है और ईश्वर 
अंशी है। इसको समझाने के लिए अग्नि और स्फुलिंग (चिनगारी) की उपमा दी जाती है। 

जड़, ज्ञानशून्य, विकार्य या विकारास्पद वस्तु को अचित्‌ कहते हैं। अचितू तत्त्व तीन 
प्रकार का होता है- १. शुद्धसत्त्व, २. मिश्रसत्त्त तथा ३. सत्त्वशून्य। शुद्ध सत्त्त वह है 
जिसमें केवल सत्त्गगुण ही रहता है, रजः और तमः का लेशमात्र भी मिश्रण नहीं रहता। 
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यह नित्य है, ज्ञानानन्द का जनक है तथा निरवधिक तेजीरूप द्रव्य है। इसी से नित्य तथा 
मुक्त पुरुषों के शरीर की रचना तथा उनके योग्य भोग्यस्थान स्वर्ग आदि की रचना होती 
है। प्रभु के अवतार होने पर अवतारी शरीर का आविर्माव इसी तत्त्व से होता है। इस 
सिद्धान्त में शरीर के बिना आत्मा की स्थिति सर्वथा असंभव है। अतः मुफ्त जीवों को शरीर 
प्राप्ति होती है और वह शरीर इसी शुछतत्त्व से निर्मित अप्राकृत होता है। इस शुद्ध सत्त्व 
से निर्मित नित्यविभूति या त्रिपादविभूति को परमपद, परमव्योम, अयोध्या तथा वैकुण्ठ आदि 
शब्दों से कहा जाता है। मिश्रसत्त्व रज तथा तम से युक्त या मिश्रित होता है। यह प्राकृतिक 
सृष्टि का उपादान कारण है। इसको माया, अविद्या या प्रकृति कहते हैं। सत्त्वशून्य को 
अचितु तत्त्व कहा जाता है। यह अचितृू तत्त्व काल है । ु 

इस प्रकार सुस्थिर हुआ कि रामानन्द विशिष्टाद्वैत-सिद्धान्त में रामरूप ब्रह्म सगुण 
है | उपनिषदों में प्रतिपादित ब्रह्म के विशेषण निर्गुण शब्द का अर्थ निखिल हेय गुणों से तथा 
प्राकृ गुणों से रहित है। आनन्द, ज्ञान आदि रामरूप ब्रह्म के विशेष धर्म हैं और चिद्‌ 
अचिद्‌ समन्वित जगत ही उसका विशेषणभूत शरीर है। जीव और जगत उसका शरीर है 
और वह शरीरी है। जीव तथा जगत्‌ उसके अंश हैं और वह अंशी है। 

यह जगतु ब्रह्म से उत्पन्न है और उसका शरीर है। अतः यह जगत मिथ्या और 
अनिर्वचनीय नहीं है। यह जगतु मायामय होकर भी सत्य है। यत्ः यह माया ब्रह्मखप् राम 
की आधाशक्ति है और चक्र में ही आश्रित रहती है। 

अल्पन्ञ, अल्पशक्तिमान्‌ जीव चेतन, नित्य, अणु और ब्रह्म का अंश है। ब्रह्म राम से 
जीव का अपृथक्‌ संबंध है। अतः जीवविशिष्ट होकर भी ब्रह्म अद्दैत है। संसारी दशा में जैसे 
जीव ब्रह्म से पृथक्‌ है उसी प्रकार मुक्तिदशा में भी वह पृथक बना रहता है। अंतर केवल 
इतना ही है कि मुक्तिदशा में वह ब्रह्मानन्द का अनुभव करता रहता है। 


४. भक्तिमार्ग 


मुक्ति का साधन एकमात्र भक्ति है। ज्ञान भक्ति में सहायक है। ज्ञान से भक्ति प्राप्त 
होती है। भक्ति से सन्तुष्ट भगवान्‌ की कृपा से ही मुक्तिलाभ होता है। 'ततु त्वमसि” यह 
श्रुति भगवान्‌ और भक्त में सेव्य-सेवक-भाव अथवा स्वामिभृत्यमाव आदि सम्बन्ध भावों की 
प्रतिपादिका है। 'ततू त्वमसि' का अर्थ है तस्य (अर्थात्‌ उसका) त्वम्‌ (अर्थात्‌ तुम) असि 
(अर्थात्‌ हो)। इसका तात्पर्य यह है कि तुम जीव उस ब्रह्म के दास हो, अंश हो अथवा पुत्र 
हो, इत्यादि। इसी प्रकार “अहं ब्रह्मास्मि' तथा 'अवमात्मा ब्रह्म आदि श्रुतिवाक्य जीव के 
प्राशस्त्ववोधक अथवा उत्साहवर्धक आदि हैं। 

मुक्ति विदेहमुक्ति ही है, जीवन्मुक्ति नहीं है। स्थूलशरीर रहते कोई मुक्त नहीं हो 
सकता। स्थूलशरीर नाना क्लेशों के भोगने का साधन है। अतः देहपात होने पर ही मुक्ति 
संभव है। अतः विदेहमुक्ति ही मान्य है। यह मुक्ति केवल भक्ति साधन है। स्वामी जी की 
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इस भक्ति में दास्‍्यभाव वा कैडकर्य को सर्वोत्तम माना गया है। बाद में इस सम्प्रदाय में 
मधुरोपासना और रसिक सम्प्रदाव का अभ्युदय हुआ। इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक श्रीअग्रदास 
महाराज थे। इसमें श्रीसीतारामजी के श्रड्गारभाव का अधिक महत्त्व है। अतः इसे श्रड़गारी 
शाखा कहते हैं। आगें चलकर एक दूसरी शाखा भी चली। इसमें सख्यभाव प्रधान है। इस 
प्रकार के और भी मधुरभाव की उपासना के दूसरे सम्प्रदाय प्रवर्तित हुए जिनके विपुल 
साहित्य हैं। इन सबके विशिष्ट ज्ञान के लिए डॉ. भगवती प्रसाद सिंह का “रमभक्ति में 
रसिक सम्प्रदाय! ग्रन्थ तथा डॉ. बदरीनारायण श्रीवास्तव का “रामानन्द सम्प्रदाय तथा हिन्दी 
साहित्य पर उसका प्रभाव' नामक ग्रन्थ द्रष्टव्य है। 

रामानन्द के मत में तैलधारावदविच्छित्ना भगवदनुरक्ति ही भक्ति है। अर्थात्‌ तेल की 
धारा के समान व्यवधान के बिना अर्धात्‌ किसी रुकावट के बिना सतत निरन्तर प्रवाहित 
होने वाला भगवदुविषयक अनुराग ही भक्ति है। स्वामीजी ने वैष्णवमताब्जभास्कर में कहां 
डे - 


सा पैलधारा समनित्य संस्मृतिसन्तानरूपेशि परानुरक्तिः। 
भक्तिविवेकादिक सप्तजन्या तथा यमाइसृम्तुबोधकाड़ूगा।। 


इस श्लोक में स्वामी जी ने भक्ति के लक्षण के साथ नवधा भक्ति के जनक सात 
उपायों तथा उसके बोधक आठ अंगों का निर्देश किया है। भक्ति के जनक सात हैं - 
१, विवेक, २. विमोक, ३. अभ्यास, ४. क्रिया, ५. कल्याण, ६. अनवसाद तथा 
७. अनुद्धर्ष। और उसके बोधक आठ हैं - १. यम, २. नियम, ३. आसन, ४. प्राणायाम, 
५. प्रत्याहार, ६. धारणा, ७. ध्यान तथा ८. समाधि। 
विवेक का अर्थ है- दुष्ट आहार से सात्त्विक आहार का विवेचन। विमोक अर्थात्‌ 
काम में अनासक्ति। अभ्यास अर्थात्‌ प्रभु श्रीराम जी का सतत अनुशीलन करना। क्रिया 
अर्थात्‌ पञ्च महायज्ञों का सदा अनुष्ठान करना। कल्याण अर्थात्‌ आर्जव, वान, दया तथा 
दाक्षिण्य का पालन करना। अनवसाद अर्थात्‌ अपने अभीष्ट की सिद्धि के लिए सदा उत्साह 
सम्पन्न होना। सांसारिक वस्तुओं से तथा पुत्र-पत्नी आदि से उत्पन्न उत्कृष्ट हर्ष को उद्धर्ष 
कहते हैं और इससे विपरीत पारमार्थिक हर्ष को अनुदुधर्ष कहते हैं। इन सातों के द्वारा 
भक्ति का प्रादुर्भाव होता है और योग के यम, नियम आदि आठों अंगों के द्वारा भक्ति का 
उद्‌बोधन होता है। यहाँ उद्बोधन का तात्पर्य भक्ति की दृढ़ता, स्थिरता तथा पुष्टि से है, 
अर्थत्‌ विवेक आदि से भक्ति का आविर्भाव होता है तथा योगाइग यम आदि से भक्ति की 
पुष्टि तथा भक्ति में स्वैर्य आता है। यम का अर्थ संयम है और इसमें पाँच प्रकार हैं- 
अहिंसा, सत्य, अस्तैय, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह। नियम भी पाँच प्रकार का होता है- भौच, 
(आम्यन्तर एवं बाह्य शुद्धि), सनन्‍्तोष, तप, स्वाध्याय एवं ईश्वरप्रणिधान। आस-4-स्थिर 
तथा सुख देने वाले बैठने को आसन कहते हैं। प्राणायाम-पूरक, कुम्मक और रेचक 
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क्रियाओं के द्वारा प्राणवायु को नियन्त्रित करना प्राणायाम कहा जाता है। प्रत्याहार -इन्द्रियों 
को बाह्य विषयों से हटाकर अन्‍्तर्मुखी करना प्रत्याहार है। धारणा-किसी एक देश में चित्त 
को सम्बद्ध करना धारणा है। ध्यान-उस देशविशेष में ध्येय वस्तु का ज्ञान जब एकाकार 
रूप में प्रवाहित होता है तंब ध्यान कहा जाता है। समाधि-विक्षेपों को हटाकर चित्त का 
एकाग्य होना समाधि है। इस प्रकार विवेक आदि सात जनक उपायों के द्वारां उद्भूत एवं 
यम॑ आदि आठ उद्बोधक अंगों के द्वारा परिपुष्ट भक्ति ही भगवद्राप्ति का एकमात्र साधन 
3 । इसीलिए स्वामीजी की भक्ति को योगमिश्रित भक्ति कहते हैं। 

ब्रह्मतान का अधिकारी वही है जो कर्म करता हैं तथा कर्मफल की अनित्वता को जान 
लेना है। 'अथातो ब्रह्मणिन्नासा' (्रि.सू. १-३-१) इस सूत्र में अथ शब्द का अर्थ आनन्तर्य 
है। अर्थात्‌ कर्म के अनन्तर ब्रह्मजिज्ञाता करनी चांहिये। अतः १२ अध्याय वाले जैमिनिसूत्र 
को पूर्वमीमांसा तथा ४ अध्याय वाले ब्रह्मसूत्र (उत्तर मीमांसा) को अलग-अलग नहीं करना 
चाहिये। दोनों मिलाकर घोडशाध्यायी मीमांसा-शासन है। ज्ञानी को भी कर्म का परित्याग 
नहीं करना चाहिये। 


०. साथना-पद्धति 


श्रीरामविशिष्टादैती श्रीवैष्णवों की साथना-पद्धति भगवान्‌ श्रीश़म तथा जीव के 
परस्पर नव प्रकार के सम्बन्धों को लेकर प्रवृत्त होती है। ये सम्बन्ध हैं- पिता-पुत्र, 
रक्ष्य-रक्षक, सेव्य-सेवक, आत्मा-आत्मीयत्व, भोग्य-भोक्तृत्व, शेष-शेपित्व, भार्या-भर्तृत्व, 
स्व-स्वामित्व और आधाराधेय के सम्बन्ध इस सिद्धान्त में भगवान्‌ श्रीसीताराम जी के साथ 
जीव का मुख्य शेषशैषिभाव सम्बन्ध है। जीव शेष है और भगवान्‌ शेषी है। गीता में जीव 
को आत्मविभूति कहा है और विभूति का अर्थ शेष कहा है। भगवान्‌ श्रीराम स्वामी हैं, सेव्य 
हैं और जीव सेवक है। भगवान्‌ का कैंकर्य करना ही जीव का एकमात्र कर्तव्य है। भगवान्‌ 
श्रीराम ही जीवों के एकमात्र परम प्राप्य हैं और वही एकमान्न उपाय भी हैं। इसीलिए 
रामानन्द ने आदेश दिया है कि प्रत्येक मुमुक्षु जीव ईर्ष्या, ढेष, मनोमालिन्य आदि अपने 
समस्त दोषों को छोड़कर भगवान्‌ के सभी पार्षदों के साथ लक्ष्मण और सीता के साथ 
भगवान्‌ श्रीराम का कैंकर्य करते हुए कालयापन करें। जीवन को अपने स्वामी श्रीराम के 
चरणारविन्द में आत्मसमर्पण करना ही सर्वो्परि साथना है। भक्ति में दास्यभाव का बड़ा 
महत्त्व है और उसमें भी प्रपत्ति को और ऊँचा स्थान दिया गया है। सब कुछ छोड़कर 
सर्वतोभावेत अनन्यशरण होकर भगवान्‌ के चरणारविन्द में आपन्न होना, अपने आपको 
न्योछावर कर देना प्रपत्ति है। इस प्रकार जो भगवान्‌ के लिए अपने आप को लुटा देता है 
उसके लिए लुट जाते हैं। इसीलिए भगवान्‌ ने कहा है- 
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सकृदेव प्रपन्नाय तवास्मीति याचते। 
अभयं सर्वमूतेभ्यों ददाम्येतद्‌ व्रत॑ मम ।। 
(वाल्मीकि रामायण युद्धकाण्ड १८।॥३३) 


प्रपत्ति के तीन प्रकार हैं- (१) अनन्य शेषत्व, (२) अनन्य साथनत्व, (३) अनन्य 
भोग्यत्व | अनन्य शेषत्व का अर्थ है- भगवान्‌ का ही दास होना। अनन्य साधनत् का अर्थ 
है- एकमात्र भगवान्‌ को हीं भगवान्‌ की प्राप्ति में साधन अर्थात्‌ उपाय मानना और अनन्य 
भोग्यत्व का अर्थ है- अपने को एकमात्र भगवान्‌ का भोग्य समझना। इन तीनों प्रकार की 
प्रपत्ति से युक्त होने पर ही प्रपत्ति में पूर्णता आती है और तब जीव प्रपन्न कहलाने का 
अधिकारी बनता है। किन्तु इन तीनों में यदि किस्ती एक या दो में ही उत्कट उत्कर्ष हो जाता 
है तो भगवदनुग्ह से पूर्ण प्रपत्ति हो जाती है, फल में न्यूनता नहीं मानी जाती। भगवतुप्राप्ति 
में प्रपत्ति साक्षात्‌ उपाय नहीं है। प्रपत्ति से भगवत्कृपा होती है और भगवत्कृपा से ही 
भगवसद्माप्ति होती है। अतः भगवद्माप्ति का साक्षात्‌ उपाय भगवत्कृपा है और भगवत्कृपा का 
उपाय प्रपत्ति है। 

प्रपन्न जीव दो प्रकार के होते हैं- दुप्त तथा आर्त्त। दृष्त प्रपन्न जीव वे हैं जो 
शरीरस्थितिपर्यन्त स्वकर्मानुसार सुख तथा दुःखादि का भोग करते हुए शरीर के अन्त में 
मुक्तिसिद्धि का निश्चय करके महाबोधयुक्त एवं विश्वासयुक्त रहते हैं। आरत्त प्रपन्न जीव वे 
हैं जो संसार को एक क्षण भी, सहन न करते हुए भगवतुप्राप्ति में अंतिशीघ्रता और 
अतितीव्रता चाहते हैं। 

मुमुन्ु जीव वो प्रकार के होते हैं- एक प्रपन्न और दूसरा पृरुषकारनिष्ठ। 

पुरुषकारनिष्ठ-मुमुक्षु जीव वह है जो श्रीराम की स्वतन्त्रता कां विचार करके किचित 
संकुचित होकर भगवतुप्राप्ति में आचार्य को उपाय मानकर चलता हैं। प्रपत्र जीव श्रीराम 
को ही प्राप्प तथा उपाय दोनों समझता है। 


६. एहस्थत्रव 


मुमुक्ष॒णन के लिए रहस्यत्रय को जानना अत्यावश्यक है। इसको श्रीरामानन्द ने 
वैष्णवमताब्जभास्कर में इस प्रकार कहा है - 


स जप्यस्तारकाख्यों मुनिवरमखिलैवश्िबीज यदादौ, 
रामोडे प्रत्ययान्तोरसमितशुभदस्त्वक्षरः स्यान्नमो उन्तः । 
मन्त्रों रामद्याख्यः सकृदिति चरमप्रान्वितोगुह्यगुष्यो 
भूताच्युतसंख्यवर्णः सुकृतिभिरनिश  मोक्षकामैरनिषिव्य:।। 
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इसके अनुसार मूलमन्त्र, दययमन्त्र तथा चरममन्त्र इनको रहस्यत्रय कहा जाता है। 
मूलमन्त्र रां रामायनमः, (घडक्षरमन्त्र) है। दयमन्त्र-श्रीमद्रामचद्धचरणी शरण प्रपचे, श्रीमते 
रामचन्धाय नमः (पत्च विंशत्यक्षर मन्त्र] है। चरममन्त्र है, सकदेव प्रपन्नाय तवास्मीति 
याचते। अभयं सर्वभूतेभ्यों ददाम्येत्द्‌ व्रतं मम । 


७. ध्यान 


रामानन्द ने वैष्णवमताब्जभास्कर में भक्तों के लिए राम, सीता तथा लक्ष्मण, इस 
त्रिमूर्ति पर ध्यान करने का विशेष आदेश दिया हैं - 


] नर वरं शरण्यं शरणं नरोत्तमम्‌। 
सहानुज॑ दाशरथिं महोत्सव स्मरामि राम॑ सहसीतया सदा।। 


यही कारण है कि इस सम्प्रदाय के मच्दिरों में सीता और लक्ष्मण के साथ ही राम 
की मूर्ति प्रतिष्ठित की जाती है। मन्दिरों में केवल सीता के साथ राम का पधघारना सिद्धान्त 
सम्मत नहीं है। स्वामीजी के मत में सीता प्रकृति स्थानीया हैं, लक्ष्मण जीव स्थानीय हैं और 
राम परब्रह्म ईश्वर तत्त्व हैं। 


८. प्राप्य 


श्रीवैष्णवों के परमप्राप्य परमपदार्थ परब्रह्म श्रीराम हैं। स्वामीजी ने वैष्णवमताब्जभास्कर 
में, जहाँ वैष्णवों के आचार, पूजाविधान, भक्ति तथा भक्तिजनक उपाय आदि का विस्तृत 
वर्णन किया है, वहीं श्रीवैष्णवों के प्राप्प का भी बड़े विस्तार से वर्णन किया है। स्वामीजी 
ने कहा है- श्रीराम एक हैं, चेतनों के भी चेतन हैं, संसार के भरणकताौ, स्वतन्त्र, वशी, 
अशेष दिव्यगुणों के सागर, उपनिषदों के प्रतिपादय, शरण्य तथा श्रथ्न हैं। भक्त अपनी भक्ति 
के द्वारा प्रमु की कृपा पाकर आर्त्त आदि मार्गों के द्वारा विरजा को पारकर नित्य दिव्य 
अयोध्या नगरी में जाकर परब्रह्म श्रीराम का सायुज्य मुक्तिलाभ करता है। इस प्रकार 
श्रीवैष्णवों के लिए परमप्राप्य वस्तु मुक्ति श्री राम-सायुज्य है। वहाँ से पुनः नहीं आना होता। 
स्वामी जी कहते हैं - 


सीमान्तसिन्ध्वाप्लुप्त एव धन्यो गत्वा परब्रह्म सुवीक्षितो 5निशमु । 
प्राप्य॑ महानन्दभवाब्धिमग्नों नावर्तते जातु पुनः तत्तः सः।। 
(वैं.म. भा, परिच्छेद ६ श्लो. १०) 


चौदहवीं शताब्दी में विदेशी शासकों के द्वारा वैदिक सनातन धमविलम्बी हिन्दूजाति 
पर चतुर्दिक्‌ प्रहार हो रहा था। हिन्दुओं के मन्दिर, धर्म, बहू-बेटी और तीर्थ आदि सभी 
की मर्यादा मिटायी जा रही थी और ये सभी ध्वस्त किये जा रहे थे। ऐसे समय में रामानन्द 
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स्वामी के रूप में एक दिव्य महापुरुष का अवत्तार हुआ, जिन्होंने पतितपावन मर्यादापालक 
धर्मरक्षक तथा लोकव्यवहारनिर्वाहक भगवान्‌ राम को ध्येय, गेय, उपास्य और प्राप्यरूप में 
प्रचारित कर सब तरह से दीनहीन, असुरक्षित और विनष्ट हो रही प्रजा की रक्षा की। 
वैदिक सनातन वर्णाश्रम-मर्यादा को विधर्मियों के चंगुल से छड़ाकर सुरक्षा प्रदान की। सभी 
वर्ग के, सभी जाति तथा सभी नरनारी के लिए भक्ति एवं प्रपत्ति का द्वारा खोल कर सभी 
भारतीय जनों को सुसंघटित कर हिन्दूजाति में प्राण फूँक कर जीवित किया और हिन्दूजाति 
की श्रीवद्धि की। ये आचार्य थे, भक्त थे, योगी थे, लोक संग्राहक थे, युगद्रष्टा, भविष्यद्‌ 
द्रष्टा तथा परम विरक्त संत थे। आचार्य होने के कारण श्रीराम-विशिष्टादैत की स्थापना 
की और उपनिषद्‌, ब्रह्मसृत्र तथा गीता पर एवं वैष्णवमताब्जभास्कर तथा रामार्चापद्धति 
ग्रन्थों की रचना की। भक्त होने के कारण श्रीरामभक्ति के प्रशस्त मार्ग का निर्माण किया। 
योगी होने से अनेक अलौकिक चमत्कारपूर्ण कार्य करके तथा विधर्मियों को पराजित करके 
वैदिकमार्ग को सबल बनायां। लोक-संग्राहक होने से कबीर, पीपा, रैदास आदि संतों को 
दीक्षा प्रदान किया। युगद्रष्टा होने के कारण शिव, विष्णु, सूर्य, दुर्गा एवं गणेश के उपासकों 
के लिए श्रीराम उपासक के समान अर्हता प्रदान किया। इन सभी उपासकों में परस्पर 
वैमनस्थ भुलाकर समानता का भाव पैदा किया। श्रीराम के मन्दिर में शिव, विष्णु, गणेश, 
सूर्य तथा दुर्गा आदि की मूर्त्तियाँ स्थापित की गयीं और शिव, सूर्य आदि के मन्दिरों में 
श्रीराम विष्णु आदि की मूर्त्तियाँ रखी गयीं। इन्हीं सबका फल हुआ कि परवर्ती संत 
तुलसीदास ने कहा कि शिवद्रोही राम का दास तथा रामब्रोही शिव का दास नहीं हो सकता। 
उनके प्रभाव से ब्रह्मा, विष्णु और शिव तीनों से प्रशस्य और इन तीनों के प्रिय श्री हनुमान्‌ 
की प्रतिष्ठा हुई, जो दुष्टदमन के लिए अप्रतिम तथा बुद्धि एवं ब्रह्मचर्य के अद्वितीय है। 
इनके ही समान दुष्टदमन कर्ता एवं निःस्पृह ब्रह्मचारी रहने के लिए वैरागी साधुओं को 
प्रेरणा दी गयी। 
स्वामी रामानन्द उच्चकोटि के योगी थे। उनकी परम्परा में कबीर, श्रीकृष्णदास 
पयहारी, कील्हदास प्रभृति उच्चकोटि के योगी हुए। योगी होने के कारण ही “अभ्याप्त- 
वैराग्याभ्यां तन्निरोध:” इस योगसूत्र के अनुसार इनके सम्प्रदाय का नाम विरागी, वैराग्यवान्‌ 
तथा अपमप्रंश होकर वैरागी हों गया है। नवी-दशवीं शताब्दी से लेकेर इनके समय चौदहवीं 
शताब्दी तक विदेशी विधर्मियों के द्वारा सबसे अधिक उपद्रव तथा हिन्दुओं का दमन उत्तर 
भारत में ही हुआ। उस उत्तर भारत में केवल एक इसी आचार्य क्वा प्रादुर्भाव हुआ। शेष 
सनातन धर्म के सभी आचार्य दक्षिण भारत के ही हैं। उन दाक्षिणात्य आचारयों के समक्ष 
शास्त्रीय सिद्धान्त के मतभेद की समस्या थी जो शास्त्रार्थों तथा ग्रन्थ-प्रणणन से सुलझ रही 
थी। इनके समय में उत्तर भारत में शास्त्रीय सिद्धान्त समस्या कम थी। पर शासकीय 
शस्त्रीय (शास्त्रीय नहीं) समस्या अधिक थी, जिससे निपटना आसान नहीं था। स्वामीजी ने 
अपने तप, योग, बुद्धि, सिद्धि, संघटन तथा लोकसंग्रह आदि से प्रबल दुःशासकों के हाथों 
से उत्तर भारत को बचाया। साथ ही दक्षिण भारत को भी बचाया। इसी का प्रभाव है कि 
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ब्धु 
आगे चलकर अनी, अखाड़े और जमात मठ और धन आदि की 


व्यवस्था हुई। आज सर्वत्र 
मठों और साधुओं की सर्वाधिक प्रचुस्ता है। आज परम 


भारतवर्ष में रामानन्दीय 
मठाधीश, साधु, शिष्य और सभी गृहस्थ 


आवश्यकता इस बात की है कि इस सम्प्रदाय के म 
स्वामीजीं के द्वारा उच्दिष्ट उद्देश्य एवं प्रदर्शित पथ पर अग्नश्तर हों । 


६. रामानन्द सम्प्रदाय के कुछ प्राचीन आचार्य एवं ग्रन्थ 
श्रीरामविशिष्टादैत से सम्बद्ध कुछ ऐसे प्राचीन ग्रन्थों का उल्लेख प्राप्त होता है जिनका 
कालनिर्णय करना कठिन है। जैसे सीतोपनिषद्‌, रामतापनीयोपनिषद्‌, मैथिलीमहोपनिषद्‌, 
वाल्मीकि-रामायण, अध्यात्म-रामायग, वसिष्ठसंहिता, अगस्त्यसंहिता, बृहद्ब्रह्मसंहिता, 
अहिर्बुहूयसंहिता, भरद्वाजसंहिता, सनत्कुमारसंहिता, हिरण्यंगर्भसंहिता, वैश्वानरसंहिता, 
हनुमतुसंहिता, भुशुण्डिरामावण, आनन्दरामाद , सदाशिवसंहिता आदि। सम्प्रदाय के इतिहास 
लेखक इनके अतिरिक्त कुछ आचार्यों एवं उनके ग्रन्थों की सूचना देते हैं जो रामानन्द- 
वेदान्त से सम्बन्ध रखते हैं। सम्प्रदाय के संतों की सम्मति के अनुसार स्वामी रामानन्द से 
पूर्व २१ आचार्य हो चुके हैं। उनमें से बहुतों ने छोटी बड़ी पुस्तिकाये लिखी हैं। उनमें कुछ 
ऐसे ग्रन्थ हैं, जो दार्शनिक सिद्धान्त पर प्रकाश डालते हैं। जैसे नवम आचार्य श्री पुरुषोत्तम 
(अपरनाम बोधायन) की बोधायनवृत्ति (पूर्वोत्तर मीमांसा) दोनों मीमांसाओं की संक्षिप्त वृत्ति 
है। उत्तरमीमांसा में वेदान्त के तत्त्व ईश्वर, जीव, जगत और अंशांशिमाव वर्णित हैं। इसी 
प्रकार ग्यारहवें आचार्य श्री सवानन्द का वेदान्तसारस्तव, तेरहवें आचार्य द्वारानन्द जी की 
परतत्त्वमीमांसा, चौदहवें आचार्य देवानन्द जी का बोधायनवृत्तिसार, अंठारहवें आचाये 
पूर्णानन्द की मुक्तिमीमांसा ग्रन्थ हैं । 
१०. स्वामीजी की शिष्यपरम्परा 
रामानन्द सम्प्रदाय में संत श्रीनाभाजी विरचित भक्तेमाल # बड़ा आदर किया जाता 
है। उसके अनुसार स्वामी जी के द्वादश शिष्य माने जाते हैं- अनन्तानन्द, कबीर, सुखाननद, 
सुरसुरानन्द, पद्यमावतती, नररधध्यानन्द, पीपा, भावानन्द, रैदास, धन्ना, सेन और सुरसुरी। 
अग्रस्वामी कृत रहस्यमयी की संस्कृत टीका में गालवानन्द और योगानन्द को भी स्वामीजी 
का शिष्य कहा गया है। अगस्त्यसंहिता में इन द्वादश जिष्यों को द्वादेश महाभागवत ब्रह्मा, 
सनत्कमार, कपिल, मनु, प्रहलाद, जनक, भीष्म, बलि, शुकदेव और धर्मराज 


नारद, शम्भु, सनत्क्‌ 
का अवतार माना गया है तथा पद्यमावत्ती को दूसरी लक्ष्मी कहा गया है। उत्तरी भारत की 


संतपरम्परा में पं. परसुराम चतुवेदी जी ने लिखा 
शिष्य थे, इसमें विप्रतिपत्ति है। इन्होंने कबीर, 
परम्परया तथा कथा आदि से प्रभावित शिष्य 

मध्ययुग में यह शिष्यपरम्परा बहुत पनपी 


है कि ये बारह संत स्वामी जी के साक्षात्‌ 
सेन, नामदेव, धन्ना, पीपा और रैदास को 
पाना है और दीक्षा-शिष्य नहीं माना है। 
। इन शिष्यों के द्वारा स्थापित गावियों की 
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संख्या ३६ है। ये गावियाँ संम्पूर्ण भारतवर्ष में फैली हुई हैं। इनमें एक-एक का परिवार 

इतना विस्तृत है कि उसको पूर्ण परिचय देना तो कटिन है ही, संक्षिप्त परिचय देना भी 

कठिन है। अतः विशेषज्ञान के लिए इस सम्प्रदाय से सम्बद्ध शाखाओं तथा सम्बद्ध पंथों 
से सम्बद्ध ग्रन्‍्यों का पृथक से अध्ययन करना चाहिये। 

रामानुजदर्शन को नारायण विशिष्टाद्वैत तथा रामानन्ददर्शन को श्रीरामविशिष्टाद्वैत 
शब्द से अभिधान किया जाता है। श्रीरामविशिष्टाद्वैते की परम्परा श्रीराम, श्रीसीता से 
प्रारम्भ होती है। आगे चलकर आचार्यपरम्परा में अनेकरूपता आ जाती है। स्वामीजी के 
द्वारा प्रणीत निर्विवाद सर्वाधिक प्रमाणित ग्रन्थ रामार्चनपद्धति में स्वामीजी से पूर्व की 
आचार्यपरम्परा कुछ और है। इस परम्परा में स्वामीजी २३वीं पीढ़ी में आते हैं। 
रामार्चनपद्धति के प्रसिद्ध टीकाकार श्रीरामनारायणदास जी ने भी एक आचार्यपरम्परा लिखी 
है, जो अयोध्या से १६३४ ई. में प्रकाशित है। उसमें स्वामी जी ३०वीं पीढ़ी में आते हैं। 
श्री रामानन्दाचार्ययीठ अहमदाबाद से प्रकाशित आचार्य कीर्तिलता श्रीसम्प्रदाय कल्पलता के 
अनुसार स्वामी जी रखीं पीढ़ी में आते हैं। श्रीनाभादस ने अपने भक्तमाल में जो 
पूर्वाचार्यपरम्परा लिखी है, उसमें श्रीरामानुजाचार्य से पांचवी पीढ़ी में श्रीरामानन्दाचार्य का 
नाम आता है। अतः अवश्य ही इसमें कुछ आचार्यों के नाम छूट गये हैं। 

स्वामी रामानन्द के बाद कुछ ऐसे आचार्य एवं विद्वान हुए हैं, जिन्होंने उनके 
वेदान्तसम्बन्धी ग्रन्थों की रचना की हैं। उनमे कुछ प्रमुख आचार्य एवं विद्वान तथा उनकी 
प्रमुख कृतियाँ ये हैं- 

(१) श्री अनुभवानन्द (वि.सं. १९०३-१६११)। इनका जन्मस्थान काशी तथा कमक्षित्र 

जयपुर है। इनके चार ग्रन्थ हैं- जिनमें श्रीतार्थसंग्रह तथा गीतार्थसुधा प्रमुख हैं। 

औतार्थसंग्रह में अनेक औपनिषद वाक्यों का विशिष्टाद्ैतपरक अर्थ किया गया है। 
गीतार्थसुषा में भी श्रीरामविशिष्टादैतपरक अर्थ किया गया हैं, जो ब्रह्मसूत्र आनन्दभाष्य 
को समझने में सहायक है। 

श्रीहरिदास [वि,सं. १८८८-१७६०) अयोध्या के बड़ा स्थान के श्रीरामचरणदास जी 

के शिष्य थे। इनका कार्यक्षेत्र अयोध्या था। इनका शास्त्रीय ज्ञान बड़ा व्यापक था। 

इन्होंने रामतापनीयोपनिषद्‌ पर विशिष्टांडैतपरकभाष्य तथा रहस्यत्नय पर भाष्य लिखे 
है। रहस्थत्रयभाष्य में पडक्षर, प्चविंशत्यक्षर एवं द्वा्निशत्यक्षर तीनों मन्त्रों के अर्थ 
का विस्तृत विवेचन किया गया है। 

(३) श्री रामवल्‍्लमाशरण [वि.सं, १६१५-१६६६)। इनका जन्म मध्यप्रदेश के बुन्देलखण्ड 
के पन्ना राज्य में हुआ था। इनका कार्यक्षेत्र अयोध्या रहा। ये बड़े अच्छे तपस्वी, 
सिद्धान्तवेत्ता एवं कथावाचक रहे । इन्होंने रामस्तवराज एवं रामतापनीयोपनिषद्‌ की 
अच्छी टीका लिखी है| विशिष्टाद्वैत के प्रमेयांश के समझने में ये दोनों कृतियाँ सहायिका हैं। 

(४) औ रघुवराचार्य (विस. १६४३-२००६)। इनका जन्म उत्तरप्रदेश के मुरादाबाद जिले 
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में हुआ था। अयोध्या के बड़ा स्थान से इनका सम्बन्ध था। इनका कार्यक्षेत्र 
विश्रामद्वारका तथा पोरबन्दर (सौराष्ट्र) था। तात्कालिक भारत सरकार ने महामहोपां- 
याय पदवी से उन्हें अलंकृत किया था। रामानन्द-वेदान्त के उज्जीवन में इनका बहुत 
योगदान है। ये अनेक शास्त्रों एवं दर्शनों के विद्वान थे। इनकी छोटी-बड़ी कृतियाँ 
लगभग ८० से ऊपर हैं, जिनमें ये प्रमुख हैं- मन्त्रराजमीमांसा, इसमें भगवान्‌ श्रीराम 
के मुख्य मन्त्र की परिष्कारात्मक विधि से व्याख्या की गयी है। रघुवरीय वृत्ति, इसमें 
ब्रह्मसूत्र के आनन्दभाष्यसम्मत अर्थ को संक्षेप में समझाया गया है। श्रीमद्भगवद्गीत्ता 
की अर्थचन्द्रिका टीका, यह टीका गीता के आनन्दभाष्यसम्मत अर्थ को स्पष्ट करत्ती 
है | 

श्रीरामपदार्थदास वेदान्ती (वि.सं. १६४४-२०२५)। इनका जन्म अयोध्या के पास 
किसी गांव में हुआ था। ये पं. श्रीरामबल्लभाशरण जी के शिष्य थे। ये उच्चकोटि 
के विद्वानु तथा भक्त थे। अनेक शास्त्रों में इनकी अबाध गति थी, पर वेदान्त पर 
इनका विशेष अधिकार था। इन्होंने बृहदारण्पक उपनिषद्‌ के आनन्दभाष्य की सरल 
व्याख्या की . जो श्रीरामविशिष्टादवैत के प्रमेयार्थज्ञान के लिए बहुत उपयोगी है। 
योगिराजश्रीरामप्रपन्नाचार्य (वि.सं. १६४६-२०४४)। इनका जन्म काशी में हुआ था। 
इनके शिक्षा एवं दीक्षा गुरु श्रीरघुवराचार्य थे। इनका कार्यक्षेत्र विश्रामद्वारका, 
पोरबन्दर तथा अहमदाबाद रहा है। ये नव्यन्याय एवं वेदान्त के अच्छे पण्डित थे। 
साथ ही योगी भी थे। इन्होंने लगभग २० ग्रन्थ लिखे हैं, जिनमें नव्यन्याय ग्रन्थ 
“व्यधिकरण' की संस्कृत टीका, ब्रह्मसूत्र आनन्दभाष्य की टीका, श्री कीलदेवाचार्य 
प्रणीत अध्यासध्वंसलेश की टीका तात्पर्यचन्द्रिका (इसी में प्रत्यक्ष, प्रतिविम्बवादखण्डन 
अंशांशिभाव पर विचार है) तथा तत्त्वत्रयसिद्धि अधिक महत्त्वपूर्ण है। तत्त्वत्रयसिद्धि 
में ईश्वर, चितु एवं अचित्‌ तीनों तत्त्यों की अच्छी विवेचना की गयी हैं। 
श्रीवैष्णवाचार्य (वि.सं. १६५६-२०४२)। इनका कार्यक्षेत्र अहमदाबाद (गुजरात) था। 
इनके शिक्षा एवं दीक्षा-गुरु श्री रघुवराचार्य थे। ये दर्शनशास्त्र के विशिष्ट विद्वान थे। 
इनकी एक विशेषता यह थी कि दार्शनिक ग्रन्थों को भी श्लोकों में ही लिखते थे। 
इन्होंने छोटे-बड़े ५० के लगभग ग्रन्थ लिखे हैं, जिनमें प्रमुख ग्रन्थ ये हैं- 
मानरतावली, इसमें प्रत्यक्ष आदि ८ अथवा ६ प्रमाणों पर विस्तृत विवेचन किया गया 
है। प्रमेषपरिशोधिनी, इसमें ईश्वर, जीव, प्रकृति, देह, इन्द्रिय, पंचमहाभूत आदि २६ 


प्रमेय पदार्थों पर विचार किया गया है और प्रसंगानुसार विशिष्टादैत विरोधी सिद्धान्तों 
का खण्डन भी किया गया है। अर्थपज्वक, इसमें रामानन्द सम्प्रदाय के अभीष्ट 


ईश्वर, जीव आदि के पाँचों अर्थों की विस्तृत विवेचना की गयी है। 
श्रीरामेश्वरानन्दाचार्य (वि.सं. १६८८)। इनका जन्म नेपालराज्य के किसी गाँव में 
हुआ है। ये श्रीरामप्रपन्नाचार्य योगीन्र के शिष्य हैं। व्याकरण तथा वेदान्त आदि 





| 
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दर्शनशास्त्रों पर इनका अधिकार है। इनका कार्यक्षेत्र सौराष्ट्र तथा गुजरात है। 
रामानन्द सम्प्रदाय की शास्जसम्पत्ति बढ़ाने में आपका महत्त्वपूर्ण योगदान है। आपके 
द्वारा लिखित, सम्पादित एवं प्रकाशित ग्रन्थों की संख्या १०० से ऊपर है, जिनमें 
श्रुतितात्पर्यबिन्दु, वेदार्थवन्द्रिका टीका, तत्त्वत्रयसिद्धि टीका, वैष्णवमताब्जभास्कर टीका 
तथा रामानन्द सम्प्रदाय के इतिहास के ज्ञान के लिए इनके द्वारा विरचित 
जगदूगुरुरामानन्दाचार्य ग्रन्थ विशेष महत्त्वपूर्ण हैं। आपकी लेखनशैलीं गम्भीर एवं 
विस्तार के साथ समझाने वाली है। 
इनके अतिरिक्त श्रीभगवद॒दत्त श्रीभागवताचार्य एवं अयोध्या के हरिदास आदि 
महात्मा एवं विद्वानों ने रामानन्द-वेदान्त के अनेक ग्रन्थ लिखे हैं और लिख रहे हैं। इस 
प्रकार रामानन्द-वेदान्त का उत्तरोत्तर प्रचार-प्रसार बढ़ रहा है और इसमें नये-नये ग्रन्थ 
जुड़ते जा रहे हैं। 
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भगवती प्रसाद सिंह, रामभक्ति में रसिक सम्प्रदाय 

श्यामानन्दाचार्य, श्रुतितात्पर्यनिर्णय, रामेंश्वराचार्यप्रणीत श्रुति-तात्पर्यविन्दुसहित, श्रीशैषमठ, 
विश्रामद्वारकां, पोरबन्दर, १६८३॥। 

रामेश्वरानन्दाचार्य इत्यादि संपादित स्मृतिग्रन्थ, रामानन्दाचार्यपीठ, कोसलेन्द्रमठ, 
अहमदाबाद, १६८८। 

रामेश्वरानन्दाचार्य इत्यादि संपादित स्मृतिग्रन्थ, श्रीशेषमठ, पींगडा वाया बगवदर, 
पौरबन्दर, १६८७। 

रामैश्वरानन्दाचार्य, जगद्गुरु रामानन्दाचात, कोशलेन्द्रमठ, अहमदाबाद, १६६२ | 
शष्णवाचार्य, सिद्धान्तसिन्धु, कोशलेद्रमठ, अहमदाबाद, १६८८ | 

भैष्णवाचार्य, मानरतनावली, मबुख नामक स्वोपज्ञरीका सहित, नरसिंह मन्दिर, अहमदाबाद, 
१६६२. इसमें रामानन्द के ब्रह्मसृत्रभांष्य का सार तीन परिच्छेदों में अनुष्टुपु में दिया 
गया है। 

बैष्णवाचार्य, प्रमेयपरिशोधिनी, त्रणदेरीराम मन्दिर, अहमदाबाद, १६६९ | 


ः शमप्रपन्नाचार्य, वेदार्थचन्द्रिका, रामेश्वरानन्दकृत किरण नामक हिन्दी टीका सहित, 


कोशलेन्द्रमठ, अहमदाबाद, १६८८। उंफे संख्या ११ में शामिल। 
रामप्रपन्नाचार्य, तत्त्वत्रवसि्धि, रामेश्वरानन्दकृत तत्त्तदीपटीका सहित, श्रीशेषमठ, 
पोरबन्दर, १६८७॥। उक्त संख्या १२ के लिखित ग्रन्थ में शामिल। 








हू अध्याय 


श्रीस्वामिनारायण-विशिष्टाद्वैतवाद 


१. परिचय 


श्रीसहजानंद स्वामी उर्फ श्रीस्वामिनारायण का जन्म २ अप्रैल १७८१ [वि.सं, 
१८३७, चैत्र सुदी रामनवमी) को हुआ था। वैष्णव धर्मपरायण ब्राह्मणं-कुल के पिता धर्मदिव 
और माता भक्तिदेवी के हाथों, पवित्र वातावरण में उनका लालन-पालन हुआ। बाल्यकाल 
से ही अलौकिक दिव्य शक्तियाँ, कुशाग्र बुद्धि, प्रेम और निर्वैर की भावना, करुणा और 
सेवाव॒त्ति और लोककल्याण की उच्च भावना उनमें दृष्टिगोचर होती थी। आठ वर्ष की आयु 
में उनका यज्ञोपवीत हुआ। सकल शास्त्रों का अध्ययन अपनी प्रगल्म-बुद्धिचातुर्य और 
स्मरणशक्ति से पूर्ण कर, नैपुण्य अर्जित किया। माता-पिता के अक्षरवास के अनन्तर केवल 
बारह वर्ष की कोमल आंयु में गृहत्याग कर, संसार के बन्धनों से मुक्त हो, हिमालय की 
राह ली। वहाँ पुल्हाश्रम में गंडकी के तीर पर छः महीने एक पैर पर खड़े रहकर उग्र 
तपश्चर्या की | वृद्ध मुनि गोपाल योगी के सान्निध्य में अष्टांगयोग सिद्ध किया। सात वर्ष तक 
उत्तर, पूर्व, दक्षिण और पश्चिम भारत की पैदल यात्रा पूर्ण कर सौराष्ट्र के लोज-गाँव में 
पदार्पण किया। मार्ग में स्थित प्रत्येक मंदिर, तीर्थ, धर्म, सम्प्रदाय, धार्मिक उत्सव, परम्परा, 
रीति-रिवाज, गुरु, धर्माचार्य आदि के उपदेश, जीवन-कथन, व्यवस्था आदि का अध्ययन 
विविध दृष्टिको्णों से किया। मार्ग में कई मुमुश्ुओं को मार्गदर्शन दिया। स्थान-स्थान पर 
जीव, ईश्वर, माया, ब्रह्म, परब्रह्म, बन्धन और मोक्ष जैसे आध्यात्मिक विषयों पर विद्वानों, 
गुरुओं और धर्माचार्यों से चर्चाएं कीं। धर्म और अध्यात्मसाथना के नाम पर प्रचलित 
पाखंडों और दुराचारों को देखकर दुःख का अनुभव किया। 

काठियावाड़ के लोज-गाँव में स्थित सदृगुरु रामानन्द स्वामी के आश्रम में वे पधारे। 
यहाँ पर रामानन्द स्वामी को अपना गुरु बनाया। उनसे वैष्णवी दीक्षा ग्रहण कर 'सहजानंद 
स्वामी' नाम पाया और यहीं स्थावी हो गये। गुरु रामानंद ने इक्कीस वर्ष के युवक 
सहजानंद के अमूल्य सत्त्व कों पहचान लिया। इसीलिए अपने किसी भी वृद्ध, विद्वानू या 
वाचाल शिष्य के स्थान पर अद्भुत कर्तृत्त्तशक्ति तथा आध्यात्मिक क्षमता के धारक २१ वर्ष 
के युवक सहजानंद जी को विधिपूर्वक धर्म की गद्दी पर प्रतिष्ठित कर नये संप्रदाय की पुनः 
प्रतिष्ठा होगी, इस विश्वास से रामानंद ने शांति का अनुभव किया। तदनन्तर अति 
अल्पावधि में ही गुरु रामानंदजी ने इस लोक से विदा ली। सहजानंदजी ने धर्मचक्रप्रवर्तन 
का कार्य प्रारंग किया। उनका अभिप्रेत धर्म था-धर्म, ज्ञान, वैराग्य और माहासत्यज्ञानयुक्त 








रेप वैदान्त-खण्ड 


नवधां भक्ति, इन चारों अंगों पर आधारित और उसे परिपुष्ट करता 'ऐेकांतिक धर्म'। 
अपनी चुद्धि, शक्ति, ऐेश्वर्य, करुणा, कल्याण-भावत और धार्मिक जीवन में अनुशासन 
तथा आग्रहयुक्त नेतृत्व को कार्यरत करते हुए उन्होंने सुगढित, सुव्यवस्थित संप्रदाय के 
सर्जन-प्रवर्तन का काम प्रारंभ किया। वैवी शक्तियाँ और ऐश्वर्स उनके णिए सहज थे। 
चमत्कार और समाधि हीए असंख्य मुमुध्ुओं को, अपने इष्टदेव के देशन कराक!, 
ईश्वरोन्मुख किया। अति अल्पकाल में ही एक विशाल जनसमुदाय उनका अनुगामी हो 
गया। नीति, धर्म के प्रस्तार के लिए बुद्धि, कार्यशक्ति और उत्साह से परिपूर्ण, सुखी परिवारों 
के मुमुक्षु युवकों को दृढकः एक ही रात्रि को ५०० के परमहंस कक्षा की साधु दीक्षा प्रदत 
की। बाईस वर्ष के युवा 39 के हाथों आयु में और पांडित्य में उनसे बड़े ५०० व्यक्ति साधु 
बने | उनके अनुशासन और नियम के अन्तर्गत रहे इन साधुओं ने प्रेमपर्वक उन्हें 
धर्मचार्य के रूप में स्वीकार किया। यह उनकी आकर्षक प्रतिमा और दिव्य व्मफ़तिर का 
सूचक है। धर्म के इंतिहात में यह अद्वितीय और विरल घटना हैं। अपनी परमहंस मंडली 
की सहायता से स्थान-स्थान पर बावड़ी-कुआं-तालाब खुदवान, मार्ग बनवाना तथा नदी के 
तट बंधवाना, अन्नक्षेत्र तथा सदाव्रत खुलवाना, गोशाली, पाठशाला और धर्मशाल्ाएं 
बनवाना- जैसे पूर्तकर्मों से उन्हींने ज्ञाति-जाति-धर्म अथवा वर्ग का भेद नहीं किया। वहम, 
व्यसन और जड़ता से तथा अज्ञात और अंवश्रद्धा से समाज को मुक्त किया। गाली-गलौज 
और अश्लील भाषा-प्रयोग जिनके जीवन से जुड़ गये थे ऐसे वर्ग से शिष्टभाषा की उपयोग 
करवाया। होली तथा विवाहाँदि प्रसंगों पर गाये जाते अश्लील गीर्ती -बोलों के स्थान पर 
लोगों लि तुलसीविवाह, रूविमणीविवाह प्रभुमहिमा के पद गवायें । बेटी करों दूधपीती करना 
(दम घोट कर मार डालना), पति की मृत्यु के पर्चा: सती होना, अपनी स्त्री का दाने 
करना, स्त्री को ताइ़न देना और विधवा स्त्री को कष्ट देना- इसे प्रकार समाज की बछमूज 
कुप्रथाओं को उन्होंने निर्मुल किया। सर के स्थान पर लोकभाषा गुजराती में ही उपदेश 
देकर, मातृभाषा की महिमा में अभिवद्धि की और उसके माध्यम से शिक्षा की महा # 
पतिपादन किया। अक्षरज्ञान प्रदान के: स्त्रियों को स्वयं ही धर्मग्रन्‍्यों का अध्य करने की 
प्रेरणा दी, उनमें निहित कर्तृत्वशक्ति और सेवाभाव के पोषण के लिए उनके लिए अलग 
मंदिर बनवाये। इस माध्यम ते स्त्री-उपदेशक तैयार किये। उन्हें संगठित कर मुल्यमूलक 
समाज के नवनिर्माण के कार्य में जगादा इस प्रकार स्त्रियों के स्थान और रुतबे में वृद्धि 
की। यज्ञ तथा धर्मस्थानों में होती पशु परी नरहत्या का विरोध किया। उनके स्थान पर 
वेदविंहित विधि के अनुप्ता* अहिंसामय विष्णुयाग, महारुद्धवा आदि यज्ञों की एक चृतन 
परम्परा का प्रचलन किया। इससे दंभी साधु, दुराचारी गुरु, हिंसा प्रेमी राजा, वहम और 
अंधश्रद्धा को जाल में फसि के मौज करते बाबाओं के गाली, अपमान-तिरस्कार-पीड़न 
और ताडन सहजानदे जी के परमहंसों को जितना सहना पड़ा था उतना बिरले ही अन्य 
किसी को सहना पड़ा होगा। समाज की निचली और उपेक्षित जाति का आत्मीयजन बनकर, 
उनकी समस्याओं को जान करें, उन हे उद्धार किया। उनके वाणी-व्यवहाः को, सवर्णों को 
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लज्जित कर दे, इतना विशुद्ध बताया। ठगों, चोरों, बटमारों को प्रेम और करुणा से 
वशीभूत कर, उनका जीवन-परिवर्तन किया, उन्हें उच्च श्रेणी का भक्त बनाकर समाज में 
सम्माननीय स्थान प्रदान करवाया। 

मानवसेवा और समाजोद्घार के साथ-साथ धर्मसुधार, साहित्य-सर्जन और ललित 
कलाओं का पोषण-प्रवर्तन भी किया। उनके परमहंसों में निहित शक्ति-क्षमता को पहचान 
कर, उनके हाथों गुजराती, हिंदी और संस्कृत-साहित्य को समुद्धतर किया। संगीत, 
चित्रकला, कला, शिल्प, स्थापत्य इत्यादि ललित कलाओं को प्रोत्साहन प्रदान कर उनका भी 
प्रसार-प्रचार किया। जीव, ईश्वर, माया (प्रकृति) अक्षरत्रह्म और परत्रह्म के पाँच अनादि 
भेदों से युक्त 'स्वतन्त्र मौलिक वेदांत-दर्शन' प्रदान किया। मंदिरों, साधुओं, विशाल भक्त 
समुदायों, शास्त्रों, सांप्रदायिक व्यवस्था के लिए आचार्यों और सुव्यवस्थित रूप से प्रवाहित 
होती रहे ऐसी गुरुपरंपरा की स्थापना कर- मोनियर विलियम्स के शब्दों में - 'शुद्ध वैष्णव- 
धर्म का आदर्श रवरुप' प्रतिष्ठित किया। ४६ वर्ष की अल्पायु में ही ई.सं. १८३० के जून 
१ तारीख (वि.सं. १८८५ ज्येष्ठ शुक्ल १०) के दिन भौतिक देह का परित्याग कर स्वधाम 
सिधारे, उनके कार्यों की प्रशंसा करते हुए फांजवा मेलिसन लिखते हैं : “भारतीय हिन्दू- 
परंपरा को जारी रखते हुए भी स्वामिनारायण संप्रदाय आधुनिक युग में नवीनतम हिन्दूधर्म 
का सुन्दर उदाहरण प्रस्तुत करता है।' 


२. नव्यविशिष्टाद्वैत 

एक सेश्वर वेदांत-दर्शन, जिसके प्रवर्तक भगवान्‌ श्रीस्वामिनारायणजी थे। उन्होंने 
अपने वेदांतदर्शन के लिए कोई विशेष नामाभिधान नहीं किया था। “श्री रामानुजाचार्य जी 
का विशिष्टाद्वैत मुझे प्रिय है' ऐसा उन्होंने बताया है, किन्तु बहुत सारी बातों में रामानुज 
के विशिष्टादैत से भिन्न होने के कारण, कालक्रमशः यह दर्शन 'नव्यविशिष्टादित' 'ब्रह्म-परब्रह्मवाद' 
नामों से विशेष रूप से प्रचलित हुआ। 

दर्शन-वैशिष्टय-तत्त्वपज्यक, परमेश्वरवाद ही परब्रद्मवाद, एकेश्वरवाद, परब्रह्मपरमेश्वर- 
वाद, साकार-सगुण तत्त्व, अक्षरत्रह्म का परत्रह्म से अतिरिक्त तत्त्व के रूप में निरूपण, 
केवल शरीर-शरीरी संबंध पर जोर, परमेश्वर का अक्षरत्रह्मस्वरूप सत्पुरुष द्वारा अविरत 
प्राकट्य, अक्षरब्रह्मूप होकर परब्रह्म की निरंतर दासत्वभाव से भक्ति ही मोक्ष, मोक्षप्राप्ति 
के लिए परमेश्वर के निरंतर धारक प्रकट अक्षरब्रह्मस्वरूप सत्पुरुष का समागम तथा उन्हीं 
के संग में ऐकांतिकधर्म की सिद्धि प्राप्त करना खास विशेषताएं हैं। यह वास्तववादी, 
बहुजीववादी, नीतिपरायण, उपासना-प्रधान-भक्तिमार्गी दर्शन है। यह शुद्ध वैष्णवसंप्रदाय है। 
इस दर्शन का सार हैं- 








वेदान्त-खण्ड 


“गुणातीतो 5क्षरत्रह्म भगवान्‌ पुरुषोत्तम:। 
जनो जानन्निदं सत्यं मुच्यते भवबंधनातू ।। 
निजात्मान॑ ब्रह्मरूप॑. देहत्रयविलक्षणम्‌ | 

विभाव्य तेन कर्तव्या भक्तिः कृष्णस्य सर्वदा |! 


उन्होंने रामानुजाचार्यप्रणीत विशिष्टादैत का समर्थन किया, उसे प्रिय माना, परन्तु 
उसकी कमजोर कड़ियों को जोड़कर अपने सर्वौपरि पद और अनुभव पर आधारित मौलिक 
और बुदिय्राह्य दार्शनिक विचारों को तर्वपूर्ण युक्तिवादों और शास्त्रप्रमाणों के आधार प* 
प्रतिपांदित किया। उनका आकलन मडनाझक वा क्योंकि अपने सिद्धान्त-निरूषण में 
उन्होंने कभी भी किसी का खंडन नहीं किया। उन्होंने स्वयं प्रस्थानत्रणी पर भाष्य नहीं 
लिखा। उन्होंने अपना पर्मदर्शन, वेदांत-सिद्धान्त एवं साधना-मार्ग-विवरण, लोकभाषा 
गुजराती में प्रमुख ग्रंथ 'वचनामृत ' में प्रस्तुत किया है। हालांकि आचार- अदद 
प्रायश्चित-विधिनिषेध भक्तिरीति-आंध्यात्तिक मार्गदर्शन के लिए नित्यपाठ का लधुप्रबंध, 
गशिक्षापत्री', संस्कृत में दिया है। इसके अतिरिक्त संप्रदाय के साधुओं के लिए सांधना और 
आत्मानुशासन संबंधी उपदेश ग्रंथ 'वेदरहस्य” में भी गहरा दार्शनिक प्रकाश डाला है। 

स्वीकार्य सच्छास्त्र-स्वामिनारायणीय धर्मदर्शन, इस संग्रदाय द्वाद मा; आठ सच्छास्त्रो 
पर आधारित है। ये शास्त्र है: (१) उपनिषदों सहित चार वेद, (२) व्यातजी रचित 
वेदान्तसृत्र, (३) श्रीमद्भगवदगीता, (४) श्रीमद्भागवत, (५) महाभारत में अन्तर्निहित 
विष्णुसहस्सननाम, [६) तथा विदुरनीति, (७) मिताक्षराटीका समेत याज्ञवल्क्यस्मृति, (८) 
स्कंदपुराण के विष्णुखंड के अंतर्गत वासुदेवमाहाल्य । (शिक्षापत्री६३ से ६५ वच्य वरताल-१८) 


श्रीमद्रामानजा है 


शिक्षापत्री, श्लोक-२०० में एमानुजाचार्यकृत श्रीभाष्य तथा गीताभोष्य को प्रिय 


अध्यात्मशास्त्र के रूप में माना है| 


३. स्वामिनारायण-संप्रदाय एवं नव्यविशिष्टाद्वैत 
वेदान्त-दर्शन का साहित्य 
इस घर्म-दर्शन की ग्धसंपदा बहुत ही समृद् है, किन्तु प्रकाशित ग्रंथों की संख्या 
सीमित है। दर्शन तथा संप्रदाय संबंधी आधास्भृतत विस्तृत जानकारी देने वाले ग्रंथ इस अ्रकार 
है; 

(१) श्रीस्वामिनारायण द्वारा उदबोधित और प्रमाणित प्रमुख ग्रंथ 'वचनामृत' हैं, जिसका 
संपादनकार्य गोपालानंद स्वामी, मुक्तानंद स्वामी, नित्यानेद स्वामी तथा शुकानंद स्वामी 
ने संयुक्तरूप से किया। मूलग्रंव गुजराती गद्य में लिखा गया है. जिसका संस्कृत 
अनुवाद शतानंद मुनि ने ' श्रीहरिवाक्यसुधासिन्धु' के नाम से किया है। इसे सरल, 
ललित संस्कृत पद में (अनुष्टुप्‌ छंद में। णिखा गया है। यह कूल २६२ तरंगों 
(अर्थात्‌ अध्यायों) में. व्याप्त, लगभग दर हजार श्लोकों से युक्त है। इसमें 
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श्रीस्वामिनारायण-विशिष्टादैसयाद ३२७१ 


स्वामिनारायणी अध्यात्ममीमांसा, भक्ति-मीमांता, ज्ञान-मीमांसा, धर्म-मीमांसा, मोक्ष-मीमांसा 
और साथना मार्गदर्शन की ब्योरेवार विवेचना हैं। इस आधारस्तंभ रूप ग्रंथ पर 
'सेतुमाला' नामक टीका श्री रघुवीराचार्यजी ने लिखी है तथा एक और विस्तृत भाष्य 
'ब्रह्ममसायणभाष्यम' के नाम से श्री कृष्णवल्लभाचार्यजी द्वारा लिखा गया है। 
श्रीस्वामिनारायणजी द्वारा लिखित 'शिक्षापत्री' श्लोकयुक्त अनुष्टुप्छंदबद्ध, नित्यपाठहेतु 
लघुबंध है। यह व्यक्तिगत तथा सामाजिक नीति-नियम, सांप्रदायिक, विधि-विधान, 
नित्यकर्म, सामान्य और विशेष धर्म तथा भक्तिरीति और सांप्रदाविक दर्शन की 
बुनियादी जानकारी प्रदान करने वाला ग्रंथ है। यह ग्रंथ विशेष रूप ले नीति-धर्म, 
आचार, व्यवहार, प्रायश्चित और भक्ति पर जोर देने वाला श्रुति-स्मृति का दोहनरूप 
लघु-प्रबंध है। गीर्वाणभाषा संस्कृत में लिखा हुआ होने के बावजूद अति सरल और 
सुवोध है। प्रेयसु और श्रेयसु की सिद्धि और धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष-इन चारों 
पुरुषार्थों की सिद्धि के बारे में सुस्पष्ट मार्ग-दर्शन इस ग्रंथ में प्राप्त होता है। तभी 
श्री स्वामिनारायण लिखते हैं : 


'भशिक्षापत्र॒याः प्रतिदिन प्राठो उस्यामदुपाश्रितैः। 
कर्तव्यो उनक्षरज्ैस्तु श्रवर्ण कार्यमादरातू |।' 


- शिक्षापत्री - २०८ 


इस 'शिक्षापत्री' पर श्री शतानंदजी मुनि ने “अर्थदीपिका' नामक एक बृहदुभाष्य लिखा 
है। तदुपरांत श्री रघुवीराचार्यणी ने भी भाष्य और टीका लिखी है, उसी प्रकार श्री 
कृष्णवल्लभाचार्य जी ने 'किरणावली' लिखी है। 

संक्षेप में, 'वचनामृत' और 'शिक्षापत्री' दोनों चूँकि स्वयं श्रीस्वामिनारायण के वचन 
हैं, इसलिए उन्हें मृलभूत ग्रंथों के रूप में प्रथम स्थान दिया जाता है। 
श्रीमदुबादरायण-वेदव्यासरचित वेदांतसूत्रों (ब्रह्मसूत्र) पर 'ब्रह्ममीमांसा' नामक भाष्य 
श्री मुक्तानंद स्वामी ने लिखा है। उस भाष्य पर विशेष प्रकाश डालती है 'ब्रह्मसृत्रार्थप्रदीप' 
नामक प्रदीषिका जिसे श्री गोपालानंद स्वामी ने लिखा है। 

श्री गोपालानंद ने 'ईशादि दशोपनिषद्भाष्यम' तथा “श्रीमद्भगवद्गीताभाष्यम्‌' भी 
लिखे हैं। ये भाष्य बहुत ही गहन, व्यापक एवं विद्त्तापूर्ण हैं। तदुपरांत “श्रीमदु 
भागवतम' के द्वितीय, दशम और एकादश स्कंध पर “भक्त मनोरंजनी' नामक उनकी 
तात्पर्यदर्शक टीका है। “श्रीमद्भागवत' के अंतर्गत “वेदस्तुतिगद्य' पर भी विस्तृत भाष्य 
श्रीगोपालानंद ने लिखा है। इन मुख्य ग्रंथों के अतिरिक्त 'श्रीहरिस्वरूपनिर्णय' 
'श्रीभक्तिसिद्धि' तथा 'विवेकदीप' ये गोपालानंद लिखित मुख्य प्रकीर्ण ग्रंथ हैं। 
संक्षेप में, वेदान्त की आधारशिलारूप प्रस्थानत्रयी तथा श्रीमद्भागवत पर गोपालानंद 
स्वामी ने अकेले ही भाष्य लिखे हैं। वे स्वामिनारायण वेदान्त के महान्‌ आचार्य थे। 


ब्छर 


(५) 


वैदान्त- खण्ड 


सांप्रदायिक और दार्शनिक बातों में सर्वज्ञान संग्रह, जैसे दो ग्रंथों में 'सत्संगीजीवनम्‌' 
को मूलभूत प्रथम स्थान प्राप्त है। इस महान्‌ ग्रंथ के रचयिता श्री शतानंद मुनि हैं। 
कुल पाँच प्रकरण (खंडों), ३१६ अध्याय और १७५२७ श्लोकों में यह महाप्रबंध 
भगवान्‌ श्री स्वामिनारायण की उपस्थिति में, उनकी अनुमति और निगरानी में रचा 
गया है। इस महान्‌ ग्रंथ पर श्री शुकानंद मुनि ने 'हेतु” नामक टीका, बिहारीलाल 
आचार्य ने 'भाववोधिनी' नामक टीका तथा पंडितराज श्रीकृष्णमाचार्य ने “भवप्रदीपिका' 
नामक टीका लिखी है। 'सत्संगीजीवनम॒' के प्रथम प्रकरण में भगवान्‌ स्वामिनारायण 
के प्राकट्य के हेतु तथा उनके प्रारंभिक जीवन का चरित्र है। दूसरे प्रकरण में भगवान्‌ 
स्वामिनारायण के मध्यजीवन का चरित्र तथा धर्म का स्वरूप निरूषित है। तीसरे 
प्रकरण में धर्मसिद्धि और अध्यात्मसिद्धि के उपाय, आचार, व्यवहार और प्रायश्चित्त 
के नियम और विधियाँ तथा जीव, ईश्वर, माया-प्रकृति, ब्रह्म और परब्रह्म के स्वरूप, 
उप्ती प्रकार बंधन और मोक्ष के स्वरूप और साधना-विचार का विवरण दिया गया 
है। उसी प्रकार भगवान्‌ का अवत्तारकार्य, उत्पत्तिसर्ग की मीमांसा और भगवान्‌ के 
परमंधाम अक्षरधाम का वर्णन किया गया है। संक्षेप में, तीसरे प्रकरण में स्वामिनारायणी 
वेदान्त के अध्यात्म-दर्शन तथा सांप्रदायिक विशिष्टताओं की जानकारी देने के लिए 
बहुत उपयोगी सामग्री उपलब्ध करायी गई है और साथ ही गुरुतुल्य ऐकांतिक साथ 
की महिमा कही गयी है। चौथे प्रकरण में पाज्चरात्र आगम्मों तथा पृष्टिमार्गीय 
वैष्णव-परंपरा के समान व्रतोत्सवों का स्वरूप, रीति और फलविचार, शास्त्रों का 
ग्रवण और भागवत का ओऔष्ठत्व, उन्हें मान्य आठ संच्छास्‍्त्रों की महिमा तथा भगवान्‌ 
के असंख्य अवतारों के संबंध में विस्तृत वर्णन है। पांचवां खण्ड इस महान्‌ ग्रंथ का 
अंतिम खंड है। उसमें श्रुति-स्मृति-पुराणों के आधार पर धर्म के स्वरूप का विस्तार 
से वर्णन है। सामान्य धर्म, विशेष धर्म, आहनिक कर्म, देवार्चन-विधि तथा गृहस्थ, 
साधु और आचार्य के धर्मों का सूक्ष्म विवरण है। 

ऐसा ही दूसरा विशाल अनुपम ग्रंथ है- 'श्री हरिलीलाकल्पतरु'। यह ग्रंथ श्रीमद्र 
अचिन्त्यानंद ब्रह्मचारी ने लिखा है। इस ग्रंथ का हेतु “श्री स्वामिनारायणस्तु 
सर्वावतारी परब्रह्म भगवान्‌ स्वयम॒" प्रस्थापित करना है। बारह स्कधं और तैंतीस 
हजार श्लोकों में व्यापक यह ग्रंथ श्रीमद्भागवत कौ भाषा, शैली, और सर्वांगीणता को 
अनुसरण कर रचित है। मुख्यरूप से श्रीस्वामिनारायण भगवान्‌ और उनके भक्तों के 
चरित्र का आलेखन करता यह ग्रंथ सांप्रदायिक दृष्टि सें आवश्यक जानकारियों से 
समृद्ध है। दूसरे स्कंध के अध्याय २६ से ३२ में विस्तारपूर्वक अद्वैतमत का खंडन, 
शास्त्रों के आधार पर तर्वापूर्ण युक्ति से किया है तथा तीसरे स्कंथ के अध्याय १५ 
से १७ में भगवान्‌ स्वामिनारायण के अभिप्रेत 'योग' की विशद चर्चा की गई है। ये 
दोनों बातें 'श्री हरिलीलाकल्पतरु' ग्रंथ की विशेषता कही जा सकती हैं। अचिन्त्यानन्द 
ब्रहमचारी ने हरिसम्भवमहाकाव्य तथा लगभग ५० अन्य ग्रंथ संस्कृत में लिखे हैं। 





बन 
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(७) श्रीचैतन्यानंद मुनिरचित ' श्री ज्ञानविलास' ग्रंथ सांप्रदायिक और दार्शनिक जानकारी 


बन» 


कद 


की दृष्टि से महत्त्वपूर्ण है। सरल भाषा में सिद्धान्तों का प्रतिपादन करना इस ग्रंथ की 
विशेषता है। 

प्रस्थानत्रयी पर आधारित प्रस्थानत्रयी की पुष्टि करे ऐसे, शांडिल्यसूत्रों पर श्री 
नित्यानंद मुनिकृत 'शांडिल्यसूत्रभाष्य' महत्त्वपूर्ण प्रमाणभूत ग्रंथ है। ऐकांतिकी पराभक्ति 
की महिमा इस ग्रंथ में अच्छी तरह निरूपित की गयी है। 

श्रीनित्यानंद मुनिकृत “श्रीहरिविग्विजय' गंथ चरित्रात्मक होने के बावजूद अद्वैत-खंडन 
तथा सांप्रदायिक दर्शन को समझने में सहायक है। 

श्री वासुदेवानंद ब्रह्मचारी रचित 'सत्संगिभूषणम' ग्रंथ संप्रदाय के भक्तिशास्त्र के रूप 
में प्रचलित है। इस ग्रंथ के प्रथम अंश के अध्याय ३६ से ३७ तक दार्शनिक परिपादी 
का अच्छी तरह से प्रस्तुतीकरण किया गया है। 


(१०) स्वामिनारायण संप्रदाय में बीसरवी सदी में प्रकांड विद्वान्‌ श्रीकृष्णवल्लभाचार्यनी हुए। 


उन्होंने बिपुल संस्कृत-साहित्य रचा है। लगभग प्रत्येक दर्शन पर किरणावली नामक 
टीका रची है। परन्तु उनका विशिष्ट प्रदेय संप्रदाय के दर्शन-साहित्य अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान 
से संबंधित है। श्रीकृष्णवल्लभाचार्यणी रचित 'ब्रह्ममसायणभाष्य'; 'श्रुतितात्पर्यनिर्णय', 
'श्रीस्वामिनारायणदर्शनम्‌', “श्री स्वामिनारायणवेदान्तसार' तथा “तत्त्वप्रभावली' मुख्य 
हैं। श्वेतायन व्यास के नाम से उन्होंने १,२६,००० श्लोकों में लक्ष्मीनारायण-संहिता 
लिखी है। ये सभी ग्रन्थ संप्रदाय और उसके तत्त्वज्ञान को समझने के लिए अति 
आवश्यक हैं। सम्प्रति स्वामिनारायण सम्प्रदाय की दो प्रमुख शाखाएं हैं - आचार्य 
शाखा तथा संत शाखा। दूसरी शाखा अक्षरपुरुषोत्तमसंस्था के नाम से प्रसिद्ध है। इस 
शाखा में हर्षद्भाई त्रि, दवे नामक एक विशिष्ट विद्वानु हुए हैं जिन्होंने अंग्रेजी में 
स्वाभिनारायण के जीवन तथा दर्शन पर एक ग्रन्थ लिखा है। इस संस्था ने अंग्रेजी 
तथा गुजराती में अनेक ग्रन्थों तथा लेखों को प्रकाशित किया है और अनेक दार्शनिकों 
को स्वामिनारायण वेदान्त पर लेख लिखवाये हैं। 


४. ज्ञान 
ज्ञान स्वयंप्रकाश, नित्य, विभु, अचेतन द्रव्यविषयी पदार्थ है। ज्ञान प्रकृति के त्रिगुण 


से परे है। ज्ञान ही प्रकाश है तथा मोक्ष का कारण है। ज्ञान सत्‌ स्वरूप है। सद-असदु 
अर्थात्‌ आत्मा-अनात्मा का विवेक तथा जीव, ईश्वर, माया, प्रकृति, अक्षरत्रह्म और परत्रह्म 
(सदा साकार परमेश्वर) के स्वरूप का यथार्थ ज्ञान ही परा विद्या है। यह ज्ञान इंदिय-अंतःकरण, 
जीवसत्ता तदाथ्रित ज्ञान है। ज्ञान की उत्पत्ति माने ज्ञान का विकास और ज्ञान का नाश माने 
ज्ञान का संकोच | 


प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द- ये तीन प्रमाण स्वीकार्य हैं। लौकिक विषयों में 
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विश्वसनीय व्यक्ति का शब्द, प्रमाण 8, जबकि पारलौकिक-आध्यात्मिक विषयों में व्यास्जी 
रचित शास्त्र, भगवान्‌ की परावाणी एवं श्रोत्रिय ब्रह्मनिष्ठ संतपुरुष के वचन- ये सर्वोर्परि 
प्रमाण हैं। जाग्रत अवस्था में होता जगतु-विषयक ज्ञान अपर विद्या है। 

आस्प्रप्रमाण अर्थात्‌ शब्दप्रमाण के आविष्कार और अनुसरण में विवेक बताते हुए श्री 
स्वामिनारायण कहते हैं : ' व्यासजी स्वयं भगवान्‌ हैं - हमें व्यासजी के वचनों का ही 
अनुसरण करना चाहिए. (वच. वरताल-१८) एथा जिन शास्त्रों में भगवान्‌ के स्वरूप की 
ज्ञान, साकार स्वरूप की महिमा, भक्ति, वैराग्य और धर्म की अति उत्कूटटता कथित हो 
उन्हीं शास्त्रों और उन शास्त्रों के बचनों को प्रंधानतः स्वीकार करना चांहिए। जिसको 
भगवान्‌ के सम्बन्ध में उनकी सदा साकार स्वरूप की महिमा के सहित निश्चय नहीं हैं, 
उसके मुख से गीता-भागवत् जैसे सदुग्रंथों का श्रवण करने पर भी किसी का कल्याण नहीं 
होता। -माहात्यसहित भगवान संबंधी निश्चय से रहित व्यक्ति के उछ से गीता-भागवत 
सुनने से किसी का कल्यात नहीं होता। इसीलिए परम भागवत्त व्यासजी के अतिरिक्त अन्य 
किसी का प्रमाण स्वीकार्य नहीं है। 


जो अनुभूति-प्रतीति निर्तात विशुद्ध, निश्चित एवं शस्त्र-प्रमाणित है, वह अवश्यमेव 
सत्य है तथा सर्वथा स्वीकार्य है। इस बाते को दोहराते वे कहते है : यह बीते जो हम 
कह रहे हैं वह वेद, शास्त्र, पुराण आदि जो-जो कल्याण के अर्थ पृथ्वी में शब्दमात्र हैं, उन 
सबका श्रवण कर और उनका सार निकाल के कह रहे हैं। वह परम रहस्य है और सार 
का भी सार है। -यह तो हमारे द्वारा आजमाई हुई बात है। - यह हमने प्रत्यक्ष देखकर 
कहा है। इसमें कोई संदेह नहीं। - वह सभी शास्त्रों का सिखान्त है और अनुभव में भी 
वैसा ही है।” (वर्चः ग.म. रेछ अं. ३६, ६४, गे. मं. २३) 


७, तत््वपंचक 
स्वामिनारायणीय ' नव्यविशिष्टादैत' वेदांत-दर्शन ' तत्वपचक अर्थात्‌ पाँच अनादि 
तत्त्वों को अपनी अध्यात्ममीमांसा में स्वीकार करता है। 


“जीवैशब्रह्मकृष्णानां मायायाश्चापि वास्तव: | 
अस्त्यनादिरय भेंदे, इंति जानीहि निश्चितमु।। १७ 


_ ह.वा.सु .सि. ६।१७ 








हो २७९ 


“जीवा ईशा ब्रह्म माया परमेश्वर इत्यमी। 
अनादयो भवन्त्येव पंच चापि न संशयः ।। २६।॥।" 


- है, वा.सु.सि. २३३।२६ 


अर्थात्‌ जीव, ईश्वर, माया, ब्रह्म (अक्षर) और परबरह्म-परमेश्वर (हरिकृष्ण-नारायण)- 
इन पॉँचों के बीच भेद अनादि है, पाँचों तत्त्व वास्तविक हैं। इनमें कोई संशय नहीं। 


६. जीव 


हत्स्थो 5णुसूक्ष्मश्चिद्रपो ज्ञाता व्याप्याखिलां तनुमू। 
ज्ञानशक्त्या स्थितो जीवो, ज्ञेयों च्छेदिलक्षण:।। 


- (शिक्षा-१०५) 


जीव परमाणु की भाँति अति सूक्ष्म है, चैतन्यस्वरूप है, ज्ञाता है, अपनी ज्ञातृत्व शक्ति 
द्वारा समग्र देह में नख से शिखा तक व्याप्त ही रहता है। अछेथ-अभेद्य, अजर, अमर, 
अविनाशी इत्यादि लक्षणयुक्त है। जीव चेतन द्रव्य है जो अपने ज्ञानरूपी प्रकाश द्वारा सब 
कुछ जानता है, ग्रहण करता है। देह-इन्द्रि-अंतःकरणादि से जीव भिन्न है, उनका 
अधिष्ठाता है। खंड के अर्थ में, जीव, परमेश्वर का अंश नहीं। जीव असंख्य है, एक दूसरे 
से भिन्न है। 

ज्ञातृत्वशक्ति द्वारा जीवात्मा समग्र देह में व्यापक होने के कारण ज्ञानप्रक्रिया में 
जिन-जिन पदार्थों को इन्द्रियों-अंतःकरण द्वारा ग्रहण करता है, उनका ज्ञान होता है, तथा 
कोई नूतन (जाना) ज्ञान प्राप्त हुआ-उसका भी ज्ञान होता है, और जिसने जाना अर्थात 
जानने वाला जीवात्मा है उसका भी ज्ञान होता है। मतलब कि, धर्मभुतज्ञान चैतन्यरूप 
जीबात्मा का अपृथकूसिद्ध लक्षण है। जीव ज्ञानस्वरूप है तथा ज्ञाता है, अर्थात्‌ ज्ञान का 
आश्रय भी जीव ही है। 

जाग्रत, स्व और सुषुप्ति-जीव की ये तीन अवस्थाएँ हैं। जीव, ज्ञाता, कर्ता एवं 
भोक्ता है, किन्तु उसकी ज्ञातृत्वशक्ति, कर्तृत्वशक्ति एवं भोक्तृत्वशक्ति परमेश्वर के अधीन है। 
जीव पराधीन तथा स्वयमेव असमर्थ है। अनादिकाल से अपने ही अविद्याकर्म से प्रत्येक 
जीव बद्ध है। अच्छे-बुरे कर्म कर स्वयं ही अपना प्रारव्य गढ़ता है। 

फिर भी परमेश्वर-दत्त संकल्प-स्वातंत््य की वहज से जीवात्मा प्रारब्ध कर्म की 
सीमाओं के अंतर्गत मनपसंद कर्मों को यथेच्छ कर सकता हैं तथा अपने बंधन को बढ़ाता 
या कम करता है। परमेश्वर जीवों का कर्मफलदाता है। जीवों में अंतर्थामी “साक्षी रूप में 


३ 5 व्याप्त हो परमात्मा सदा अवस्थित है। 





त्रफ्द्द वेदान्त-खण्ड 


७. ईश्वर 

ईश्वर चैतन्यधर्मी भिन्न तत्त्व है। ईश्वर की चैतन्यधर्मिता जीव से अधिक है। ईश्वर 
असंख्य है, एक-दूसरे से भिन्न है। जीव और ईश्वर के बीच खद्योत-नक्षत्र जितनी भिन्नता 
है। चेतनत्व, धर्मभूतज्ञान और सर्वज्ञता ईश्वर के लक्षण हैं। ईश्वर की सत्ता और ज्ञानशर््ति 
जीव से बहुत अधिक बढ़कर है। ईश्वर महामाया से बद्ध है। विराद्र, शतात तथा 
अब्याकृत - ये तीनों ईश्वर के शरीर हैं और ईश्वर उनका शरीरी है। उत्पत्ति, स्थिति और 
प्रलय- ये तीनों ईश्वर की अवस्थाएँ हैं। प्रलयकाल में ईश्वर भी जीव की भाँति मूलप्रकृति 
में लीन हो जाते हैं। ईश्वर की आयु-मर्यादा जीव की अपेक्षा अत्यधिक लंबी और विस्तृत 
है । ईश्वर की कार्यशक्ति और ज्ञातृत्वशक्ति अपने देह के अतिरिक्त जिस ब्रह्माण्ड का कार्य 
उसे सौंपा गया है उस ब्रह्माण्ड में व्यापक रूप से सीमित है। ईश्वरों को भी परमपद-मोक्ष 
की आवश्यकता रहती है। ईश्वर भी परब्रह्मपरमेश्वर के अधीन है। उनमें भी अंतर्यामी 
व्यापक रूप से परमेश्वर अवस्थित रहते हैं। महाविष्यु, महावैराज, विराट, ब्रह्मा, सरस्वती, 
विष्णु, लक्ष्मी, महेश, पार्वती, सूर्य, चंद्र, अग्नि, वर्धा इत्यादि सभी देवी -देवताओं का 
ईश्वरकोटि में समावेश होता है। 


प्रकृति को स्वतंत्र नहीं माना गया। सत्त्व, रजसू, तमसू से युक्त होने के कारण उसे 
न्रिगुणात्मिका कहा गया है। माया तमोरूपा अर्थात्‌ अंधकाररूपा है। जड़चिदात्मक है, नित्य 
है, निर्विशेष है, परिवर्तन-परिणामक्षम्य है। अनात्मा अर्थात्‌ देह-गेहादि संबंधित पदार्थों में 
अहं-ममत्व की जननी है। माया भी परब्रह्म-परमेश्वर के अधीन है, नियम्य है और उनसे 
व्याप्य है। माया एवं मायानिर्मित पदार्थों में अंतर्यामी रूप से परमेश्वर अवस्थित हैं। 
माया-प्रकृति परब्रह्म की कार्योपयोगी, परब्रह्म पर सदा अवलंबित शक्ति है। माया अचेतन 
है, विभु है, महतत्त्यादि चौबीस तत्वों की जननी है। चेतन जीव-ईश्वरों को जड़-संज्ञा 
दिलाने की शक्ति माया में निहित $। जीव-ईश्वरों के बंधन का कारण है, क्षेत्र है। 

माया की सत्ता परब्रह्म-परमेश्वर, परमेश्वर के अवतारों, अक्षरत्रह्म अक्षरमुक्तों तथा 
ब्रह्मस्वरूप संत पर नहीं चलतीं। ये सभी दिव्य, निर्देध और माया से निर्लिप्त हैं। अविद्यामय 
अंधकार जैसे प्रलयकाल में माया-प्रकृति के गर्भ में सभी जीवेश्वर जड़तुल्य हो लीन 
(बीजरूप) रहते हैं। इसी वजह से माया को जड़चिदात्मिका कहा हैं। माया ही जीवेश्वरों के 
लिए अविद्या-कर्म, अज्ञान, बंधन, ममत्वादि का कारण हैं। (संत्संगी जीवनम्‌ २२ (६) 

महामाया अर्थात्‌ मूलप्रकृति उत्पत्तिरहित है, नित्य है। जबकि माया के कार्यरूप जो 
महत्तत्त्वादि चौबीस तत्त्व हैं वे अनित्य हैं, नाशवंत हैं। जगतू सत्य है। जगत काल्पनिक 
आभास नहीं, परन्तु नाशवान्‌ है, दुःख और बंधन का कारक है। स्वामिनारायणीय वेदांत 
यधार्थवादी (वास्तववादी) है। 








छ् श्छाक 


६. जगदुत्पत्ति 

उत्पत्ति के समय परब्रह्म-पुरुषोत्तम संकल्प कर अक्षरत्रह्म सन्मुख दृष्टि करता है, 
तब परब्रद्म की इच्छा और अक्षरत्रह्म की प्रेरणा से एक अक्षरमुक्त (अक्षरपुरुष) सृष्टिरूप 
सेवा करने के लिए उद्यत होता है, उस समय पुरुषोत्तम अक्षरत्रह्म में प्रवेश कर, उसके 
द्वारा अक्षरमुक्त (अक्षरपुरुष) में प्रवेश करता है। यों परब्रद्म, पुरुषरूप होकर पुरुष द्वारा 
मूलप्रकृति (महामाया) में अपनी शक्ति को प्रेरित करता है। माया के तीन गुणों की 
साम्यावस्था विचलित होती है। इसी प्रकार मूलपुरुष (अक्षरात्मक पुरुष-अक्षरमुक्त) और 
प्रकृति (मूलप्रकृति) के सात्निध्यमात्र से और प्रेरकशक्ति से असंख्य 'प्रधान + पुरुष' के जोड़े 
असंख्य ब्रह्माण्डों के सर्जन के लिए उत्पन्न होते हैं। 'उत्पद्यन्ते हाण्डसमूहाश्च सहेशास्तस्या: ।' 
(सतसंगी जीवनम॒ १।१२॥३२ वच. ग.प्र. १२) (यहाँ प्रधान ८ निम्न प्रकृति, और 'पुरुष' 
- ईश्वर)। प्रत्येक 'प्रधान-पुरुष के जोड़े में से देवलोक, दैत्यलोक और स्थावर-जंगम 
सृष्टियुक्त मनुष्यलोक का चौबीस तत्त्वों से बना एक-एक ब्रह्माण्ड उत्पन्न होता है। (वच. 
ग.प्र. १२ और ग.अं. १२) श्रीस्वामिनारायण का अभिप्रेत कार्यकारण सिद्धांत है - 'परब्रह्म 
प्रशासित प्रकृति-परिणामवाद'। यह सिद्धान्त सत््कार्यवादपरक है। अतिशय करुणायुक्त 
कृपाप्रसाद से प्रेरित हो, कल्याणकारी हेतु से परब्रह्म जगतु की सृष्टि करता है। अनादिकाल 
'से मायाबद्ध जीवों की मायाकृत उपाधियों से मुक्ति हो, जन्म-मरण से निवृत्ति प्राप्त हो- इस , 
शुभ हेतु से परमेश्वर-परब्रह्म जगत्‌ की सृष्टि करता हैं। उसी प्रकार, जब नाना-प्रकार की 
संसृति से जीव थक जाते हैं तब उनकी विश्रांति के लिए प्रलय करता है। (वच 
कारीयाणी-9) अतः जगत्‌ सत्य है, वास्तविक है, किन्तु परिवर्तनशील एवं नाशवंत है। 


१०. अक्षरत्रह्म 


'अक्षर', 'ब्रह्म', “अक्षरत्रह्म' शब्दों को पर्यायवाची रूप में श्रीस्वामिनारायण ने 
प्रस्तुत किया है। उनके अनुसार 'अक्षरब्रह्म' परब्रह्म तत्त्व से निम्न, निराला तत्त्व है। 
परब्रह्म-पुरुषोत्तम परम आध्यात्मिक तत्त्व है, जबकि अक्षरत्रह्म उनके पश्चात्‌ का, उनसे 
भिन्न परन्तु अक्षरमुक्त, माया (प्रकृति-जगतु), ईश्वर और जीवों से परे और उनका 
आधाररूप भिन्न आध्यात्मिक तत्त्व है। परब्रह्म, क्षर और अक्षर से परे हैं, क्षर और अक्षर 
की आत्मा हैं और शरीरी हैं। 

अक्षरब्रह्म भी एक और अद्वितीय है। अक्षरत्रह्म की परिभाषा इस प्रकार है - 
“सत्यं ज्ञानमनन्तं च पूर्ण चाखण्डमक्षरम्‌। 
धाम यद्वासुदेवस्य मूर्त चामूर्तमुच्यते।। 
शुद्ध नित्यं चाविकारि मायादीनां प्रकाशकम्‌। 
तद॒ब्रह्मेति विजानीहि, सर्वाधारतया मतम्‌"॥।। 
(सत्संगी जीवनम्‌-२।५१।३२-३३) 








वेदान्त-खण्ड 
अक्षरत्रहा एक और अद्वितीय होते हुए भी मूर्तिमान्‌ तथा अमूर्तरूप से 


नष्ट 


अस्तु, 


कार्यकारी हैं। 
मूर्तिमान्‌ अक्षरत्रह्म केवल भगवान्‌ पुरुषोत्तम की नित्वसेवा में रहता है। अक्षरब्रह्म के 


सदा साकार स्वरूप का निरूपण करते हुए हरिवाक्यसुधासिंधु की सेतुमाला टीका में आचार्य 
रघुवीरप्रसाद जी लिखते हैं - 
“तदक्षरं कृष्णस्य सेवकत्वादू मुख्यपरिचारकत्वातू 
हेतोः दिव्यैरतिमनोहरैः पाणिपादमुखादिभिः अवयवै: 
प्रतीकैः उपलक्षितत्वातू साकृतिः पुरुषाकारमुच्यते ।” 
(६३ [४८] 


वह अक्षर, परब्रह्म हरिकृष्ण का सदा मुछय परिचारक अर्थात्‌ प्रमुख सेवक-उत्तम 
भक्त होते, होने के कारण तथा दिव्य अति मनोहर हाथ, दैर, मुख इत्यादि अवयव्ों से संपन्न 


होने के कारण पुरुष (अर्थात्‌ पुरुषोत्तम) समाकार है। 


“यदू ब्रह्ममूत॑ भगवत्सेवायां पुरुषरूपेण स्थितत्वातू मूर्तिमत्‌ ।” 
- हितु १५ ।१।३२) 


परमात्मा समाकार है। द्विभुज और दिव्यविग्रह है। संतु-चिद्‌-आनंद 
अमायिक है, त्रिगुणातीत है, प्राकृतदोर्षों से रहित एवं 
परब्रह्म की नित्यसेवा में अतिशय-निकटतम, उत्तम 
अक्षरत्रह्म परत्रह्म के साथ दासभावयुक्त नित्य 
की कल्पना परब्रह्म के अतिरिक्त या परत्रग्म 


म॒र्तिरूप में अक्षजह्म 
लक्षण युक्त है। सदा साकार है अमायि 
कल्याणकारी गुण -ऐश्वर्यों से युक्त है। पर 
सेवक-भक्त के रूप में समीप रहता है। यह 
परम स्नेहैक्य संबंध से जुड़े हुए हैं। अक्षर्रह्म 
से दूरस्थ कभी नहीं जा सकती। 
वहीं अक्षरत्रह्म अपने दूसरे रूप से परमधाम 
निवास स्थान है। 
“तदाहुरक्षरं ब्रह्म सर्वकारणकारणपु | 
हरेर्धाम परं साक्षात्‌ पुरुषस्य महात्मनः।।” 


“योउस्याध्यक्षः परमेव्योमन्‌ ते देव तदू भव्यस्‌ | 
इद तदक्षरं परमे व्योमन्‌। 
मूर्तिवर्णितम्‌ ।" 


बनकर परब्रह्म-पुरुषोत्तम का नित्य 


(हेतु-१५ ॥१।३२) 











ड़ रद 


अक्षरधाम मुक्ति का स्थान है। अक्षर्रह्म का यह अमूर्त स्वरूप निराकृति एकरस 
चैतन्यमय है। वह सच्चिदानंद है। शास्त्रों में उसे ब्रह्मधाम, ब्रह्मपुर, चिदाकाश, परमधाम, 
अक्षरधाम इत्यादि नामों से वर्णित किया गया है। इस ब्रह्मथाम को सबसे परे बताया गया 
है। “यद्‌ गत्वा न निवर्तन्ते तद्धाम परम मम।” (गीता-१५ ।६) | ब्रह्मधाम अधो, ऊर्ध्ध और 
सर्वत्र प्रमाण-परिमाणरहित, अति विशाल, सर्वत्र व्यापक, चैतन्यमय सर्वदिशिविस्तरित तेज 
का समूह के रूप में शास्त्रों में निरूपित है। “तस्य भासा सर्वमिदं विभाति।” (कठ. 
उप-२-२-१५) अतः अक्षरधाम नित्य, सनातन अविकारी, अप्राकृत, अनादि, अनंत तथा 
ज्योतिःस्वरूप है। इस धामरूप अक्षर में अनंतकोटि मुक्तों से सेवित परब्रह्म-परमात्मा नित्य 
निवास करते हैं। (सेतु. त. ५६।५) अनंतकोटि सूर्य-चंद्रों से अत्यधिक शीतल शांत 
प्रकाशमान यह धाम है। यह माया से परे त्रिगुणातीत चैतन्य भूमिका है। 

सगुण और निर्गण संज्ञाएं अक्षरत्रह्म पर विशिष्ट अर्थ में लागू होती हैं। अक्षरत्रह्म 
निर्गुणत्व में अतिसूक्ष्म है और एक परमेश्वर के सिवाय सर्व में व्याप्त है। माया और 
माया-प्रकृति के कार्यरूप अनंतकोटि ब्रह्मांडों में अन्वयत्व से सर्वत्र बाह्यांतर व्यापक है और 
कारणरूप में अनंतकोटि ब्रह्मांडों का आधार है। जबकि सगुण रूप में वह (एक परमेश्वर 
के अतिरिक्त) बड़े से बड़े पदार्थ से भी अति विशाल है। इस प्रकार सदा संकोच-विकास 
रहित सर्वत्र बाह्यांतर व्यापक चिदाकाश के रूप में अक्षरत्रह्म ही है। अतः वह कूठस्थ है, 
सदा ध्रुव है, अचल है, सर्वव्यापक, अंतर्यामी भी है। 

जब परखरह्य परमात्मा इस धरा पर अवतरण करते हैं तब अपने साथ मूर्तिमंत 
अक्षरत्रह्म की भी अवश्य लातें हैं। (वच. ग.प्र. ७१) और परमात्मा अंतर्धान होने के 
पश्चात्‌ अपना प्राकट्य अक्षरत्रह्म में सांगोंपांग रहकर जारी रखते हैं। अतः अक्षरब्रह्म 
अनादि गुरु है और वह परम ऐकांतिक संत के रूप में इस पृथ्वी पर सदा प्रकट रहता 
है। ऐसे अक्षरत्रह्मस्वरूप सत्पुरुष में दृढ़ प्रीति ही आत्मदर्शन का साधन है और परमेश्वर 
का साक्षात्‌ दर्शन होने (पाने) का भी यही साधन है (वच. वर-११)। इसीलिए कहा 
गया है - 


“यस्य देवे पराभक्तियथा देवे तथा गुरी। 
तस्वैते कथिता द्वार्था: प्रकाशन्ते महात्मनः।। “ 
(श्वेत्त-उप-६-२३) 
इस बात को दोहराते भगवान्‌ स्वामिनारायण कहते हैं : जो मुमुक्षु भगवान्‌ तथा 
अक्षरत्रह्मस्वरूप उत्तम लक्षणवाले सन्त की प्रगाढ़ प्रेमपूर्वक्त एक समान सेवा करता है वह 


एक सौ जन्मों के बाद प्राप्त होने वाला उत्तम भक्त तुल्य सादृश्य इसी जन्म में पाता है, 
तथा परमपद अर्थात्‌ मोक्ष इसी जन्म में प्राप्त करता है। अतः परत्रह्म सेतुतुल्य है और 
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अक्षरधाम संसार-सांगर के उस पार अभय तट है। (“यः सेतुरीजानानामक्षरं ब्रह्म यत्‌ 
परम॒। अमयं तितीर्षतां पारम्‌ ११") कठ.उप. १-३-२)। 


११. परब्रह्म-पुरुषोत्तम 


“उत्तम: पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहत: । 


(गीता १५ ।१७) 


“नारायणों वासुदेवः स्वतंत्र: स्वप्रकाशकः। 
आनन्ददिव्यमूर्तिश्च विष्णु: कृष्णो 5च्युतो उव्यय: || 
सर्वज्ञः सत्यसंकल्पः सर्वकर्मफलप्रदः | 

अन्तर्यामी सर्वशक्तिसेवितः परमेश्वरः |!" 


(सजी, २।४५१।३४ ३५) 


“ईश्वराणां च जीवानां मायापुरुषयोस्तथा। 
अहं कालाक्षरादीनां स्वतंत्रोउस्मि नियामकः।। 


(ह,ली.क. ५।८।२८) 


परब्रह्म सर्वोच्च आध्यात्मिक तत्त्व है। वह एक और अद्वितीय है। इस नारायण के 
समान तो एक नारायण स्वयं हीं है (वच, लो-१३)। पुरुषोत्तम, वासुदेव, हरिकृष्ण तथा 
नारायण- इन नामों से परख्रह्म-परमात्मा का ही बोध होता है। वह एक हीं स्वोपरि 
सर्वतंत्रस्वत॑त्र और सब कारणों के कारण हैं। परब्रह्म सदा साकार, सदा सगुण, सर्वज्ञ, 
सर्वकर्ता, दिव्य और पूर्ण हैं। अनवधितिकातिशय अनंत कल्याणकारी गुणों से युक्त तथा 
सकल दिव्य ऐश्वर्य संपन्न हैं। सर्वदोषों और विकारों से रहित हैं और अमायिक हैं। 
त्रिगुणातीत हैं। 

सर्वातर्यामी, सबकी आत्मा, सर्वव्यापक, सर्वनियामक और स्वतंत्र-सर्वाधार परब्रह्म 
जीव, ईश्वर, माया, अक्षरमुक्त और अक्षरत्रह्म का शरीरी है। जबकि जीव, ईश्वर, 
माया-प्रकृति, अक्षरमुक्त और अक्षरब्रह्म-परब्रह्म का शरीर है। यहाँ शरीर-शरीरी संबंध को 
शब्दार्थ या वाच्यार्थ में न लेते हुए उसके सच्चे भावार्थ में समझना चाहिए। शरीर और 
शरीरी की व्याख्या भगवान्‌ स्वामिनारायण इस प्रकार करते हैं- 'शरीरत्व व्याप्पता, 
अधीनता, असमर्थता और परतंत्रता के कारण हैं। जबकि शरीरीत्व व्यापकत्व, आधारत्व, 
सर्वसामर्थ्य और स्वातंत्र्य के कारण हैं।' इसके आधर पर वह कहते हैं "भगवान्‌ का निर्गुण 
स्वरूप तो सूक्ष्म से भी अतिसूक्ष्म तथा पृथ्वी आदि समस्त तत्तवों, उनसे परे प्रधानपुरुष, 
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उनसे परे शुद्ध पुरुष तथा प्रकृति और उनसे परे अक्षर की भी आत्मा (धारक, नियंता 
तथा शेषी रूप से) है। ये सब भगवान्‌ के शरीर हैं। जैसे देह की अपेक्षा जीव सूक्ष्म शुद्ध 
तथा अधिक प्रकाशमान है, वैसे ही भगवान्‌ इन सबसे अतिशय सूक्ष्म, अतिशय शुद्ध, 
अतिशय निर्लेप एवं अतिप्रकाशयुक्त हैं” (वच. कारी-८) “भगवान्‌ तो अनंत ब्रह्माण्ड की 
आत्मा हैं, (तथा) जिस प्रकार क्षर (जीवेश्वरों) की आत्मा है, वैसे ही प्रकृति-पुरुष से परे 
जो अक्षरत्रह्म है उसकी भी आत्मा हैं” (वच. ग.म.१६ तथा ग.प्र. ७२)। “भगवान्‌ अपनी 
अतर्यामी शक्तिद्वारा आत्मा और अक्षर में व्यापक हैं। भगवान्‌ स्वतंत्र हैं जबकि आत्मा एवं 
अक्षर तो भगवान्‌ के अधीन और परतन्त्र हैं। भगवान्‌ अति समर्थ हैं जबकि आत्मा एवं 
अक्षर तो भगवान्‌ के समक्ष अत्यन्त असमर्थ हैं। इस प्रकार भगवान्‌ इन दोनों के शरीरी 
हैं, और ये दोनों भगवान के शरीर हैं। ऐसे शरीरी पुरुषोत्तम भगवान्‌ सदैव दिव्य ूर्तिमान्‌ 
हैं” (वच. ग.प्र. ६४)। 

इस प्रकार यह एक स्वतंत्र-मौलिक वेदांत-दर्शन है जिसे हम “नव्यविशिष्टाद्वैत' नाम 
से पहचानते हैं। 

पर्‌ब्ह्म सबका प्रेरक है। सर्वकर्ता है। अनंत कोटि ब्रह्माण्ड का राजाधिराज है। 
सर्वकारणों का कारण है। अति समर्थ है। कर्तुम॒ अकर्तुम्‌ अन्यथाकतुं, समर्थ है। अपनी 
(ब्रह्मरूप) अंतर्यामी शक्ति से सभी में व्याप्त हैं। मूर्तिमान्‌ होते हुए भी सबसे विलग हैं। इस 
भगवान्‌ के अतिरिक्त अन्य कोई जगत का कर्ता नहीं। भगवानू-सम होने में कोई समर्थ 
नहीं। अतः परवह्य-परमात्मा 'एकमेवाद्धितीयमु' है। अर्थात्‌ सजातीय-विजातीय-स्वगत भेदों 
का निषेध नहीं है। प्रत्युत 'एक' से नामरूपयोग का निषेध है;, 'एव' से नैयायिक सूचित 
कार्य की पूर्वावस्था में असत्ता का निषेध है; और “अद्वितीयम्‌' से परब्रह्म से अतिरिक्त 
पदार्थों में अनिमित्तान्तरत्व बताया है। श्रुति के 'ज्ञाज्ञौं द्वावजावीशानीशौ', 'द्वा सुपर्णा सबुजा 
सखाया' इत्यादि मंत्रों में जीवेश्वरों और परत्रह्म-परमात्मा का वास्तविक भेद सूचित है। 

परमात्मा सर्वविकाररहित, त्रिगुणातीत, अमाबिक हैं। माया-प्रकृति में यदि परमात्मा 
प्रवेश करें, तो उसे भी तत्कालावधि के लिए निर्गुण और ब्रह्मरूप (ब्रह्मात्मक) कर देते हैं 
ऐसे शुद्ध, अविकारी, निर्लिप्त, असंगी और दिव्य परमात्मा हैं। भगवान्‌ को अतिशय निर्दोष 
और दिव्य समझने वाला मुमुभु चाहे कितना भी दोषयुक्त हो तो भी अतिशय निर्दोष हो जाता 
है, ऐसी भगवान्‌ के स्वरूप की महिमा है। 

भगवान्‌ की मूर्ति परम चैतन्य, सच्चिदानंद, सदा दिव्यविग्रह हैं। अति रूपवान्‌ है, 
अति तेजस्वी है। उनके एक-एक रोम में अनंत कोटि सूर्य-सा प्रकाश है, और कोटि 
कामदेव को लज्जित कर दे ऐसा परम सुन्दर भगवान्‌ का स्वरूप है। ऐसे अति सुखरूप 
भगवान्‌ हैं कि उनकी मूर्ति के सुख के आगे अनंत कोटि ब्रह्माण्ड के सुख मात्र तुच्छ हो 
जाते हैं। यह सुख निर्गुण, अखंड, अपरिमित, अविनाशी है। इस प्रकार भगवान्‌ की महिमा 
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अति अपार, नेति-नेतिं है। भगवान्‌ माथिक करचरणादिक से रहित, परन्तु दिव्य 
करचरणादिक युक्त द्विभुज, द्विचरणयुक्त मनुष्याकृतिसम, परम सुन्दर मूर्ति हैं। सर्वान्तर्यामी 
और सर्वज्ञ भगवान एककालावच्छिन्न सभी कुछ हस्तामलकवद जानते हैं। केवल भगवान्‌ ही 
सर्वकर्मफल प्रदाता हैं और ऐकांतिक धर्म के प्रवर्तक हैं। 

क्षर-अक्षर से विशिष्ट होने के कारण अनंतकोटि ब्रह्माण्डों का अभिन्ननिमित्तोपादान 
कारण भगवान्‌ है। अपने चिंद-अचिदू शरीर द्वारा बह होने में समर्थ है, सत्य संकल्प है। 
जगतु का उपादान कारण होने पर भी परब्रह्म में सविकारित्व की आपत्ति नहीं आती, 
क्योंकि जगत उनके चिदु-अचिदुरूप विशेषणों का ही परिणाम है। जिस प्रकार ऊर्णनाभि 
स्वशरीररूप विशेषणों के द्वारा तन्तुजालख्पी कार्य का उपादान कार तन कर भी स्वरूप 
से अविकृत रहता है, उसी प्रकार परमात्मा इस जात के उपांदान कारण होते हुए भी 
अविकृत है। विकाराश्रयत्व केवल उनके विशेषण में है। यह बात श्रुति के 'बतों वा इमानि 
भूतानि जायन्ते' इत्यादि वाक्यों तथा वेदव्यासकृत “जन्मागस्य यतः' सूत्री पर गोपालानंदस्वामी 
और मुक्तानंदस्वामीकृत भाष्यों में सुस्पष्ट है। अतः परब्रह्म ही उपादान और उपादेय है, 
अर्थात्‌ उनका सूक्ष्म चिदू-अचिदु-विशिष्ट रूप उपाद्न है और स्थुल चिदू-अचिदु-विशिष्ट 
रूप उपादेय है। अतएव उपादान और उपादेय में एकता है। श्रुति के 'नेह नानास्ति किंचन' 
(वृ.उप.४-४-१६)। इस वाक्य मेँ जो “नानात्व' का निषेध किया गया हैं, उसका अर्थ है 
कि विशेष्य में कोई भेद नहीं, अर्थात्‌ परब्रह्म से कोई भी विशेषण पृथक्‌ नहीं है। 
अवस्थान्तरयोग का नाम ही उत्पत्ति है। कोई वस्तु अपूर्व नहीं होती, परन्तु उसकी अवस्था 
ही अपूर्व होती है। अतः उत्पत्त्याश्रवद्रव्यचल्य की सर्वदा विद्यमानता होने के कारण 
'सत्कार्यवाद' ही यथार्थ है। तात्पर्य यह कि परमात्मा ही सर्वविशेषणों का विशेष्य है। जिसे 
इस सत्य का अनुभवज्ञान होता है उसकी दृष्टि में 'नेह नानास्ति किंचन', 'एकविज्ञानेन सर्व 
विज्ञातं भवति', 'सर्व॑ खल्विद॑ ब्रह्म का सही अर्थ प्रतीत होता है। इस प्रकार सबसे प्ृथक्‌ 
होते हुए भी परब्रह्म-परमात्मा जीव, ईश्वर, माया-प्रकृति और अक्षरत्रह्म से सदा विशिष्ट 
एकमेवाद्धितीय परम तत्त्व है। 

परब्रह्म भगवान्‌ अपनी कृपा एवं संकल्प से जीवों के कल्याण के लिए पृथ्वी पर प्रकट 
होते हैं। वे ही भगवान्‌ रामकृष्णादिक रूप से स्वेच्छया जीवों के कल्याण के लिए युग-युग 
में प्रकट होते हैं, परन्तु वे मनुष्यतुल्य नहीं, किन्तु अक्षरधामाधिपति हैं, दिव्य हैं। 
रामकृष्णादिक अवतार न ती प्राकृत है. न परब्रह्म के अंश हैं। अवतारमात्र परब्रह्म -पुरुषोत्तम 
के कार्य नि्मित्त यथायोग्य अनुप्रवेश से, अपने संकल्पविशेष से होते हैं। जब परच्रह्म-परमात्मा 
पुरुष (महापुरुष) रूप से वैराजपुरुष में आकर विराजमान होते हैं तब वह अवतार कहलाता 
है। परत्रह्म मगवान्‌ अपनी मूर्ति को जहाँ जितनी दिखानी होती है वहाँ उतनी अपनी इच्छा 
से दिखाते हैं, और जहाँ जितना (ऐश्वर्य) प्रकाश करना उचित होता है वहाँ उतना प्रकाश 
करते हैं। संक्षेप में, श्रीमदृभागवत सूचित अंशावतार, आवेशावतार, कलावतार इत्यादि 
प्रकार के सभी अवतार वैराजपुरुष में से परब्रह्म-पुरुषोत्तम भगवान्‌ के ततु-तत्‌ कालावरधि 
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के लिए, ततू-तत्‌ प्रकार की अन्तर्यामी शक्ति द्वारा अनुप्रवेश से होते हैं। वह परब्रह्म का 
स्वरूप सदा दविभुज, द्विचरणयुक्त, मनुष्याकृति और दिव्य है, फिर भी अपनी इच्छा से 
कभी-कभी चतुर्भुज, अष्टभुज, अनंतभुजयुक्त स्वरूप दिखाते हैं तथा मत्त्य, कच्छप, वाराह 
आदि रूपों में भासमान होते हैं। इस प्रकार जहाँ जिस प्रकार का रूप उपयुक्त होता है वहाँ 
वैसा रूप स्वेच्छा से प्रकाशित करते हैं, परन्तु स्वयं तो सदा एकरूप से ही विराजमान हैं। 

इसके अतिरिक्त सर्वावतारी परब्रह्म स्वयं स्वेच्छा एवं ककणा-कृपा विवश जीवों का 
आत्यंतिक कल्याण करने के लिए कैसे प्रकट होते हैं, वह बताते हुए श्री स्वामिनारायण 
कहते हैं : “अक्षरातीत तथा मन-वाणी से परे और अगोचर रहने वाले परब्रह्म-भगवान्‌ 
स्वयं कृपा करके ऐसा संकल्प करते हैं कि 'मृत्युलोक के सभी ज्ञानी-अज्ञानी मनुष्य मुझे 
देखें, इसीलिए सत्यसंकल्प वाले परब्रह्म-भगवान्‌ अपने कृपाप्रसाद से मृत्युलोक के समस्त 
मनुष्य देख सकें वैसा अपना दर्शनीय स्वरूप धारण करते हैं।” अपना अनवधिकातिशय 
हैश्वर्य, समर्थता, तेज इत्यादि तिरोहित करके मनुष्य जैसा होकर कार्य करते हैं। किन्तु 
परमधाम में सदा स्थित परत्रह्म की मूर्ति जैसी दिव्य हे वैसी ही इहलोक अवतरित मनुष्यरूप 
मूर्ति भी दिव्य है, निर्गुण है, असंगी हैं, प्रकृति-माया से निर्लिप्त है। इस सर्वावतारी की 
विशेषता यह है कि : “परब्रह्म-पुरुषोत्तम भगवान्‌ अपने अक्षरधाम में नित्य रहते हुए भी 
स्वेच्छा से अनंतकोटि ब्रह्माण्डों में अपने भक्तों के लिए अनंत (असंख्य) रूप से दिखाई 
देते हैं।” (वच.लो.४)। अतः परब्रह्म सर्वावतारी भगवान्‌ बिना माया-प्रकृति से संबंध 
लगाये, स्वसंकल्प से स्वस्वातंत्र्य से जहाँ भी, जब भी, जैसे भी उपस्थित होना चाहते हैं, 
हो जाते हैं। - 

इस चर्चा के अनुसंधान में सांप्रदायिक मान्यता को लोकसमक्ष रखते हुए श्री 
कृष्णवल्लभाचार्य जी लिखते हैं: 

“जीवेशब्रह्ममुक्ताद्यगणित चिदचिदृव्याप्त सर्वावतारि श्रीस्वामिनारायणभगवति वै 
मुख्यतात्पर्यम्‌ ।” (शिक्षापत्रीकिरणावलीभाष्य: मंगलश्लोक) तथा श्रीअचिन्त्यानंदवर्णी लिखते हैं 
कि- 

“यद्रोमविवरे लीना अंडानां कोटयः पृथकू। 
तदक्षरं गुणातीत॑ गुणानन्दं नमाम्यहम्‌।। 

तात्पर्य यह है कि इस संप्रदाय के आद्य संस्थापक श्री सहजानंद स्वामी (भगवान्‌ 
स्वामिनारायण) को परम इष्टदेव के रूप में-अर्थात्‌ सर्वावतारी पूर्ण पुरुषोत्तम (परत्रह्म) के 
रूप में; और उनके परमहंस शिष्यों में से प्रमुख शिष्य परम आदर्श संत-भक्त गुणानंद 
स्वामी को अनादि अक्षरत्रह्म के मूर्तिमंत स्वरूप के रूप में स्वीकार किया गया है। अतः 
इस संप्रदाय में भी अन्य वैष्णव संप्रदायों की तरह “भक्तसहित भगवान्‌' की भक्ति का विधान 
है। इसी से इस 'स्वामिनारायण संप्रदाय” की गुरुपरंपरा वाली शाखा “अक्षरपुरुषोत्तम 
संप्रदाय” नाम से भी प्रचलित है। 
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भगवान्‌ स्वामिनारायण इस पृथ्वी से अन्तर्ध्यन होने के पश्चातु उन्होंने अपनी ज्योति 
का प्रकटन (अर्थात्‌ अपने स्वरूप का प्राकटूय) अपने शिष्य अक्षरत्रह्म के मूर्तिमंत स्वरूप 
गुणानंदजी में निवलसन कर आपूरित किया। उनके बाद में उत्तरोत्तर परम ऐकॉतिक 
व्रह्मस्वरूप संत (सदुगुरु) के द्वारा उनका प्राकट्य आज भी विद्यमान गुर प्रयुश स्वामीजी 
में जारी है, ऐसी मान्यता है। 


१२. गुरुतक्षण 
'श्रीहरिदिग्विजय' ग्रंथ में पंडित नित्यानंद स्वामी लिखते हैं: “गुरु का असामान्य 
लक्षण है ब्रह्मनिष्ठा; और शिष्य का असामान्य लक्षण है मुमुशुता ।” क्षोत्रिय और ब्रह्मनिष्ठ 
संत ही गुरु करने लायक हैं। गुरु “शाब्दे परे च निष्णातः अर्थात्‌ शास्त्र के सच्चे अर्थ 
के जानने वाले उच्च नैतिक-आध्यात्मिक स्थिति वाले गुरु से ही सच्चा ज्ञान प्राप्त होता है। 
ऐसे सद॒गुरु-संतपुरुष के लक्षणों के उपलक्ष्य में श्री स्वामिनारायग कहते हैं :- 


“-सर्वदा कृष्णसंबंद्यक्रियास्वेव रता हि ते।। 
बाह्यांतः करणानां याः क्रियाः स्पुस्तासु सर्वदा। 
तद्शा न भवेयुश्च कुर्युस्तास्त्वात्मनो वशे। 
अहिंसा ब्रह्मचर्यादीन्‌ पालयेयुर्यमान्‌ दृढ़मू। 
ब्रह्मीभूता अपि दृढ़ भजेयु: कृष्णमादरातू।। 
एवंविधाः कृष्णभक्ता ये स्युः कृष्णगैकचेतसः। 

त एवं हरिवत्मीत्या मान्याः पूज्याश्व सादरम ।। 
नैतेउन्यमनुजैः तुल्या न च देवैः समा अपि। 
यतस्तेष्वीदृशी नात्ति क्रियाउतस्तद्विलक्षणा:।। 
ईदृशा: पुरुषाः सेव्या: पुरुषैस्तु मुमुझुभिः। 
ईंदृश्यों योषितः सेव्या योषिद्भिश्च मुमुझुभिः।। 


(ह.वा.सु.सिं. २४६।४-६, ग.अं. २६) 


तात्पर्य यह है कि, जो गुर-संतपुरुष इच्धियाँ, अंतःकरण आदि जो माया के गुण हैं 
उनकी क्रियाओं को दबाकर (स्व-वशकर) आचरण करें, परंतु उनकी क्रियाओं से स्वयं दबे 
नहीं, और केवल भगवान्‌ संबंधी क्रियाओं को ही करें और पंचवर्तमान (धर्माचरण) में दृढ़ 
रहें और स्वयं को ब्रह्मूप मानकर पुरुषोत्तम भगवान्‌ की उपासना करें,-ऐसे संत-सदुगुर 
हैं, उन्हें मनुष्य-सा न जानो, और देवता-सा भी न जानो, क्योंकि ऐसी क्रिया देवता या 
मनुष्य से नहीं हो पाती। अतः ऐसे संत मनुष्य रूप में होते हुए भी भगवान्‌ की तरह सेव्य 
हैं। इसलिए जिन्हें मोक्ष पाना है ऐसे जो मुमुष्ु हैं उन्हें ऐसे संत-सदुगुरु की सेवा करनी 
चाहिए” क्योंकि ऐसे “सत्पुरुष में दृढ़ प्रीति ही आत्मदर्शन का साधन है-और परमेश्वर 
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का साक्षात्‌ दर्शन पाने का भी यही साधन है” (वच. वर-१ १)। अतः धर्म, ज्ञान, पैराग्य 
तथा माहात्य ज्ञानयुक्त भक्ति जिनमें अतिकृष्ट गुण के रूप में है, जो ब्रह्मस्वरूप है, फिर 
भी सदा-साकार परख्रह्म-पुरुषोत्तम भगवान्‌ की सेवा-भक्ति में रत है, ऐसे परम ऐकातिक-परम 
भागवत संत-सद॒गुरु के शरण और सत्संग से ही मुमुशु आत्यंतिकी मुक्ति पा सकता हैं। जो 
मुमुक्षु गुरू की संगति में परम आदर्श भक्त अक्षर्रह्न दल होता है, वही मोक्ष पाकर 
परमधाम (अक्षरधाम) में परब्रह्म-पुरुषोत्तम की नित्य सेवा में स्थान पाता है। 


१३. ऐकांतिक धर्म/ऐकांतिकी भक्ति 


अपने-अपने धर्मों के पालन के संबंध में अचल निष्ठा, आत्मनिष्ठा की अतिशय 
दृढ़ता, एकमात्र भगवान्‌ के सिवा अन्य समस्त पदार्थों के प्रति अरूचि और भगवान में 
उनके माहात्म्यज्ञानसहित निष्काम भक्ति-इन चारों साधनों के समन्वय से बनता है ऐकांतिक 
धर्म | इसी धर्म को 'भागवत धर्म” भी कहते हैं। वास्तव में यह धर्म और भक्ति दों अलग 
बातें नहीं, बल्कि इसका एक ही प्रकार है। ऐकातिक धर्म के अंतर्गत चार साधनों का स्वरूप 
इस प्रकार है- धर्म माने श्रुति-स्मृति प्रतिपादित सदाचार। इस सेंदाद के सारभूत सभी 
नीति-नियम 'शिक्षापत्री' में दिये गए हैं। उसका यथार्थ पालन ही धर्म है। ज्ञान माने जीव, 
ईश्वर, माया-प्रकृति, अक्षर-ब्रह्म, परब्रह्म-पुरुषोत्तम तथा बंध, मोक्ष ओर जिनके द्वारा 
भगवान्‌ स्वयं प्रकट हैं ऐसे सत्पुरष का स्वरूप यथार्थ रूप से जानना। वैराग्य माने 
परमेश्वर के अतिरिक्त सभी पदार्थों में अप्रीति एवं अनासक्ति। देह तथा मायिक पदार्थों से 
भिन्न अपने आत्मा को मानकर रहना ही वैराग्य है। भक्ति माने परमेश्वर में माहात्म्य 
ज्ञानपूर्वक अंतिशय उत्कट स्नेह | ऐसा स्नेह, आत्मा रूप होकर परमेश्वर में करना जरूरी 
है। अर्थात्‌ भक्ति माने स्नेह; किन्तु ऐसा स्नेह जिनमें तैलधारावत्‌ परमेश्वर की अखंड स्मृति 
रहती हो तथा परमेश्वर को छोड़कर अन्य किसी भी चीज का संकल्प भी न होता हों। 

मुक्ति, भक्ति से ही है। यहाँ 'भक्ति' शब्द से ऐकांतिकी भक्ति' -यह अर्थ लेना है 
क्योंकि 'आत्मनिष्ठा ज्ञान), वैराग्य और धर्म तो भगवान्‌ की भक्ति के सहायरूप उपकरण 
हैं। परन्तु भगवान्‌ की भक्ति के बिता केवल बैराग्य, आत्मनिष्ठा (ज्ञान) तथा धर्म--जीव को 
माया से तासने के साधन नहीं हैं--और यदि धर्म, आत्मनिष्ठा (ज्ञान) और वैराग्य अतिशव 
न हों और केवल भगवान्‌ की भक्ति हों तो भी उस जीव का कल्याण होता है और वह 
माया से तर जाता है। इसलिए धर्मादिं की तुलना में भक्ति विशिष्ट है, फिर भी धर्मादि अंगों 
की सहायता हो तो उससे भक्ति में कोई विष्न नहीं आता-इसीलिए धर्मादि अंगों सहित 
(ऐकांतिकी) भक्ति करनी चाहिए” (म.३२)। पुन: धर्म, ज्ञान, वैराग्य और माहात्थज्ञानयुक्त 
भक्ति के साधनचतुष्टययुक्त ऐकांतिक धर्म (ऐकांतिकी भक्ति) के उपदेशक भगवान 
स्वामिनारायण ने भगवदगीता में उपदिष्ट चारों मार्गों का प्रतिपादन किया है। नीति, सदाचार 
पर आधारित नित्य कर्म, नैमित्तिक कर्म, विशेष धर्म-स्वधर्म इत्यादि धर्मों द्वारा कर्म-मार्ग 
का प्रतिपादन किया है। आत्मनिष्ठा याने पाँच भेद और ब्रह्म-परब्रह्म के सदा साकार स्वरूप 
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के यथार्थज्ञान द्वारा ज्ञानमार्ग का प्रतिपादन किया गया है। सदु-असदु के ज्ञान में से 
परिणमित होते वैराग्य का प्रतिपादन कर त्याग और अनासक्ति की भावना का पोषण किया 
है जिससे कर्मबंधन नहीं होता। फल की आशा प्रधान नहीं हो जाती और सभी काम 
परमेश्वर की आज्ञा मानकर परमेश्वर को चरम लक्ष्य में रखकर होते हैं। जिससे प्रवृत्ति 
करने पर भी निवृत्ति और नैष्कर्म्म की सिद्धि होती है। इस प्रकार वैराग्य द्वारा अनासक्ति 
मार्ग का और योगमार्ग का प्रतिपादन किया गया है। जबकि माहात्पयज्ञानयुक्त भक्ति से 
ब्रह्मरूप हो, परमेंश्वर में प्रीति हो जाती हैं। सभी वृत्तियों, प्रवृत्तियों और पदार्थों को परमेश्वर 
के चरणों में रख देने से आत्म निवेदन होता है, उसकी सभी कियाएं निर्गुण होती हैं। 
परमेश्वर में लीनता (स्नेहैक्य) होती है। परमेश्वर वरेण्य होता है। इस प्रकार भक्तिमार्ग 
का प्रतिपादन किया है। 


१४. भक्ति और मुक्ति 

धर्म, ज्ञान, वैराग्य और माहात्यज्ञानयुक्त भक्ति-इन चारों का विकास साथक के 
जीवन में आवश्यक है। ऐसी ऐकांतिकी भक्ति ही मोक्ष आर्थात्‌ परमपद का हेतु है। 
तेकांतिकी भक्ति में पतिव्रता स्त्री के समान अनन्यनिष्ठा और परम निरभिमानता का 
दयोतक-दासत्व अन्तर्भुत है। ऐकांतिकी भक्ति में परमात्मा के प्रकट स्वरूप की उपासना-भक्ति 
का निर्देश है। 

जो मुमुक्षुजन प्रकट ब्रह्मस्वरूप सदृगुरु से ज्ञानप्राप्ति और अध्यात्म-साधना करते हैं, 
वे ही मोक्ष के मार्ग पर पूरी तरह आगे बढ़कर परमपद प्राप्त कर सकते है। 


“'निजात्मानं ब्रह्मरूप देहत्रयविलक्षणमु । 
विभाव्य तेन कर्तव्या भक्तिः कृष्णस्य सर्वदा।।" 


-शिक्षा. ११६ 


क्योंकि जो मुमुक्षुजन तीन गुण, तीन अवस्था और तीन.देह से अपनी आत्मा को 
विलक्षण जानकर, अक्षरब्रह्म के साकार स्वरूप के साथ अपनी आत्मा की एकता को प्राप्त 
कर परब्रह्म के सदा साकार स्वरूप की भक्ति करता है वही जीवन-मुक्त होता है, और 
वहीं परमपद जो मोक्ष है उसे प्राप्त करता है और वही परमधाम में (अक्षर धाम में) परब्रह्म 
परमात्मा की नित्य सेवा में स्थान प्राप्त करता है (शिक्षा ११६, १२१ तथा वच. लो. ७ और 
म.३०)। 

भगवान कृपासाध्य है। भक्त का अविरत प्रवत्त और अतिदृढ़ भक्ति देखकर स्वयं ही 
उसके अधीन हो जाता है (प्र. ६१)। उस पर अपना कृपा-प्रसाद बरसाता है और उस 
मुमुक्षु के दोषों-विकारों, अज्ञान और कारण शरीर की वासनाओं को अपने संकल्प मात्र 











- श्ष्फ 


से दूर कर उसे मोक्ष प्रदान करता है, “इसलिए अति सच्चे भाव से जो सत्संग करता है 
उसमें किसी प्रकार का दोष हृदय में नहीं रहता और देह होते हुए भी ब्रह्मरूप हो जाता 
है” (सा-६) और इस प्रकार जो भगवान्‌ के चरणारविन्द में अपने मन को रखता है वह 
मरने के बाद ही भगवान्‌ के धाम में जायेगा ऐसा नहीं है। वह तो देह के होते हुए भी 
भगवान्‌ के धाम को प्राप्त हो रहा है” (ग.अं-७)। इसलिए ' 'जो अपनी जीवात्मा को 
स्थूल-सूक्ष्म और कारण- इन तीन शरीरों से प्रथक्‌ मानता है और उसमें अखंड (सदैव) 
भगवान्‌ विराजमान हैं यों समझता है उससे भगवान्‌ अधवा भगवान्‌ का धाम तो अणुमात्र 
भी दूर नहीं होता (सा-१०)। यह है जीवन्मुक्ति का आदर्श। यह है जीवन्मुक्ति की स्थिति; 
यह है अविद्या कारण-शरीर-वासनामय लिंगदेह से मुक्ति। जीवन्मुक्ति याने अविद्या और 
जन्म-मरण के चक्र से निवृत्ति और भगवान्‌ के सान्रिध्य और सुख की अहिर्निश अनुभूति । 
ऐसा जीवन्मुक्त, जब देह-त्याग के पश्चात्‌ भगवान्‌ के धाम में जाता है तब उसे भगवान्‌ 
की इच्छा-कृपा से ब्रह्मरूप देह (दिव्य-तेजोमय-परमात्मा-समाकार-भागवतीतनु] प्राप्त होता 
है (वर्च.प्र.), म-६६)। भगवान्‌ के परम अक्षरधाम में परब्रह्य भगवान्‌, अक्षरत्रह्म, 
अक्षरमुक्त और नित्पपार्षदों का आकार भगवान्‌ के समान ही है, सत्य है, दिव्य है, अतिशय 
प्रकाशयुक्त है, पुरुष के समान ही द्विभुज है और सच्चिदानंदरूप है फिर भी मुक्त और 
पार्षद पुरुष हैं, जबकि भगवान्‌, पुरुषोत्तम है और वह सबसे श्रेष्ठ है और सबका उपास्य 
है और सबका स्वामी है (ग.अ.३७, ३८)। धाम में अक्षरत्रह्म और सभी मुक्त, दास्यभाव 
से परब्रह्म की नित्य-निरन्तर ध्यान-भक्ति में रत रहते हैं। 


१५. शरणागति 


इस संप्रदाय में शरणागति की महत्ता है, परन्तु ज्रणागति ग्रहण करने के पश्चात 
स्वयं कुछ नहीं करना होता और सब कुछ परमात्मा कर लेंगे-यह स्वीकार नहीं किया गया 
है। सद॒गुरू के माध्यम से परमात्मा की शरणागति स्वीकार करने के बाद, संप्रदाय में 
सम्मिलित हो, अध्यात्ममार्ग ग्रहण करने वाले मुमुक्षुजनों की सभी पाप, भय, दोष, त्रास 
इत्यादि से रक्षा परमात्मा करता है परन्तु शरणागत को परमेश्वर की रुचि, रहस्य, अभिप्राय 
और अआन्नानुसार कर्म, परमात्मा की मोक्षदायिनी कृपा को प्राप्त करने के लिए करने ही 
पड़ते हैं। ऐसे शरणागत पर परमात्मा वरेण्य होकर, अपनी कृषा-अनुग्रह द्वारा मुक्ति प्रदान 
करता है, अपने धाम में, अपनी सेवा में नित्य आवास प्रदान कर्ता है। यह सत्य है कि 
परमात्मा यदि स्वयं ही अतिकृपा-करुणा से प्रसन्न हो किसी प्रपत्र को सीधे ही (साधनामार्ग 
से गुजरे बिना भी) परमपद प्रदान करना चाहे तो श्रदान कर सकता है, और प्रदान करता 
भी है। यह बात परमात्मा की कृपा-करुणा का आधिक्य सूचित करती है, न कि प्रपन्न का 
सीधे ही परमपद पाने का अधिकार। अपने आश्रित भक्तजनों को अंतकाल में स्वथाम ले 
जाने के लिए भगवान स्वयं ही दिव्यदेह में मुक्तों-पार्षदों के साथ आते हैं। ऐसा है परमात्मा 
का वरदान। 





वेंदान्त-खण्ड 


१६. संप्रदायविषयक अन्य जानकारी 


इस संप्रदाय में आचार-शुद्धि, विचार-शुद्धि, चरित्र-शुद्धि तथा आध्यात्मिक जीवन- 
शुद्धि पर अधिक जोर दिया गया है। सत्य, अहिंसा और ब्रह्मचर्य को मानव-धर्म की 
आधारशिला माना गया है। मद्यनिषेध, मांसभक्षण-निषेथ, स्तेनकर्म (चोरी)-निषेष, व्यभिचार- 
निषेध और स्वधर्मपालन-इन पाँच व्रतों को सभी आश्रित-मुमुन्ुओं के लिए 
धार्मिक जीवन के आवश्यक अंगभूत व्रत माना गया है। तदुपगांत विश्वासघात, ताडन, 
हिंसा, कुत्सा, दोषारोपण, परस्त्रीसंग, नास्तिक के मुख से कथा-श्रवण, देवनिंदा, 
आत्मश्लाघा, अश्लील भाषाप्रयोग, आत्महत्या, कुसंग इत्यादि का त्याग अनिवार्य है। पूर्तकर्म, 
दान, विद्वान, गुरु, देव, ब्राह्मण, साधु, माता-पिता, गुरुजन, पतिव्रता, राजा (राज्याधिकारी), 
अतिथि, देवमंदिर, धर्मकार्य, विद्याभ्यास, विद्यादान आदि के प्रति आदरभावयुक्त कर्तव्यपालन 
आवश्यक माना गया है। 'शिक्षापत्री' नामक नित्यपाठ के ग्रंथ में इन सभी नियमों का 
सुत्पष्ट विवरण दिया गया है। स्त्रियों एवं पुरुषों को अपने सहजीवन में विवेक, मर्यादा और 
कर्तव्य से कभी चूकना नहीं चाहिए। ये नियम संप्रदाय के आश्रित सभी जनों पर लागू होते 
हैं। परंतु संसार त्याग कर मानवसेवा, धर्मोपदेश और अध्यात्म-साधना का उच्चत्ताः मार्ग 
ग्रहणं करने वाले साधु-ब्रह्मचारी-पार्षदों के लिए पाँच विशेष वर्तमान (नियम) का विधान 
आवश्यक है। ये वर्तमान है :- निःस्नेह, निःस्वाद, निर्लोभ, निष्काम और निर्मान। इन पाँच 
विशेष नियमों को पालकर उनकी सिद्धि करना साधु-संतों के लिए अत्यंत आवश्यक है। 
इसी से त्यागी-संन्यासीवर्ग (साधु-पार्षद) के लिए द्रव्यसंपत्ति का सर्वथा त्याग, अष्टप्रकार 
से स्त्री-प्रसंग का त्याग, निःस्वादिता के लिए परोसी गई सर्वख्ाथसामग्री एक साथ मिलाकर, 
एक अंजलि भर जल डालकर लकड़ी के पात्र में भोजन करना, केवल ग्यारह वस्त्रों और 
धर्मग्रंथों के सिवाय सभी वस्तुओं का अपरिग्रह, मान-अहंकार त्याग कर निम्न सेवा करना, 
अपने पूर्वाश्रम के कुदुंबीजनों और जन्मस्थान का संपर्क छोड़ देना, ग्रांम्यवार्ताओं और 
जागतिक मामलों में से वृत्ति पीछे खींच लेना,--ऐसी विशेष आज्ञाएँ दी गईं हैं, जिसका 
अनुपालन आज भी इस संप्रदाय के साधुओं की जीवनशैली में देखने को मिलता है। इस 
संप्रदाय के त्यागी-संन्‍्यासी एवं गहस्थ सभी आश्रित कंठी गले में द्विसूत्रीय छोटे दाने की 
तुलसी की माला धारण करते हैं। आश्रितों में पुरुषवर्ग माधे पर चंदन का पीला ऊर्ध्यपुंड़ 
तिलक तथा उसके मध्य में कुंकुम का गोल टीका लगाते हैं। वे सभी प्याज-लहसुन रहित 
भोज्य लेने वाले शुद्ध शाकाहारी हैं। नित्यकर्म, नैमित्तिककर्म और स्वधर्म के प्रति जागरूकता 
तथा विचार, उच्चार, आचार और हृदय की पवित्रता कां उपदेश 'शिक्षापत्री' नामक 
नित्यपाठ के ग्रंथ में दिया है। इसी से सत्त्वशुद्धि होती है, अधिकारित् प्राप्त होता है, 
अध्यात्मदर्शन के लिए पात्रता विकसित होती है। ऐसे धर्मपालक सभी शरणागत भक्तों के 
योगक्षेम का वहन भगवान्‌ स्वयं करते हैं। उनके अन्न-वस्त्रादि की जिम्मेदारी भगवान्‌ उठाते 
हैं। 








हे श्द्ध 


मन को सदैव परमेश्वरोन्मुखं प्रवृत्तियों में जोड़े रखने के लिए पांचरात्र आगमों और 
भागवतादि पुराणों द्वारा प्रतिपादित भक्ति की परिपुष्टिकारी प्रवृत्तियों को निर्गुण भक्तिरूप 
आवश्यक माना गया है। संगीत और कीर्तन भक्ति को परमेश्वर की प्रसन्नता के साधनरूप 
उपकरण के रूप में विकसित किया गया है। चित्रकला, शिल्प, स्थापत्थ और मंदिरनिर्माण 
की प्रवृत्तियाँ भी इसी आशय से अपनायी गयी हैं। परमेश्वर की धातु-पाषाण-काष्ठ की 
प्रतिष्ठित प्रतिमाएँ साक्षात्‌ परमेश्वर ही का प्रकट अर्चास्वरूप है-ऐसी अ्रद्धायुक्त धारणा से 
उन प्रतिमाओं का वस्त्र, आभूषण, पुष्पहार, नेवेद्य, आरती, पूजा, प्रार्थना, स्तुति, दंडवतु-प्रणाम 
इत्यादि लेवा-परिचर्यायुक्त पूजाविधि बड़ी महिमा से की जाती है। प्रभु की प्रसन्नता के लिए 
एकादशी-उपवास, तप, देहदमन, इत्यादि व्रत; तथा हिंडोल, फूलदोल, होली, जलयात्रा, 
रुथयात्रा, अन्नकूट, दीपावली इत्यादि उत्सव मनाना तथा महाशिवरात्रि, गणेश चतुर्थी, 
हनुमान्‌ जयंती, रामनवमी, हरि जयंती, जन्माष्टमी इत्यादि जन्मोत्सव मनाना, वगैरह 
सैवा-विधियों को प्रमु-प्रीति एवं प्रभु-प्रसन्नता के भक्तिप्रकारों के रूप में अपनाया गया है। 
नव-आगंतुक के लिए विधिपूर्वक परमेश्वर की शरण ग्रहण करके, सदूगुरु-संतपुरुष से 
प्रभुमंत्र पाकर, वर्तमान दीक्षा धारण कर संप्रदाय में सम्मिलित होने की विधि आवश्यक है । 
संसार-त्याग कर साधु (संत) आश्रम में प्रवेश करने के लिए सदूगुरु-संतपुरुष द्वारा भगवत्ती 
दीक्षा गहण करने की विशिष्ट विधि है। चारों वर्णों के हिन्दू-अहिन्दू, ज्ञाति-जाति, वर्ग या 
देश का भेदभाव रखे बिना सभी मुमुक्षुओं को इस संप्रदाय में आश्रित के रूप में स्वीकार 
किया जाता है। उन्हें साप्रंदायिक चिद्ठ जैसे कि तिलक, कंठी-धारण और ज्ञान-भक्ति का 
पूर्ण अधिकार मिलता है। पूजा, माला, स्तोत्र, ध्यान, प्रदक्षिणा, शास्त्रपठन, संगीतमय कीर्तन 
भक्ति, पंचकाल मानसी पूजा एवं उपदेश-कथामृत श्रवण को नित्य नियम में समावा गया 
$ | परमेश्वर को लक्ष्य में रखंकर उसके लिए सेवा के रूप में देवमंदिर की सेवा, सफाई, 
फूलवारी-बगीचा करना, भोजन, पकवान, नैवेध्य तैयार करना, भक्तजनों का आदर-सत्कार 
करना, इत्यादि को भक्तिरूप क्रिया मानी हैं। 


वर्तमान स्थिति 


इस संप्रदाय के दो मुख्य पंथ (शाखाएँ) हैं। 'गादीपति आचार्य वाली शाखा” जिसे 
'पुराना स्वामिनारायण संप्रदाय” के नाम से अधिकतर लोग पहचानते हैं। दूसरी शाखा है 
'अक्षरपुरुषोत्तम स्वामिनाराबण संप्रदाय” जिसे “नयी स्वामिनारायण शाखा' भी कहते हैं। 
पुरानी शाखा में केवल भगवान्‌ की अर्थात्‌ भगवान्‌ स्वामिनारायण की उपासना अन्य 
अवतारों के साथ की जाती है तथा मंदिरों में भी उसी प्रकार मूर्तियाँ मुख्य गर्भगृह में दिखाई 
देती हैं। नयी शाखा में भक्त एवं भगवान्‌ आर्थात्‌ अक्षर स्वरूप गुणातीतानंद जी और 
पुरुषोत्तम स्वरूप श्री स्वामिनारायण जी की उपासना की जाती है। पुरानी शाखा की अपेक्षा 
“नयी शाखा कड़े धर्मपालन पर अधिक जोर देती है। वैसे ही परंपरा-संरक्षण तथा संप्रदाय 
के प्रचार और प्रसार के बारे में नयी शाखा अधिक जागृत और प्रवृत्त है। पुरानी शाखा 
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में अहमदाबाद गादी के विद्यमान आचार्य नरेन् प्रसाद जी हैं तथा वरताल गांदी के विद्यमान 
आचार्य तेजेन्द्र प्रसाद जी हैं। नयी शाखा गुरु-परंपरावादी है। उसके विद्यमान गुरु प्रकट 
ब्रह्मस्वूप प्रमुख स्वामी नारायणस्वरूप दास जी हैं। अहमदाबाद और वरताल पुरानी शाखा 
के मुख्य केन्र हैं; जबकि बोचासग और अहमदाबाद नयी शाखा के मुख्य केन्द हैं। 

इस संप्रदाय के मुख्य तीर्थ क्षेत्र- मंदिर छपीया (यू.पी. अयोध्या के नजदीक) तथा 
गुजरात में गढ़डा-स्वामीना, अहमदाबाद, भादरा-गुणातीत नगर, वरत्वात्न, धोलेरा, कच्छ-भूज, 
जुनागढ़, गोंडल, बोंचासण, अटलादरा-बड़ोदरा, सारंगपुर, और सूरत हैं। इसके अलावा 
विदेशों में अफ़ीका के नैरोबी,मोम्बासा, म्वॉन्जा, दारेसलाम, जहोनिसवर्ग में, यूग्रोप के 
लिस्वन, पेरिस, लंदन, लेस्टर, बरमिंगहम, प्रेस्टन, आस्टन-यू-लाईन और बेलिंगबरों में, 
अमेरीका के न्यूगोर्क, लोस ऐन्जीलस, शिकागो, व्यूस्टन डलास, न्यूजर्सी, फ्रेजेनों, सेन्ट 
होश्ने और अटलान्टा में, ; केनडा के टोरान्टो में; वेस्टइन्डीज के ट्रिनीडा्ड में; आस्ट्रेलिया 
के स्वानसे में; अरबस्तान के दुबई में बड़े मंदिरों के साथ इस संप्रदाय की शाखाएँ कार्यशील 
हैं। 
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प्रथम अध्याय 
श्रीकष्ठ प्रणीत ब्रह्मसूत्रशैवभाष्य का दर्शन 


१. श्रीकण्ठभाष्य का परिचय 


लोकानुग्रह की कामना से परम कारुणिक भगवान्‌ बादरायण ने परम पुरुषार्थरूप 
मोक्ष की प्राप्ति में उपायभूत ब्रह्मसूत्र या वेदान्तसूत्र की रचना की। इन सूत्रों के अभिप्राय 
को प्रकट करने हेतु महर्षियों द्वारा अनेक वृत्ति या भाष्यग्रन्थ रचे गये। इनमें से 
श्रीकण्ठाचार्यकृत भाष्य, जो शैवादैत का प्रतिषादन करता है, अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। 
व्रजवल्लभ द्विवेदी मानते हैं कि श्रीकण्ठ के भाष्य में विशिष्टाद्वैतवाद का प्रतिपादन है। 
देखिए, डा. चन्द्रशेखर शर्मा हिरेमठ की सिद्धान्त शिखामणि समीक्षा पर उनकी सम्मति। 
वहीं प्र. १६। श्रीकण्ठ ने अपने भाष्य में शांकर वेदान्त का खंडन भी किया है। किन्तु 
अप्यय दीक्षित ने श्रीकण्ठभाष्य का तात्पर्य शिवादैत ही बताया हैं। (सं.) इस भाष्य पर 
शताधिक ग्रन्धों के प्रणेता पूर्वोत्तर उभयमीमांसा के अप्पय दीक्षितेन्द्र द्वारा प्रणीत शिवाकमणिदीपिका 
नाम से प्रसिद्ध एक विस्तृत व्याख्या समुपलब्ध है। 

श्रीकण्टाचार्य काश्मीरक भट्टोत्पलदेव (नवम शताब्दी) की ईश्वर प्रत्यभिज्ञाकारेका के 
'ग॑चदात्मैव हि देवो उन्‍्तः स्थितमिच्छावशाद बंहि:। योगीव निरुपादानमर्धनात॑ प्रकाशयेतु” 
(१।९ ७), इस श्लोक को अपने भाष्य में उद्धृत करते हैं। इससे श्रीकण्ठाचार्य भट्टोत्पल के 
परवर्ती हुए थे, यह स्पष्ट सिद्ध होता है। श्रीकण्ठ और रामानुज दोनों समसामयिक थे या 
आगे पीछे हुए थे, इसका निश्चय सूक्ष्म परीक्षण सापेक्ष है। 

प्रस्तुत भाष्यकार श्रीकण्ठाचार्य ने ग्रन्थ के आदि में प्रथम मडगल श्लोक लिखा है- * 


“ऑनमो 5हंपदार्थाय लोकानां सिद्धिहेतवे। 
सच्चिदानन्दरूपाय शिवाय परमात्मने |! 
यहाँ “अहम” पद का मुख्य अर्थ है “शिव”। वह सबकी अन्तरात्मा है। शिव 
सच्चिदानन्द रूप है। सत्‌ इसलिये कि वह आदि-मध्य-अन्त से विहीन है। इस तरह वह 
सदैव चिदानन्दरूप से विराजमान रहता है, अपनी चिदानन्दरूपता का परित्याग कभी नहीं 
करता। श्लोक में उल्लिखित चार विशेषणों से शिव के विशेषण बताये गये हैं। 5 रूप, अहं 
भावास्पदरूप, लोकसिद्धिहेतुरूप और सच्चिदानन्दरूप। इन्हीं चारों रूपों का निरूपण क्रमशः 
चारों अध्यायों में हुआ है, आचार्य ने इसे प्रथम मडगल श्लोक से सूचित कर दिया है। 
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“ओम” पद से प्रथम समन्वयाध्याव अभिप्नेत है। “अहं पदार्थाय” इस विशेषण से अविरोध 
नामक द्वितीयांध्याय का अर्थ दिखाया गया है। “लोकानां सिद्धिहेतवे” इससे मुक्ति का 
साधन बताकर तीसरा साथनाध्याय प्रदर्शित हुआ है। “सच्चिदानन्दरूपाय” इस विशेषण से 
चतुर्थ कैवल्याध्याथ सूचित हुआ हैं। 

द्वितीय एवं तृतीय श्लोकों से शिव को नित्य निर्धतदोष एवं सबल मड्गल्यगुणनिधि 
बताया गया है तथा चिदचिन्मय समस्त प्रपज्च को शिव का शेष (अड्ग या विशेषण) कहा 
गया है। 


२. श्रीकण्ठभाष्य के प्रमुख सिद्धान्त 


१. सर्वप्रथम जिज्ञासाधिकरण में यह शंका उठायी गयी है कि इस वेदान्त-विचार-शास्त्र 
का आरम्भ नहीं करना चाहिए, क्योंकि पूर्वमीमांसाशास्त्र से ही यह गतार्थ हो जाता 
$ और वेदान्त-विचारारम्भ का कोई प्रयोजन भी नहीं है। इस शडूका का समाधान 
भाष्यकार 'इह्ौपनिषदीमीमांसा समारम्यते” इत्यादि द्वारा तथा 'अथातों ब्रह्मणिज्ञासा' 
इस सूत्र के भाष्य द्वारा करते ह। “उप -समीपे परब्रह्मणों निषीदन्ति वर्तन्ते इत्युपनिषदो 
वेदान्ता:” इस ब्युत्पत्ति के अनुसार वेदान्त का साक्षात्‌ तात्पर्य परब्रह्म से है न कि 
कर्ममाग के समान यज्ञादिर्प उसकी आराधना के द्वारा परम्पस्या तात्पर्य हैं। 
अथवा उपनिषद्‌ का अर्थ हैं- ब्रह्मविद्या, जो संसार के मूल अविद्या का अवसादन 
करती है। वेदान्त ब्रह्मविद्या का साधन है। अविद्या का उच्छेद कर्म से नहीं हों सकता। 
इसलिये वेदान्तशास्त्र का आरभ्भ करना चाहिये। अविद्या का नाश ही ग्रन्थ का 
प्रयोजन है। अतः वेदान्त शास्त्र का आरम्भ सप्रयोजन भी है। 
ब्रह्मविद्या का वाचक “उपनिषतु” पद जैसे ब्रह्मविद्या के साधनीभूत वेदान्तवाक्य के 
अर्थ में है, वैसे ही वह ब्रह्मविद्या के विषयभूत ब्रह्म के अर्थ में भी है। इसीलिये इस 
शास्त्र को वेदान्तमीमांसा-शास्त्र भी कहा गया है और ब्रह्ममीमासा-शास्त्र भी। 
भाष्यकार श्रीकण्ठाचार्य की मान्यता है कि यह मीमांसाशास्त्र वेदान्त वाक्यों का 
अव्यवधानेन सीधे विचार करताः है और व्यवधानेन (परोक्षतः) ब्रह्म का भी विचार 
करता है। 
चूँकि धर्मविवारशास्त्र से ब्रह्मविचारशास्त्र गतार्थ नहीं हो सकता इसलिए उससे पृथक्‌ 
वेदान्तशास्त्र का आरम्भ आवश्यक है। प्रथम सूत्र “अथातो ब्रह्म जिज्ञासा ' में सूत्रगत 
“अथ" शब्द का अर्थ आनन्तर्य है, अधिकार, मडगल या पक्षान्तर परिग्रह नहीं । 
आनन्तर्य अर्थ में भी जिस किसी के अनन्तर ब्रह्म विचार करना चाहिये, यह 
अभिप्राय नहीं है। किन्तु ब्रह्मविचार के पूर्व जो उपयोगी हो, उसी के अनन्तर 
ब्रह्मविचार करना चाहिये, न कि जिस किसी के अनन्तर। तो पूर्व में अपेक्षित क्या 
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है? इस प्रश्न का उत्तर भाष्यकार देते हैं कि वह धर्मविचार ही हैं। उन मत में 
धर्मविचारशास्त्र और ब्रह्मविचारशास्त्र परस्पर अत्यन्त भिन्न शास्त्र नहीं हैं। किन्तु 
दोनों एक सम्मिलित शास्त्र हैं जो आराधना के रूप में धर्म का प्रतिपादन करते हैं 
और आराध्य के रूप में ब्रह्म का। अर्थात्‌ पूर्वमीमांसा के प्रथम सूत्र 'अथात्तो 
धर्मजिज्ञासा' से आरम्भ कर '“अनावृत्तिः शब्दातु अनावृत्ति शब्दातु” इस सूत्र पर्यन्त 
एक ही शास्त्र है, इसीलिये श्रीकण्ठाचार्य ने कहा है- “'यावदुत्पद्यते ज्ञानं तावदनुष्टेयानि 
कर्माणि।” “विद्यां चाविद्यां च यस्तदुवेदोभयं सह” इत्यादि श्रुति के अनुसार आचार्य 
श्रीकण्ठ ज्ञानकर्मसमुच्चयवादी हैं। कर्म और ज्ञान दोनों का एक ही फल है मोक्ष। 
इसलिये धर्मविचार और ब्रह्मविचार में भी पूर्वापर क्रम उचित है। 


इस अधिकरण का “परीक्ष्य कर्मचितानु लोकान्‌...नास्त्यकृतः कृतेन, तद॒विज्ञानाथ॑ 
गुरुमेवाभिगच्छेतु समित्पाणि: श्रोत्रियं ब्रह्मनिष्ठम्‌' इत्यादि वाक्य विषय है। ब्रह्म विचार 
के योग्य है या नहीं, यह संशय है। प्रयोजन नहीं होने से विचारयोग्य नहीं है - यह 
पूर्वप्ष है। क्योंकि अनादिसिद्ध संसार कभी मिट नहीं सकता, इसलिये मुक्ति भी 
प्रयोजन नहीं है। यहाँ ब्रह्म विचार के योग्य विषय है, क्योंकि वह सन्दिग्ध है और 
विचार का केवल्यप्राप्ति प्रयोजन भी है यह सिद्धान्त निर्णव है। 

भगवत्पाद श्रीशइकराचार्य के अनुसार भी “अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' में 'अ्थ' शब्द का 
अर्थ आनन्तर्य है। किन्तु इसको मड़गलार्थक भी मानते हैं और नित्यानित्यवस्तुविवेक, 
इह्ामुन्नफलभोगविराग, शमदमादिषट्कसम्पत्ति और मुमुश्षुत्व साधनचतुष्टय सम्पत्ति के 
अनन्तर वेदान्तश्रवण होना चाहिए, ऐसा अर्थ करते हैं। अतः क्ाद्द का अर्थ है-चूंकि 
वेद ही अग्निहोत्रादिकर्मों का अनित्य फल बताता है तथा ब्रह्मज्ञान का मोक्षरूप 
परमपुरुषार्थ की प्राप्तिप फल बताता है, इसलिये ब्रह्म की जिन्नासा कर्तव्य है। 
आचार्य श्रीकण्ठ के मत में वेदाध्ययन के पश्चात्‌ धर्म का विचार किया जा चुका है, 
इसलिये उसके अनुष्ठान से शुद्ध चित्त हुए व्यक्ति द्वारा निरतिशय निःश्रेयस हेतुभूत 
ब्रह्म का भी विचार कर्तव्य है, यह “अतः” शब्द का अर्थ है। 

ब्रह्म शब्द का अर्थ शड़कराचार्य के मतानुसार “जन्माद्स्थ यतः” सूत्र में प्रतिपादित 
लक्षण से लक्षित नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव सर्वज्ञ सर्वशक्तिमान सत्‌ है। 

आचार्य श्रीकण्ठ के मत में ब्रह्म शब्द का अर्थ है- सकलचिदचित प्रपञ्चाकार 
परम शक्तिविशिष्ट अद्वितीय वैभव सकल निगमंसारसामरस्यनिर्धानभव-शर्व-शिव 
पशुपतिं- परमेश्वर-महादेव-रुद्र-शम्भु प्रभृति प्यायिवावक्र शब्दसार प्रकाशित 
परममहिमाविलास-स्वशेषभूत निखिलचेतनसमुपासनानुगुणसमुदित निजप्रसाद समर्पित 
पुरुषार्थसार्थ परब्रह्म | 





बध्ड 











































































































वैदान्त-खण्ड 


आचार्य श्रीकण्ठ के मत में “ब्रह्म॑जिज्ञासा” पद का लाक्षणिक अर्थ है- ब्रह्म प्रतिपादक 
उपनिषत-शास्त्र विदान्तवाक्य) का विचार। शंकराचार्य के भी ब्रह्मजिज्ञासा का अर्थ 
प्रायः यही है। 
श्रीकण्ठाचार्य के मंत में “परीक्ष्य लोकान्‌ कर्मचितान्‌ ब्राह्मणों निर्वेदायन्‌ . 
तद॒विज्ञानार्थ गुरुमेवाभिगच्छेतु श्रोत्रियं ब्रह्मनिष्ठम इत्यादि श्रुतिवाक्य इस सूत्र का 
उत्स है। जबकि शंकराचार्य के मत में सम्पूर्ण वेदान्तवाक्य-विचार इसका उत्स हैं। 
दोनों व्याख्यानों में सृक्ष्मेद यह है कि श्रीकण्ठमत में ब्रह्मविषयक शास्त्रारम्भ समुचित 
3 और शंकराचार्य के मत में साधनचतुष्टय सम्पन्न अधिकारी द्वारा मोक्ष साधनीभूत 
ब्रह्मविषयक अपरोक्ष ज्ञान हेतु वेदान्तवाक्य का विचार कर्तव्य है। 
द्वितीय सूत्र जन्मादस्य यतः है। इसका विषय है “यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते" 
“प्रधानक्षेत्रज्ञपतिर्गुणेशः'' इत्यादि वाक्य उक्त श्रुति में जगज्जन्म-स्थिति-लय ब्रह्म का 
लक्षण नहीं हो सकता है, क्योंकि जन्मादि का सम्बन्ध जगत्‌ से है, ब्रह्म से नहीं है। 
कारण, ब्रह्म अजन्मा अविनाशी और अविकारी है। एवं कहीं आनन्द को- जगत्कारण 
कहा गया हैं तो कहीं सत॒ कों और कहीं शिव को। फ़िर यदि उक्त आनन्द को 
कारणीभृत ब्रह्म का वैकल्पिक स्वरूप मानें तो कारणत्व की व्यवस्था होगी। यदि इनके 
समुच्चय को ब्रह्म का स्वरूप मानें तो असंभव दोष होगा। इस शंका के उत्तर में 
श्रीकण्ठ का कंथन है कि जन्मादि का ब्रह्म से सम्बन्ध न होने पर भी वह ब्रह्म का 
तटस्थ लक्षण है। अतः जो सर्वज्ञत्व, नित्यतृप्तत्त अनादि वोधत्व, स्वतन्त्रअलुक्‌ 
धक्तित्व, अनन्त भक्तित्व गुणों से युक्त भव, शर्व, ईशान, पशुपति रुद्र, उग्र, भीम एवं 
महादेव इन आठ नामों का आधार शिव तत्त्व है, वहीं जगतु का कारण ब्रह्म है। एवं 
भूतमहिमा से सम्पन्न ब्रह्म में उपादान कारणत्व और निमित्तकारणत्व दोनों ही सम्भव 
है। वृहत््व या महत्त्व के कारण वह ब्रह्म शब्द से अभिहित होता है। इस प्रकार 
श्रीकण्ठ के मतानुसार सृक्ष्मचिदचिद्‌ विशिष्ट ब्रह्म कारण है और स्थूल घिदचिदृविशिष्ट 
जगत उसका कार्य है। उनके मतानुसार उक्त सूत्र में उक्त आदि पद से स्थिति, 
प्रलय, तिरोभाव और अनुग्रह का भी ग्रहण होता है। किन्तु शंकराचार्य के मत में, 
जन्म-स्थिति और भड़ग यही तीन गृहीत हैं। उभय मत में “यतो वा इमानि भूतानि 
जायन्ते” यह वाक्य विषय है। 
श्रीकण्ठ कै मत में “यतो वा इमानि” के अतिरिक्त “ऋत॑ सत्य पर ब्रह्म.. .ऊध्वरितं 
विरूपाक्षम” तथा “प्रधानक्षेत्नज्ञपतिर्गुणेशः” इत्यादि वाक्य भी इस सूत्र के विषय हैं। 
इस मत में आनन्द आदि ब्रह्म का स्वरूप नहीं हैं किन्तु उसके धर्म हैं, क्योंकि शौवमत 
में ब्रह्म को धर्मी के रूप में स्वीकृत किया गया हैं। 
तृतीय सूत्र 'शास्त्रयोनित्वात्‌' है। इसमें बताया गया है कि ब्रह्म को जानने के लिये 


है 
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एकमात्र प्रमाण शास्त्र ही है। कार्य जगत को देखकर अनुमान से केवल यही सिद्ध 
किया जा सकता है कि इस जगतु का कोई एक विलक्षण कर्ता है। किन्तु वह कर्ता 
निमित्तशक्ति और उपादानशक्ति से युक्त है, इसकी सिद्धि एक मात्र शास्त्र से ही हो 
सकती है। 
इसके अतिरिक्त “अस्य महतो भूतस्य निःश्वसितमेतदू यदु ऋग्वेदों यजुर्वेदः सामवेदः” 
इस श्रुति के अनुसार वेदादि शास्त्रों का कर्ता भी वहीं ब्रह्म है और भी- 
अष्टादशानामेतासां विद्यानां भिन्नब्रह्मणाम्‌ | 
आदिकर्ता कविः साक्षात्‌ शूलपाणिरिति श्रुतिः।। 
यह भी प्रमाण है। चूँकि सृष्टि के पूर्व अपने में विलीन वेदों की रचना परमेश्वर 
पूर्वपूर्व वर्णां की आनुपूर्वी के अनुरूप ही करता है, इसलिये वेदों का अपीरुषेयत्व भी 
सिद्ध है। सर्वविषयावमासक वेदों का रचयिता होने के कारण परमेश्वर की सर्वज्ञता 
भी निश्चित होती है। 
शड़कराचार्य ने भी वेदकर्ता होने के कारण ईश्वर को सर्वज्ञ सिद्ध किया है। तथा 
“वाचा विरूपनित्यया” इन श्रुतियों में उक्त वेद नित्पत्व को प्रवाहनित्यत्वरूप माना है 
क्योंकि आदिकर्ता ईश्वर ने भी पूर्वकल्प के अनुसार ही वेदों की रचना की है। साथ 
ही ब्रह्म को वेदैकगम्य भी सिद्ध कियां है क्योंकि रूपादि का अभाव होने से वह 
मानान्तर से गम्य नहीं हो सकता। अतः मूलभूत श्रुति ही परमात्मस्वरूप के निरूपण 
में एकमात्र प्रमाण है। 
केवल शास्त्र ही ब्रह्मस्वरूप के ज्ञान में प्रमाण है, यह पूर्वसूत्र में प्रतिपादित हुआ है। 
उसी के समर्थन में चौथा सूत्र है “तत्तु समन्वयात्‌' | इसका विषय सभी वेदान्त वाक्य 
हैं। यहाँ श्रीकण्ठ ने पूर्वपक्ष का उत्थापन करते हुए उसका समाधान किया है कि 
तात्पर्य-निर्णय के लिये अपेक्षित उपक्रमादि लिड्गों के समन्वय से सभी वेदान्तवाक्य 
ब्रह्म का बोध कराने में समर्थ हैं। कार्य अर्थ में ही शब्द सम्बन्ध का ग्रहण होता 
है-वह कोई नियम नहीं है, क्योंकि “पुत्रस्ते जातः” इत्यादि सिद्धार्थक वाक्य में भी 
सम्बन्ध का ग्रहण देखा जाता है। इसलिये सिद्ध ब्रह्म का भी बोधक वेदान्तवाक्य है। 
शइकराचार्य ने भी यही निर्धारित किया है। 
. पूर्वोक्त जगज्जन्मांदिकारणत्वरूप ब्रह्मलक्षण की अतिव्याप्ति प्रधान में भी हो जाती 
है-इस आशइड्का के निवारणार्थ ईक्षति अधिकरण हैं। “सदेव सोम्येदमग्र आसीत 
एकमेवाद्वितीयम्‌” यह वाक्य इसका विषय है। “अजामेकाम्‌” इस श्रुति के प्रमाण से 
प्रधान प्रकृति ही जगतु का कारण है और वहीं “सदेव सोम्येदमग्र” इस श्रुति में 
सतृपदार्थ है। जगदाकार परिणाम अचेतन प्रधान का ही युक्त है, न कि निर्विकार 
कूटस्थ ब्रह्म का। यह पूर्वपक्ष है। 
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सिद्धान्त पक्ष है- “ईशतेर्नाशब्दम्‌”। अशब्द अर्थात्‌ आनुमानिक प्रधान सतत पर मे 
वाच्य जगत्कारण नहीं हों सकता, क्योंकि “तदैक्षत बहुस्यां प्रजायेय'' इस श्रुति में 
ईक्षण का श्रवण है जो चेतन का ही धर्म है, प्रधान तो अचेतन है। यह जो कहा गया 
कि कूटस्थ निर्विकार ब्रह्म का जगदाकार परिणाम अयुक्त है-यह कथन, ठीक नहीं है, 
क्योंकि नामरूप विभागानर्ह सूक्ष्म चिदचित्‌ शक्तिविशिष्ट परमेश्वर कारण है और 
नामरूप विभागार्ह स्थूल चिदचितु शक्तिविशिष्ट वह कार्य है, ऐसा स्वीकार किया गया 
है। अर्थात्‌ कारणावस्था और कार्यावस्‍्था के विशेषण में भेद है, विशेष्य ब्रह्म तो वहीं 
है। ईक्षण शब्द का अचेतन प्रधान में गौण प्रयोग हुआ है-यह घटना ठीक नहीं है 
क्योंकि “'स आत्मा तत्त्वमति” इस उपसंहार में आत्मा शब्द का प्रयोग हुआ है, जो 
प्रधान के लिये नहीं प्रयुक्त हों सकता। एवं “आत्तः प्राण आला आकाशम” से 
आरम्भ कर “आत्मत एवंद॑ स्व श्रूयते'' ऐसी श्रुति भी आत्मा को ही सब का कारण 
पतिपादित करती है। अतः जगत्कारण के रूप में सत्मदवाच्य ब्रह्म ही सिद्ध होता है, 
न कि प्रधान। 

यहाँ शंकर के मत में भी विषय, संशय, पूर्वपक्ष और सूत्रार्थ समान ही है, तथापि 
सिद्धान्त में कुछ भेद है। श्रीकण्ठ के मतानुसार स्टज़दुदा चिदचित्‌ प्रपज्चात्मक 
शक्तिविशिष्ट परमेश्वर ही कार्य-क्ारणस्वरूप सत्पद-वाच्य है। यह अन्तर है। 
आनन्दमयाधिकरण “'तस्मादु वा एतस्मादात्मन आकाशः सम्भूतः से आरम्भ कर 
“तस्मादु वा एतस्मादू विज्ञानमबादन्योउन्तर आल्लाउनरूसप: " यह: श्रुति इसका 
विषय है। यहाँ आनन्दमय आत्मा जीव है या परमेश्वर है? इस संशय की स्थिति में 


जीव गृहीत होना चाहिये, यह पूर्वप्ष है। क्योंकि यहाँ अन्नमव (शरीर), प्राणमय, 


मनोमय और विज्ञानमय (बुद्धि के उल्लेख के अनन्तर आनन्दमय) का उल्लेख होने 
से सभी का आश्रय जीव ही गृहीत होना चाहिये। एवं आनन्दमय इस शद में मयट्‌ 
प्रत्यय विकार अर्थ में है। इससे भी विकारी जीव ही आनन्दमय पद-वाच्य होगा, न 
कि निर्विकार परमेश्वर | 

सिद्धान्त तो यह है. कि यह आनन्दमय आत्मा ब्रह्म ही है क्योंकि वहाँ निरतिशय के 


"रूप में आनन्द पद का बार-बार प्रयोग हुआ है। 'सैषा आनन्द पद का बाला 


प्रयोग हुआ है। “सैषा आनन्दस्य मीमांसा भवति” से आरम्भ मानुष से प्रजापति 
पर्यन्त ऊपर-ऊपर शतगुृण अतिशय आननदों को बताकर बाद में “सः एको ब्राह्मण 
आनन्द” इत्यादि द्वारा निरतिशय ब्रह्मानन्द की बार-बार आवृत्ति की गयी है। इस 


' नरतिशय आनन्द का आश्रय जीव नहीं हो सकता। अतः उक्त श्रुति में आनन्दमय 


पद से परमेश्वर ही गहीत होगा। इसलिये यहाँ मयट्‌ प्रत्यव प्राचुर्य अर्थ में समझना 
चाहिए । 





डे थे 
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समन्वयाध्याय में सच्चिदानन्द स्वरूप सर्वज्ञत्व सर्वशक्तित्वादिस्वरूपलक्षण से युक्त 
जगज्जन्मादि उपलक्षण से युक्त सर्वविलक्षण सर्वात्मा विख्पाक्षत्व, कृष्णपिड्गलत्व, 
नीलकण्ठत्वादि से विशिष्ट लीला स्वरूप वाले और मडगलस्वभाव वाले-शिव, शर्व, 
महादेव, परमेश्वर आदि मुख्य शब्द द्वारा अभिहित परमकारुणिक शिव में अखिल 
वेदान्तवाक्यों का और तदनुसारी स्मृति-पुराणादिकों का तात्पर्यतः समन्वय कहा गया। 
अब इस द्वितीय अविशेधाध्याय द्वारा उस समन्वय का वेदान्त विरुद्ध स्मृति तर्कादि 
से प्रतीत हो रहे विरोध का परिहार किया जा रहा है। यहाँ पूर्वोक्त समन्वय विषय 
है। तथा सांख्यस्मृति से पूर्वोक्त वैदिक समन्वय का संकोच (आंशिक बोध) है या नहीं, 
यह संशय है। इस स्थिति में निरवकाश होने से सांख्यस्मृति प्रबल होगी और अन्यत्र 
धर्मादे में सावकाश होने से जगतुकारण के सन्दर्भ में श्रुति दुर्बल होगी। अतः श्रुति 
का संकोच होकर प्रधान ही जगत का कारण होना चाहिये, यह पूर्वपक्ष है। 
सिद्धान्त; यदि निरवकाश होने से वेद विरोधिनी सांख्यस्मृति प्रबल हो तो उससे भिन्न 
वेदानुगामिनी मन्त्रादिस्मृतियों की क्‍या गति होगी। अर्थात्‌ वे भी निरवकाश होने 
लगेगी। अतः “अप एवं ससर्जादी तासु वीजमवासृजतु इत्यादि मन्वादि स्मृतियों द्वारा 
वेद विरोधिनी सांख्यस्मृति का ही बाध प्रामाणिक जनसम्मत है। 

सर्वज्ञचभेद भोकतृवादि के कारण परमेश्वर और जीव में विभाग बताया गया है। ऐसी 
स्थिति में दोनों का अनन्यत्व नहीं बन सकता है - इस पूर्वपक्ष का उत्तर देते हुए 
सिद्धान्त किया गया है कि कारणब्रह्म का कार्यजगत्‌ से अनन्यत्व ही है। क्योंकि 
“वाचारम्भणं विकारों नामधेय॑ मृत्तिकेत्येव सत्यम” “'सदेव सोम्येदमग्र आसीत 
एकमेवाद्धितीयम्‌, तंत्त्वमसि” इत्यादि श्रुतिप्रमाण से उनका अनन्यत््व बताया गया है। 
एवं कार्यकारण में अनन्यत्व होने पर भी कार्यभूत चिदचितृप्रपज्च से कारणबचह्म 
अधिक ही श्रुति द्वारा बताया गया है। जैसे- “विश्वाधिकोरुद्रोमहर्षि:'' इत्यादि। 
यदि कहा जाय कि अनन्यत्व एवं अधिकत्व उभय का प्रतिपादन होने से प्रपञ्च ब्रह्म 
का भेदाभेद सिद्ध हो जाता हैं, तो यह कथन ठीक नहीं है, क्योंकि इस प्रकार के 
भेदामेद की कल्पना को हम विशिष्टांद्रेत का ही साथंक मानते हैं। हम तो प्रपज्च ब्रह्म 
में घट-पट की तरह अत्यन्त भेद नहीं मानते हैं और न शुक्ति-रजत की तरह 
अत्यन्त अभेद। किन्तु शरीर और शरीरी की तरह और गुण और गुणी की तरह 
विधिष्टादैत को मानते हैं। अतः प्रपञ्चाविनाभूत होने से ब्रह्म प्रपण्च से अनन्य कहा 
जाता है तथा विश्वाधिक होने से भेद भी स्वाभाविक है। 

यहाँ भगवत्पाद ने विवर्तवाद का आश्रय कर. पूर्वपक्ष का समाधान किया है, 
श्रीकण्ठाचार्य के मत से भेद है। उपसंहार में इस पूर्वपक्ष का, एक ब्रह्म से विचित्र 
कार्य कैसे उत्पन्न हो सकता है-समाधान किया गया है कि एक ही क्षीर से दधि आदि 
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वेदान्त-खण्ड 
विचित्र कार्य देखा जाता है। एक ही चेतन पुरुष से केशनख आदि विचित्र कार्य देखा 
जाता है। 
ब्रह्मसूत्र के तृतीय अध्याय तृतीय पाद के सर्ववेदान्त प्रत्ययाधिकरण के पूर्व 
नित्यत्वादिगुणयुक्त ल्वंपदार्थ पशु उपासक है तथा सर्वज्ञत्वादियुणवुक्त तत्पदार्थ पशुपति 
शिव उपास्य है-इसका निरूपण किया गया। अब शिव की उपासना का श्रकार वादा 
जा रहा है। 
इस प्रथम अधिकरण का विषय इहर की उपासना है। सभी वेदान्तों में दहरादि 
उपासन मिलता है। क्या यह उपासन एक ही है या शाखाभेद से भिन्न-भिन्न है। इस 
संशय में शाखाभेद, गुणभेद, नामभेद और धर्ममेद से यह उपासन भिन्न-भिन्न है इस 
पूर्व पक्ष का निराकरण करते हुए सिद्धान्त किया गया ई कि सभी वेदान्तों में 
दहराद्ुपासन एक ही है। अतः विद्याओं में भेद नहीं हैं। 
वाजियों की उदगीथविद्या और छन्‍्दोगों की उद्गीथविद्या एक ही है, क्योंकि दोनों का 
उपक्रम समान है। इस पूर्वपक्ष का समाधान कर उभय स्थल में भिन्न-भिन्न विद्या है, 
क्योंकि दोनों का प्रकरण भिन्न-भिन्न है यहाँ सिद्धान्त किया गया है क्योंकि छन्दोगों 
का उपासन उद्गीधावयवभुत प्रणव विषयक है, और वाजियों का उपासन पतमस्त 
उंदगीय विषयक है। यहाँ सिद्धान्त में उद्गीथ प्रणव का 'ओमित्येतदक्षरमुद्गीयमुपासीत " 
यह श्रुतिवाक्य विशेषण हैं, इसलिये उदगीथ से सम्बन्धित प्रणव ऑकार) ही उपास्य 
है, न कि उदगीय और प्रणव पृथकू-पृथक्‌ उपास्य है-यह प्रतिपादित किया गया है। 
जानियों को अर्चिरादि मार्ग से हिरण्यगर्भ नारायणपद से भी श्रेष्ठ स्वर्गपदवाच्य शिव 
का पद प्राप्त होता है। यहाँ यह बताया जा रहा है कि परब्रह्म का पद आग ४९ ज्ञानी 
का जो स्वरूप उस समय प्राप्त होता है, वह तात्कालिक है या पूर्व सिद्ध है। सिद्धान्त 
में ब्रह्मप्राप्त जीव का मलतिरोहित ब्रह्मसदृश गुणवाला स्वरूप पूर्व से ही सत्‌ था, जो 
मलावरण के हटने से प्रकट हो जाता है। इसमें “स्वेन रूपेण” यह श्रुति प्रमाण हैं। 
अतः मुक्त का स्वाभाविक चिदानन्दघन स्वरूप सर्वज्ञत्वादि विशिष्ट होकर प्रकट होता 
है। यह इस अधिकार में वर्णित है। 
मुक्तपुरुष का उक्त ब्रह्मसादृश्य “निरज्जनः परम साम्यमुपैति” इत्यादि श्रुतिप्रमाण से 
उपपन्न है। 
मुक्तपुरुष के स्वरूपाविर्भाव के सम्बन्ध में जैमिनि, औडुलोमि एवं बादरायण के मतों 
में मतभेद का निराकरण करते हुए बादरायण मत को सिद्धान्तित किया है। जैमिनि 
के मंत में अपहत पापत्र्वादि ब्रह्मस्वरूप से आविर्भाव होता है। औडुलोमि के मत में 
विज्ञानस्वरूप से आविर्भाव होता है। किन्तु इन दोनों स्वरूपों में परस्पर विरोध न 











ही! 


॥ ॥। 
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होने से उमय स्वरूप का आविर्भाव होता है, इस बादरायण मत को तिद्धान्तित किया 
गया हैं। 


संकल्पाधिकरण में बताया गया है कि संकल्पमात्र से मुक्तपुरुष को सकल भोग्यवस्तु 
की सिद्धि हो जाती है। “स॒ यदि पित्तलोककामो भवति संकल्पादेवास्थ पितरः 
समुपतिष्ठन्ति”, यह श्रुति प्रमाण है। 

अभावाधिकरण में सिद्ध किया गया है कि मुक्तपुरुष विदेह नहीं होता है। किन्तु 
उभयविध श्रुति के प्रमाण से स्वेच्छा से वह सशरीर और अशरीर भी रहता है, यह 
सिद्धान्त बादरायण आचार्य का हैं। 

प्रदीषयदावशाधिकरण में सिद्धान्त किया गया है कि मुक्तात्मा विभु होता है। जैसे, 
घटादि से परिछिन्न प्रदीप परिच्छेद के हटने पर समस्त गुहादि में व्याप्त हो जाता है, 
वैसे ही शक्ति को आवृत करने वाले के हटने पर मुक्त आत्मा भी विश्व में व्याप्त 
हो जाता है। 

जंगदव्यापाराधिकरण में प्रतिपादित किया गया है कि मुक्तात्मा को परमेश्वरसाम्य प्राप्त 
होने पर भी जगत्सृष्टि आदि व्यापार को छोड़कर ही भोग वस्तुओं में स्वातन्त्रय रहता 
है। ब्रह्मानन्दानुभवरूप व्यापार तो मुक्त को भी है ही। इस प्रकार मुक्त को ब्रह्म के 
साथ आनन्द (भोग) मात्र में साम्य है। युक्तपुरुष जगत्‌ का ख्रष्टा नहीं हो सकता है। 
वह जगत्‌ का पालक और संहारकर्ता भी नहीं हों सकता है। ये कार्य शिव के ही हैं, 
जीव के नहीं!। 


ि»--ानमयाणा- "नमन न न न नमन भ०+०कननननमनननयणाणाा- पिन म-मममममआ 


प्रो, केदारनाथ ग्रिपाटी ने सम्पूर्ण शरीकण्ठभाष्य का संक्षेप हिन्दी में अधिकरणानुसतार बनाया हैं। यहाँ 
उ्ती से कुछ अंश दिये गये हैं। उक्त ग्रन्थ सं, २ में अप्पयदीक्षित ने श्रीकण्ठ के भाष्य की व्याख्या 
अव्वैतसम्मत्त की है। डा, पी.टी. राजू स्टूकचरल डे्थंस आफ इण्डियन थाट दिल्‍ली ६८४, पृ. ५०६ 
में इसे दीक्षित की भूल कहते हैं। वास्तव में अपपय दीक्षित ईश्यरवादी थे। अतएव उन्होंने जैसे 
रामानज के श्रीमाष्य पर नयमयुखमालिका नामक टीका की वैसे ही है, इसीलिए निश्चलदास ने 
विवारसागर में लिखा है कि अप्यय दीक्षित वैष्णयमत और शैवमत के बीच दोलायमान थे। उन्होंने 
शीकण्ठभाष्ये पर भी टीका की। दूसरे उनका मत विशिष्टादैलवाद या अंद्वैतवाद नहीं हो जाता। 
यत्पर: शब्द: से शब्दार्थ,, इस न्याय से अप्पय दीक्षित की टीकाएँ प्रामाणिक हैं। वैसे ये दोनों 
सूत्रभाष्य विशिष्टाडतवादी हैं। सं. 





| ३०0 वेदान्त-खण्ड 
द सन्दर्भ-ग्रन्थ 
१, . डिवेद, व्रजवल्लभ, ब्रह्मसूत्रभाष्यमु, श्रीकण्ठकृतभाष्य, अध्पयदीक्षितकृत शिवार्कमणिदीपिका 
सहित (चतुः सूत्रीपर्यन्त), जंगमवाड़ी मठ, वाराणसी, १६८६ ॥। 


: २. श्रीकण्ठ, ब्रह्मसूत्रतैवभाष्य, अपयदीक्षितकृत शिवार्कमणिदीपिकासहित निर्णव सागर 


प्रेस, वम्बई, १६०८॥ 


दातगुप्त, डा. सुरेद्रनाथ, ए हिस्ट्री आफ इण्डियन फिलासपी, पांचवां भांग, कैम्ब्रिज 
यूनिवर्सिटी प्रेस, लन्दन, १६४४, पृष्ठ ६५४-६२। 


हम | 


४. अप्पवदीक्षित.' शिवार्कमणिदीपिका (उक्त ग्रन्थ २ में शामिल)। 


निशा... ॒ुुननाा॒म्य्म्ज्ज्म्म्ग्म्न्ा 
१,  अध्यपदीक्षित ने श्रीकण्ठ के भाष्य की व्याख्या अ *तसम्मत की है। डा.पी.टी. राजू स्ट्रफ्चरत 
केप्यस आफ इण्डियन थाट दिल्ली, १६८४ ४ ४ में दीक्षित की भूल कहते हैं। 











रे अध्याय 


श्रीकरभाष्य का दर्शन 


१. भाष्यकार श्रीपति का इतिवृत्त 


महर्षि व्यासंप्रणीत ब्रह्मसूत्र परब्रह्म परमेश्वर के स्वरूपनिर्णय में अति उत्तम माना 
गया है। उसमें मित अक्षरों में गहन गंभीर अर्थ छिपा हुआ है। यद्यपि परब्रह्म परमेश्वर का 
यथार्थ लक्षण जानने के लिए ही ब्रह्मसूत्र की रचना की गयी है तथापि उस को देखने वालों 
के दृष्टिकोण अलग-अलग होने के कारण उसकी व्याख्याएँ विविध हो गयी हैं। 
श्रीपतिपण्डिताराध्य ने शक्तिविशिष्टाद्वतपरक भाष्य लिखकर जीव को परब्रह्म-प्राप्ति का 
आवश्यक साधन दिखलाया है। 


शक्तिविशिष्टाद्वेतगत को वीरशैव, विशेषादैत, शिवाद्वैत या विशिष्टाद्वैत भी कहते हैं। 
इस मत को पाँच आचार्यों ने मानव-उद्धार के लिये इस लोक में निगर्मों और आगमों में 
प्रतिपादित सिद्धान्तों के आधार पर स्थापित किया और शिवसूत्र तथा ब्रह्मसूत्रों के ऊपर * 
भाष्य लिखकर अपने सिद्धान्त को सुदृढ़ किया। शिव की आज्ञा से शिवलिंग के पाँच मुखों 
से दिव्य देह धारण करके श्री जगदुगुरु रेणुकाराध्य, दारुकाराध्य, एकोरामाराध्य, 
पण्डिताराध्य, विश्वाराध्य नाम के आचारयों ने इस मत की स्थापना की। इन आचार्यों के 
धर्मपीठ क्रमशः रम्भापुरी, उज्जयिनी, केदार, श्रीशैल और काशी में पूर्व काल से लेकर आज 
तक विराजमान हैं। इन्हीं पाँच आचार्यों के क्रम में श्रीशैल के पण्डिताराध्य आचार्य के पीठ 
के सम्प्रदाय में भाष्यकार श्रीपतिपण्डिताराध्य जी हुए हैं। शक्तिविशिष्टाड़ैत सिद्धान्त , 
वीरशैवमत के नाम से अधिक प्रचलित हैं। निगमागम प्रम्चिद्ध इस मत के आचार्य 
श्रीपतिपण्डिताराध्य ने ब्रह्मसूत्र पर भाष्य लिखकर अपने सिद्धान्त को श्रुतिसम्मत बताया है। 


पं. हयवदन राव ने १६३६ ई. में प्रकाशित श्रीकरभाष्य के अपने सम्पादकीय वक्तव्य .. 


में भाष्यकार श्रीपतिपण्डिताराध्य का समय १४वीं शताब्दी माना है। इसी प्रकार १६७५ में / 
प्रकाशित “भारतीय दर्शन का इतिहास” (भाग ४ व ५) में डॉ. सुरेद्धनाथ दासगुप्त ने भी 
भाष्यकार का समय १४वीं शत्ताब्दी सिद्ध किया हैं। किन्तु पण्डित हयवदन राव के अभिमत 
को चित्रकूरी नारायणराव ने अपने सम्पादित पालकरकी सोमनाथ के “'पण्डिताराध्य चरित्र” 
नामक काव्य की भूमिका में खण्डन कर उनका समय ११वीं शताब्दी निश्चित किया है। 
इसके अलावा काशी जंगमवाड़ी मठ के सुप्रसिद्ध प्राचीन ग्रन्थालय "ज्ञानमन्दिर” में 


विद्यमान पाण्डुलिपि से भी भाष्यकार का समय १०७० ई. सिद्ध होता है। पण्डित हयवदन 


ही ७ 
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राव का कथन है कि इस भाष्य में मध्वपद का तीन बार प्रयोग हुआ है। अतः श्रीपति 
पण्डिताराध्य मध्वाचार्य पूर्व नहीं, वल्कि बाद के हैं। इसका समाधान यह है कि काशी की 
पाण्डुलिपि में ' मध्वपद ०” का कहीं भी उल्लेख नहीं है। मैसूर के डॉ. ही .जी. 
सिद्धप्पाराध्य ने भी अपने श्रीकरभाष्य के प्रधम भाग के कन्नेड़ अनुवाद में भाष्यकार का 
समय १०७० ई. निर्धारित किया है। साथ ही साथ १६७७ में मैसूर के ओरिबन्टल रिसर्च 
इन्स्टटीट्यूट के विद्ान्‌ एम.जी. नजडाराण्य ने भी संशोधन के बाद इसी बात की पुष्टि की 
3 । १६८७ में बेंगलौर विश्वविद्यालय के संस्कृत विभागाध्यक्ष डॉ. एम. शिवकुमार स्वामी ने 
अपने द्वारा सम्पांदित कन्नड़भाषा के “सिद्धान्त शिखामणि का एक अध्ययन” नामक ग्रन्थ 
में ग्रन्थकार शिवयोगी शिवाचार्य का समय निर्धारण करते समय श्रीकरभाष्यक्रार के काल 
को भी निर्दिष्ट करके उपर्युक्त सभी विद्वानों के मत को सुदृढ़ कर दिया है। अतः इन सभी 
विद्वानों के मत का अवलोकन करने के बाद यह सिख हो जाता है कि 
श्रीपतिपण्डिताराध्य का समव 3०७० ई. हीं हैं। 
भाष्यकार का निवास-स्थान विजयवाड़ा प्रतीत होता है। इस प्रसंग में आम्त्रप्रदेश के 

विजयवाड़ा नगर में स्थित मल्लिकेश्वर देवालय में चालुक्य वंश के महामण्डलेश्वर पललकेतु 
नाम के राज़ां का एक शिलाशासन उल्लेखनीय है। उसका समय १२वीं शताब्दी माना गया 
$ै। उस शासन के अन्त में निम्नलिखित इलोक प्राप्त है- 

ततः श्रीपतिपण्डिताराध्यनाम्ना भक्तोत्तमेन च। 

शिवभक्त एवं नूनं देवर्षिभ्यों +ंधिक इति।। 


चीनाम्बरें उग्निं संस्थाप्य वर्मीकोमलशाखया | 
बद्धे मल्लेश्वरः प्रीतः प्रत्यक्ष: समजायत।। 

अर्थात्‌ श्रीपतिर्पण्डिताराध्य ने शिवभक्ति की महिमा को दिखाने के लिये रेशम के वस्त्र 
में अग्नि रखकर शमीलता से उसे बाँधकर अग्निस्तम्भन-विद्या को प्रदर्शित किया था। 
श्रीपतिपण्डिताराध्य के अनुयायी वीराराष्य दवा रचित “धर्मगुप्ताभ्युदूय नामक तेलगू भाषा 
के ग्रन्थ में इस बात की पुष्टि करते हुए लिखा है कि भाष्यकार बेजवाड़ (विजयवाड़ा) में 
११वीं शताब्दी में अवश्य थें। अतः उनका स्थान विजयवाड़ा ही होना चाहिए | श्षिला-शासन 
के आधार पर यह स्वीकार करना होगा कि पल्‍लकैतु राजा के गुरु के रूप में भाष्यकार 
श्रीपतिपण्डिताराध्य विजयवाड़ा में रहां करते थे। 


२. श्रीकरभाष्य के विशेष स्थल 


प्रथम अध्याव 
इस अध्यॉय के प्रथम पाद में तीन बातों का मुख्यरूप से प्रतिपादन किया गया है। 
(१) एक तो यह है कि चर और अचर स्थावरजंगमात्मक सारें जगत की सृष्टि, स्थिति और 
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लय का कर्त्ता परशिवात्मक परब्रह्म ही है। यह शिव परमंगलविग्रह, कल्याणगुण और 
परिपूर्ण स्वभाव का है। वेदों का मुख्य प्रतिपाद्य यही है। निग्रह और अनुग्रह अर्थात्‌ बन्ध 
और मोक्ष का दाता भी परशिव ही है। (२) दूसरी बात यह हैं कि इस परशिवात्मक 
ब्रह्मपदवी की प्राप्ति के लिए वेदों में प्रतिपादित पति, पशु और पाश इन तीन तत्त्वों का 
ज्ञान आवश्यक है। पशुभाव और पाश की निवृत्ति के लिए लिंगदीक्षा का अनुष्ठान मुमुक्षु 
के लिए आवश्यक है। तभी परशिव की प्राप्ति हो सकती है। (३) तीसरी बात यह है कि 
शिव ही परब्रह्म हैं। इस चराचरात्मक जगत के अन्दर सर्वत्र उसकी स्थिति हैं। वह 
नित्यतृप्त है, इस जगत से विलक्षण है, आनन्द-रूप और परंज्योति स्वरूप है। गायत्रीमंत्र 
का प्रतिपाद्य भी परशिवात्मक परशिव हीं है। इसी प्रसंग में निर्दिष्ट है कि गुरुलिंग, शिवलिंग 
प्राणलिंग, दिव्यलिंग, भावलैंग और प्रसादलिंग ये सब परशिवात्मक परब्रह्म के हीं विविध 
स्वरूप हैं। सोपान की पद्धति से उन लिंगों की उपासना से अन्ततः भक्त स्वयं शिवस्वरूप 
हो जाता है। इस प्रकार भाष्यकार ने जागतिक अवस्था में शिव की पशुपतिपाशतात्मकता 
के कारण भेदभाव का और मुक्तावस्था में केवल शिवात्मकता के बचे रहने से अभेदवाद 
का प्रतिपादन कर यहाँ भेदाभेदवाद की स्थापना की है। दण्ड और दण्डी अथवा अंग और 
अंगी के समान परस्पर संसृष्ट भेदवाद का और घट एवं पट के समान अस॑सृष्ट भेदभाद 
का भी यहाँ निराकरण किया गया है। 

द्वितीय पाद में पहले यह संशय उठाया गया है कि कुछ अस्पष्ट स्वरूप वाले पद ब्रह्म 
का प्रतिपादन करते हैं अथवा इनकी अर्थान्तर बोधकता है। तदनन्तर इन सब पदद्दों की 
मुख्य वृत्ति परशिवात्मक परब्रह्म में ही हैं, अर्थात्‌ ये सब पद आपात दृष्टि से अन्य-अन्य 
अर्थों का बोध कराते हुए प्रतीत होते हैं, किन्तु इनका मुख्य अर्थ परशिव ब्रह्म ही है, इस 
बात को सिद्ध किया गया है। प्रसंगवश यहाँ वह भी प्रतिपांदित किया गया है कि भगवान 
शिव को अर्पित प्रसाद वैदिक और अवैदिक सभी प्रकार के भक्तों के लिए भक्तिपूर्वक 
स्वीकार करनें योग्य है। 

तृतीय पाद में इष्टलिंग की पंच ब्रह्मात्मकता और पषदटत्रिंशत्‌ तत्त्वात्मकता का 
प्रतिपादन किया गया है, अर्थात्‌ ईशान, तत्युरुष आदि पाँच मंत्र, जो शास्त्रों में पंच ब्रह्म 
के नाम से प्रसिद्ध हैं, तथा शिव से लेकर पृथ्वीपर्यन्त ३६ तत्त्व, ये सब परशिवात्मक परब्रह्म 
से आविर्भुत हैं। वेदों में कुछ वचन ऐसे भी मिलते हैं जिनसे परशिव की स्पष्ट प्रतीति नहीं 
होती। ऐसे वाक्यों का भी समन्वय अपनी उपासना के बल पर परम ब्रह्म पर शिव में ही 
करना चाहिए। 

चतुर्थ पाद में श्रौतविधि के अनुसार लिंगधारण की और भस्मधारण की विधि का 
सप्रमाण निरूपण किया गया है। प्रसंगवश यहां पुनः इस बात को सप्रमाण प्रस्तुत किया 
गया है कि शिवपादोदक (निर्माल्य) और शिवप्रस्ताद का ग्रहण सभी भक्तों को, विशेषकर 
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बह 
लिंगदीक्षा सम्पन्न वीरशैवों को अवश्य स्वीकार करना चाहिए। यहाँ निर्विशेषादैत नाम से 
प्रसिद्ध आचार्य शंकर के द्वारा प्रतिपादित “यह जगत मिथ्या है” इस सिद्धान्त का विस्तार 
के साथ खण्डन कर जगतु की सत्यता का तथा उसकी शिवात्मकता का प्रतिपादन किया 












गया हैं। 
द्वितीय अध्याय-इस अध्याय में वेदन और वैदान्त के विरुद्ध स्मृति आदि शास्त्रों 
और कुतरकों का खण्डन करते हुए इस जगत के जन्म-स्थिति-ध्वंस के मूलकारण के रूप 
में शिव की प्रतिष्ठा की गई है। यही परब्रह्म स्वरूप है, सच्चिदानन्द स्वरूप है, सर्वशक्तिमान्‌ 
है, सारे जगत से विलक्षण है, चराचरात्मक सरे प्रपंच का कारण है, क्रीड़ा के लिये ही 
सर्वमंगलमांगल्य शरीर को धारण करता हैं। शिव की जगत्कारणता के विरोध में उपस्थापित 
तकाँ का भी यहाँ पूरी तरह से खण्डन कर दिया गया है और बताया गया है कि 
ज्षेदानेदवाद ही ब्रह्मसृत्रकार बादरायण को अभिप्रेत है। 
आगे द्वैतमत में और अद्वैतमत में नाना प्रकार के दोषों की उद्भावना की गई है 
और बताया गया है कि इन दोनों सिछान्तों में भत्तिशास्त्र और विधिनिषेध व्यवस्थापक 
वेदशास्त्र, आंगम, पुराण आदि सब व्यर्थ हो जायेंगे। प्रसंगवश यहाँ सांख्ययोग न्यायवैशेषिक 
आदि तर्वाप्रधान कर्कश वादों का भी खण्डन किया गया है | सांख्यसम्मत प्रधान (प्रकृति) की 
जगत्कारणता का खण्डन कर वेदप्रतिपादित ब्रह्म कारणता को स्थापित किया गया है। 
दूसरे पाद में श्रुति विरुद्ध साख्य, बैशेषिक और अद्दैतमत का विशेषरूप से खण्डन 
किया गया है। परमेश्वर की निर्विशेषता के व्यवस्थापक शुद्धादैत, बुद्धादैत, शुष्कादित, 
शृन्यादैत और मिथ्याद्वैत का सप्रमाण खण्डन किया गया है। 
तीसरे पाद में पहले श्रुतियों के परस्पर विरोधी अर्थ के प्रतिपादक वाक्यों के आधार 
पर ब्रह्म की कारणता ही नहीं सिद्ध हो सकती, अर्थात्‌ अनेक श्रुतिवाक्य परस्पर विरोधी 
सिद्धान्तों का प्रतिपादन करते हैं, अतः इनसे कोई बात सिद्ध नहीं की जा सकती, इस शंका 
का विशेष रूप से परिहार किया गया है। आकाश आदि पंचमहापरतालक ब्रह्म का 
कार्य है, अतएव जन्य है और इसी से स्थावरजगमात्मक सारे जगत की सृष्टि होती है, एक 
यह पक्ष है। दूसरा पक्ष यह है कि नित्य शुद्ध बुद्ध परमशिव से ही सारे प्रपंच की सृष्टि 
होती है। उभयविध वाक्य श्रुतियों में उपलब्ध होते हैं। परस्पर विरोधी इन श्रुति वार्क्यों का 
समाधान भी यहाँ किया गया है। 
चौथे पांद में बताया गया हैं कि जीव ब्रह्म का कार्य है, तो भी उसमें विद्यमान चैतन्य 
उसका स्वाभाविक गुण है। वह जन्य अथवा अनित्त नहीं है, पाश के कारण उसमें मलिनता 
आ जाती है, इसी के कारण यह जीव शिव से भिन्न सा प्रतीत होता है। वह सांख्यसंमत 
लिंगशरीर को धारण कर इस प्रप॑च में डूबता-उतराता रहता है। वास्तव में इसका ज्ञानात्मक 
स्वरूप ही नहीं, प्राण-इन्द्रिय आदि का स्वरूप भी परमशिव से ही सत्ता को प्राप्त करता 
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है। इस विषय का यहाँ स्पष्टरूप से प्रतिपादन किया गया हैं और जीवात्मा के नाम और 
रूप की विशद व्याख्या की गई हैं। 

तृतीय अध्याय-इस अध्याय के प्रथम पाद में अनेक विशिष्ट विषयों का निरूपण 
किया गया है। प्रथमतः यहाँ जीव के लोकान्तर में जाने की बात उठाई गई है। परमेश्वर 
की आज्ञा स्वरूप वेद और वेदान्त स्वरूप, वर्ण और आश्रम के अनुकूल स्रोत और मार्ग 
से सत्य कर्मों के अनुष्ठान से सारे पाप नष्ट हो जाते हैं, पापों का क्षय होने पर सुति, 
आगम आदि सत्य शास्त्रों के विचार में मनुष्य को विश्वास होने लगता है, विश्वास और 
श्रद्धा-मक्ति से विचार करने से नित्य और अनित्य वस्तुओं की पहचान होने लगती हैं, इस 
पहचान से अर्थात्‌ विवेक-ज्ञान से ऐहिक और पारलौकिक फलमोग के प्रति व्यक्ति विरक्त 
हो जाता हैं, इस सम्पत्ति की प्राप्ति को देखकर आचार्य उसकी योग्यता को पहचान कर उस 
पर अनुग्रह करता है, आचार्य के अनुप्रह के कारण ही वह शिष्य पति, पशु, पाश नामक 
तीन तत्वों के स्वरूप पर विचार करता है, इस प्रसंग में वह शिवयोग का अभ्यास करता 
है. जिससे कि चित्त एकाग्रता का लाभ होकर उसमें शिव-साक्षात्कार की योग्यता आने 
लगती है। इस स्थिति का वार-बार अभ्यास करने से उसकी अहन्ता और ममता के 
अभिमान की निवृत्ति हो जाती है,इस अभिमान के निवृत्त हो जाने से वह शिव के साथ 
समरस हो जाता है। जो व्यक्ति इस प्रक्रिया का अनुसरण नहीं करता ऐसे पापियों की 
संसार-निवृत्ति कभी नहीं होती, वह॑ घोर नरक की वेदना भोगता रहता है। 

द्वितीय पाद में परशिव की ब्रह्मात्मकता का विस्तार से निरूपण किया गया है। परब्रह्म 
के स्वरूप और लक्षण का यहाँ विशेषरूप से विवरण मिलता है। तीसरे पाद में परशिव की 
उपासना-पद्धतिं का विस्तार से निरूपण किया गया है। चतुर्थ पाद में ब्रह्मच्य आदि चार 
आश्रमों का विस्तार से निरूपण करने के बाद 'तत्त्वमसि' इत्यादि महावाक्यों के द्वारा 
प्रतिपादित शिव और जीव के उपास्य और उपासकभाव पर दहरविद्या, शाण्डिल्यविद्या आदि 
की सहायता से विचार किया गया है। 

चतुर्थ अध्याय- यहाँ प्रथम पाद में उपनिषद्‌ आदि + वर्णित सभी विद्याओं की 
फलश्रुति वर्णित है। द्वितीय पाद में, ''त्वमु” पद से बोधित होने वाले जीवात्मा की उत्क्रान्ति 
आदि दशाओं का वर्णन किया गया है। तृतीय पाद में अर्चि आदि मार्गों से गमन-आगमन 
का फल प्रदर्शित है। चतुर्थ पाद में जीव-भाव की स्वाभाविक निवृत्ति के साथ शिवभाव की 
प्राप्तिरूप परम्‌ पुरुषार्थ का विशेषरूप से वर्णन किया गया हैं। इस प्रसंग में श्रीकरभाष्य 
में निरूपित है कि भगवान्‌ शिव का स्थान करोड़ों सू्यों के समान प्रकाशमान है। साधक 
की सारी कामनाएं यहाँ पूर्ण हो जाती हैं। यह अत्यन्त विशुद्ध नित्य, अव्यय धाम है, इस 
दिव्य पद को प्राप्त कर साधक सारे आन्तर और बाह्य क्लेशों से मुक्त होकर सर्वज्ञ, सर्वदा 
शुद्ध और परिपूर्ण हों जाता है। पारमेश्वरी शक्ति से सम्पन्न होकर वह अपनी इच्छा के 





वैदान्त-छण्ड 
अवस्था में रहता है। इसके शरीर, इन्द्रिय आदि विशुद्ध, 
करने वाले ऐसे महात्मागण इस प्रर॒म 
उनको इसके बाद कोई जन्म नहीं 


३०६ 
अनुसार संदेह अथवा विदेह 
निर्विकार रहते हैं। ज्ञान और योग का अभ्यास 
शिवधाम को प्राप्त कर लेते हैं। घोर संसार-मण्डल में 
लेना पड़ता हैं। 
इस प्रकार श्रीकरभाष्य में जीव और 
में अभिन्नता का प्रतिपादन करते हुए कहा गया हैं कि इस शास्त्र का 
महाफल है और यहीं परम पुरुषार्थ है। 
संक्षेप में, भाष्यकार श्रीकर ने इस भाष्य 
धारण करने वाले भक्त वीरशैवों को गुरु से दीक्षा 
तत्त्तों के स्वरूप को भली-भौँति जान लेना चाहिए। इसके वाई निगम और आगम दोनों 
में प्रतिपादित भक्ति, क्रिया (कर्म) और न्ञान का सहायता से स्थुल और सूक्ष्म, चित्त और 
अचितु सारे प्रपंच के प्रकाशक पट॒स्वत् स्वस्प परब्रह्म परशिव के साक्षात्कार के कारण, 
अनेक जन्मों के संचित शिवार्पित यजनयाजन, तपोध्यान आदि अनेक पुण्य कर्मों के 
अनुष्ठान से उत्पन्न अपूर्व की सहायता से स्थुल, सूक्ष और पर नामक त्रिविध शरीरगत 
आणव, कार्म और मायीय नामक तीनों प्रकार के मलों को नाश करने वाले, कारुण्य, 
तीनों विभूतियों को देने वाले, अष्टावरण और पंचाचार का स्वरूप 


कल्याण, कैवल्य नामंक त॑ 

सदुगुरु के कृपा-कंटाक्ष से प्राप्त कर शक्तिपात से सम्पन्न अभिमान रहित शुद्ध अन्तःकरण 
वाला भक्त साधक भक्ति और वैराग्यमार्ग का आश्रय लेकर श्रवण, मनन, निदिध्यासनपूर्वक 
ग्रक्तिभाव से परमशिव की उपासना करके शिव का साक्षात्कार प्राप्त कर लेतां है। उसे 
परशिवत्व की प्राप्ति हो जाती है। इस मत में यही महापुरुषार्थ है। 


३. शक्तिविशिष्टाद्वत 
का अर्थ है “शक्तिविशिष्ट जीव" और “'क्त्तिविशिष्ट शिव 
परस्पर ऐकाकार होना। पूर्वाचार्यों द्वारा कथित 


- ब्रह्म की संसारदशा में भिन्नता और मोक्ष दशा 
शिवताप्राष्ति ही 


में बताया है कि परशिव के इष्टर्लिंग को 
लेकर पति, पशु और ए्ाश नामक तीन 


शक्तिविशिष्टादैत शब्द 
का सामरस्य, अर्थति जीव और शिव का 
व्युत्पत्ति इस प्रकार है - 
“बक्तिश्च शक्तिश्वच शक्ती, ताभ्यां विशिष्टौ (जीवेशौ) 
शक्तिविशिष्टौ, तयोरद्वैत॑ शक्तिविशिष्टाद्वैतम्‌ |” 
इसका तात्पर्य यह है कि र शूलचिदचिदात्मक शक्तिविशिष्ट जीव और सुक्ष्मचिदचिदात्मक 
धक्तिविशिष्ट शिव, इन दोनों का अद्वैत (सामरस्य) ही शक्तिविशिष्टादैत है। सिद्धान्तशिखार्माणि 


में वीरशैंव पद की व्युत्प्ति इस प्रकार दी गई है- 
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वीशब्देनोच्यते विद्या शिवजीवैक्यबोधिका। 
तस्थां रमन्ते ये शैवा वीरशैवास्तु ते मताः।। 


अर्थात्‌ “वी” का अर्थ है ज्ञान अथवा विद्या। “र” का अर्थ है रमण करना। शिव 
तथा जीव के अभेद अर्थ को बताने वाली जो विद्या है उसमें रमण करने वाला शिवभक्त 
ही वीरशैव कहलाता है। अन्यत्र यह व्युत्पत्ति इस प्रकार दी गई है। 


विशब्दों वा विकल्पार्थों रशब्दों रहितार्थकः। 
विकल्परहितं शैव॑ वीरगौवं प्रचक्षते।। 
(क्रियासार, भाग, १, पृ. ११) 


शक्ति परशिवब्रह्म में अप्रथक्सिद्ध होकर रहने वाला विशेषण है। परब्रह्म स्वभावतः 
अप्थकृसिद्ध विशेषण से विशिष्ट है। शक्तिरूप अपृथकूसिद्ध विशेषण विशिष्ट ब्रह्मतत्त्त का 
प्रतिपादन करना ही शरक्तिविशिष्टादैत सिद्धान्त का रहस्य है। विशेषरूप से यह शक्ति 
परशिव ब्रह्म में अविनाभाव सम्बन्ध से रहती है और नित्य है। श्वेताश्वर उपनिषद्‌ (६-८) 
में कहा गया है- 


पराउस्य शक्तिविंविषैव श्रूयते। 
स्वाभाविकी ज्ञानबलक्रिया च।। 


इस श्रुति से स्पष्ट है कि शक्ति परशिव ब्रह्म में स्वाभाविक रीति से रहकर 
ज्ञानक्रियादि रूप से नाना प्रकार की हों जाती है। यहाँ स्वाभाविकी पद शक्ति की 
नित्यता को सिद्ध करता है। 


विमर्शाख्या पराशक्तिविश्ववैचित्रयकारिणी | 
यस्मिन्‌ प्रतिष्ठिता ब्रह्म तदिद विश्वभाजनम्‌ |। 


यथा चन्द्रे स्थिरा ज्योत्स्ना विश्ववस्तुप्रकाशिनी। 
तथा शक्तिर्विमर्शाख्या प्रकाशें ब्रह्म॑णि स्थिरा।। 


अन्तःकरणरूपेण जंगदड़कुररूपतः। 
यस्मिनू विभाति चिच्छक्तिब्रह्मभूतः स उच्यते।। 
इस प्रकार वीरशैव-सिद्धान्तग्रन्थ 'सिद्धान्तशिखामणि' में भी शिव तथा शक्ति में 
अविनाभाव सम्बन्ध कहा गया है। जो सम्बन्ध अलग नहीं किया जा सकता, वह अविनाभाव 
है। सूर्य में प्रभा, चन्ध में चन्द्रिका, अग्नि में दाहकता, पुष्प में गन्ध, शकरा में मिठास जिस 
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प्रकार अविनाभाव सम्बन्ध से रहते हैं, उसी प्रकार शक्ति शिव में अविनाभाव सम्बन्ध से 
विद्यमान है। 


४. जीव-विचार 


रेणुकाचार्य के द्वारा अगस्त्य महर्षि को उपदेश देते हुए कही हुई बात सिद्धान्त- 
शिखामणि में निम्नलिखित श्लोकांश में पाई जाती है - 


अनाद्विद्यासम्बन्धात्तदशों जीवनामकः।। 


जीव शिवांशरूप है, इस अभिप्राय को ब्रह्मसूत्र ने भी “अंशो नानाव्यपदेशात्‌” इस 
सूत्र से स्पष्ट किया है और “मुण्डक श्रुति” भी इस प्रकार कहती है- 


यथा सुदीप्तातू पावकादू विस्फुलिड्गाः सहस्त्रश: प्रभवन्ते सरूपा:। 
तथाक्षराद्धिविधाः सोम्य भावाः प्रजायन्ते तत्र चैवापियन्ति।। 


जैसे प्रदीप्त अग्नि से अग्निस्वरूप अनन्त चिनगारियाँ निकलती हैं और फिर उसी 
में समाप्त हो जाती हैं, उसी तरह परब्रह्म से उसके अंशरूप अनन्तानन्ता जीव उत्पन्न होते 
है और फिर उसी में लीन हो जाते हैं। वीरशैव सिद्धान्त में शिव और जीवों का पारमार्थिक 
स्ेदाभेद बताया गया है। यहाँ अग्नि और उस से आविर्भूत कण, इन दोनों में न अत्यन्त 
भेद ही है, न अभेद ही है इसलिए जैसे यहाँ भेदाभेद को अडगीकार करते हैं, वैसे ही शिव 
से आविर्भृत शिवांशवाचक जीवों में तथा शिव में आत्यन्तिक भेद अथवा अभेद की कल्पना 
नहीं करनी चाहिए, प्रत्युत भेदाभेद को हीं स्वीकार करना चाहिए | इसलिए वीरशैव आचार्यो 
ने शिव तथा जीव में पारमार्थिक भेदाभेद को ही अड॒गीकार किया है। इसी कारण से 
वीरशीव मत को मेदाभेदमत (दैतादैतमत) भी कहते हैं । 

“द्वा सुपर्णा सबुजा सखाया समान वृक्ष॑ परिषस्वजाते” इत्यादि वाक्य दैत का 
प्रतिपादन करते हैं तथा “'तत््वमसि”, “'अहं ब्रह्मास्मि", “नेह नानात्ति किचन इत्यादि 
वाक्य अद्दैत का प्रतिपांदन करते हैं। इनके परस्पर-विरोध का परिहार करते हुए वीरशैव 
आचार्यों ने इसी मार्ग का अनुसरण किया है। इसलिये वीरशैव सिद्धान्त में सब श्रुतियों का 
समन्वय हो जाता है। इस विषय को वीरशैवमत भाष्यकार शक्तिविशिष्टाद्वैत कुलपति तार्किक 
चूड़ामणि श्रीकराचार्य उपनाम वाले श्रीपति पण्डित जी ने स्वविरचित “श्रीकरभाष्य/ में- 


द्वैताद्वैतमते शुद्धे विशेषादैतसंज्ञके। 
वीरशैवैकसिद्धान्ते सर्वश्रुतिसमन्वयः।। 
ऐसा उल्लेख किया है। इससे भी स्पष्ट है कि वीरशैवमत भेदाभेद अर्थात्‌ द्वैतादैत 
सिद्धान्त का प्रतिपादक है। 











क का दर्शन इृन्द 


७. तत्त्व-विचार 


“एकमेवाद्धितीयम्‌” “सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म”, “'सव॑ खल्विदं ब्रह्म”, “प्रज्ञानं ब्रह्म” 
इत्यादि श्रुतिप्रमाणानुसार अद्वितीय सच्चिदानन्दस्वरूप, सत्य नित्य, सकल चराचर प्रपंचस्वरूप, 
आद्यन्तरहित, उपमातीत और सर्वशक्तिसमन्वित उस परशिव ब्रह्म में अविनाभाव सम्बन्ध 
से विद्यमान विमर्शशक्ति का सफुरण ही पषटज्रिंशत्यकारक तत्त्वरूप से परिणत होता है। वे 
३६ तत्त्व ये हैं - 

शिव, शक्ति, सदाशिव, ईश्वर, शुद्धविद्या, माया, कला, विद्या, राग, काल, नियति, 
पुरुष, प्रकृति, बुद्धि, अहड़कार, मन, श्रोत्र, त्वकू, नेत्र, जिलह्ा, प्राण, वाकू, पाणि, पाद, 
पायु, उपस्थ, शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्ध, आकाश, वायु, अग्नि, जल और पृथिवी। ये 
छत्तीस तत्त्व श्रुतिसिद्ध हैं। इसी विषय को “'वृद्वजाबालोपनिषद्‌” ने भी - 


“'पुनस्तं होवाच कानि पटन्िंशत्तत्त्तानीति 
स॒ तस्मा आह शिवशक्ति सदाशिवेश्वर- 
शुद्धविद्या एतानि शुद्धानि पज्चतत्त्वानि 
माया कालों नियतिः कला विद्या रागः पुरुष 
इति शुद्धाशुद्धानि सप्त तत्त्वानि” 


इत्यादि वाक्यों से कहा है। इसी प्रकार से “महानारायणोपनिषद्‌"” में भी षटत्रिशत 
तत्त्वों का विवरण है। 


शक्त्यण्डमृत्पिण्डमुपाददानों मायाण्डचक्रश्ममणक्रमेण | 
मूलाण्डदण्डेन मुहुर्विधत्ते ब्रह्माण्डभाण्ड भगवान्‌ कुलालः।। 
इस श्लोक में पट॒त्रिंशत॒ तत्त्वात्मक जगतुसृष्टि के सब विषय भरे हुए हैं। निगमागमप्रसिद्ध 
ये षदत्रिंशत॒ तत्त्व सच्चिदानन्दरूपी और शक्तिविशिष्ट परशिवब्रह्म के परिणामरूप होने के 
कारण वीरशैव-सिद्धान्त परिणामवाद और जगत संत्यत्ववाद का बोध कराता है। 


६. परिणामवाद 


चराचरात्मक यह समस्त प्रपञ्च शक्तिविशिष्ट परशिव का परिणाम रूप है। साक्षातु* 
शक्तिविशिष्ट परशिव ही समस्त रूप से प्रकाशता है, ऐसा निगम और आगम उद्घोष कर 
रहे हैं। इसी विषय का श्रीरेणुकभगवत्पादाचार्य जी ने “सिद्धान्तशिखामणि” में इस प्रकार 
प्रतिपादन किया है - 








वेदान्त-खण्ड 
आत्मशक्तिविकासेन शिवो विश्वात्मना स्थितः। 
कुटीभावाद्यथा भाति पटः स्वस्य प्रसारणात्‌ ।। 
पत्रशाखादिरूपेण यथा तिष्ठति परादपः | 
तथा भूम्यादिख्पेण शिव एको विराजते।। परि-१० 


वृक्षस्य पत्रपुष्पादि वटबीजे स्थित यथा। 


तथा हृदयबीजस्थं विश्वमेतत्परात्मन:।। परि-२० 


अर्थात्‌ वस्त्र जैसे अपने प्रसारण से वस्त्मन्दिर डिरा) होकर दीख पड़ता है वैसे ही 
शिव अपने में नित्य सम्बन्ध से रहने वाली विमर्श शक्ति के विकास से विश्वरूप होकर 
दिखते हैं और वृक्ष जैसे पत्र शाखादि रूप से विराजमान होता है, वैसे ही शिव 
भूति-जलादिरूप से विराजते हैं। अतिविशाल वटवृक्ष के पत्रपुष्ष फलादि उस वट-बीज में 
जैसे सृक्ष्मरूप से विलीन रहते हैं, वैसे ही चराचरात्मक यह प्रपन्‍्च परमाला के हृदयरूप 
बीज में सृक्ष्मरप से विलीन रहता है। यहीं विषय शिवसृत्र में - 

“स्वशक्तिप्रचयो उस्य विश्वम्‌”” (३-३०) 

ऐसा और “सर्वमडगला” नामक शास्त्र में प्रतिपादित किया गया है कि शक्ति और 

शक्तिमान दो पदार्थ हैं - 


शक्तिश्च शक्तिमांश्यैव पदार्थद्ययमुच्यते। 
शक्तयों उस्य जगत्‌ कृत्स्न॑ शक्तिमास्तु महेश्वरः ।। 
“बहु स्यां प्रजायेय” (छान्दोग्य उपनिषद्‌ ६-२-३) में 


“हैँ एक ही परब्रह्म नानाविध प्रपञ्वरूप से परिणत हुआ करदा हूँ” ऐसा बताया 
गया है। 
यधोर्णनाभिः सृजते गृह्णते च। 
ऐसा इस मुण्डकश्ुति (१-7७) में कहा गया है. अर्थात्‌ मकड़ी, जैसे अपने विशिष्ट 
स्वरूप से ही जाल का निर्माण कर फिर अपने विशिरट सिम तप से से ही जाल का कर फिर अपने विशिष्ट स्वरूप में ही उस जाल को लीन 
आन व कि अपने किट सर मे हे जैन राजे? है, शक्तिविशिष्ट परशिव स्वशक्ति-विकाल स्वशक्ति-विकासरूप प्रपश्च को अपने विशिष्ट स्वख्प से 








8. चल नमक 


कक कि 23०, 2 आल 


ही निर्माण कर फिर अपने विशिष्ट स्वरूप में ही ली 
७. जगतृसत्यत्व-विचार 
शक्तिविशिष्ट परशिवब्रह्म से समुत्पन्न हुआ चराचग़ल्क 78 सकल जगत्‌ मिथ्या 


नहीं, किन्तु सत्य हैं, इस विषय की अनन्त श्रुतियाँ मुक्तकण्ठ से घोषणा कर रही हैं। 
तैत्तिरीयश्रुति (आनन्दवल्ली ६) कहती है - 














मे का दर्शन ३११ 


सो5कामयत। बहुयां प्रजायेयेति। स तपोतप्यत। 

स्‌ तपस्तफ्त्वा इदं सर्वमसृजत। यदिदंकिच | 

तत्सृष्ट्वा तदेवानुप्राविशतू। तदनुप्रविश्य । 

सच्च त्यच्चाभवत्‌। निरुक्त चानिरुक्तं च। निलयनं 

चानिलयन॑ च। विज्ञानं चाविज्ञानं च। सत्य चानृत॑ 

च सत्यमभवत्‌। यदिदं किज्व। तत्सत्यमित्याचक्षते । 
यही विषय सिद्धान्तशिखामणि में इस प्रकार वर्णित है - 


यस्मादेततु समुत्पन्न॑ महादेवाच्चराचरम्‌ | 
तस्मादेतन्न भिद्येत यथा कुम्भादिकं" मृद:।। 


शिवतत्त्वातू समुत्पन्न॑ जगदस्मान्न भिद्यते। 
फेनोर्मिबुदुबुदाकारो यथा सिन्धोर्न भिद्यते।। 


यथा पुष्पपलाशाविर्वक्षरूपान्न भिच्यते। 
तथा शिवात्पराकाशाज्जगतो नास्ति भिन्नता।। 


अर्थात्‌ मत्तिका से बनी हुई घटादि वस्तुएँ जैसे उस मृत्तिका से भिन्न नहीं रहती हैं, 
बैसे ही शिव से निर्मित्त हुआ चराचरात्मक यह जगतू शिव से भिन्न नहीं रहता। समुद्र से 
उत्पन्न हुए फेन, ऊर्मि और बुदुबुद्‌ जैसे उस समुद्र से भिन्न नहीं रहते, उसी तरह शिवतत्त् 
से उत्पन्न हुआ यह जगत शिव से भिन्न नहीं रहता। पत्र, पुष्प और शाखादिक जैसे वृष्ष 
स्वरूप से भिन्न नहीं रहते, वैसे ही चराचरात्मक यह जगत पराकाश स्वरूप शिव से भिन्न 
नहीं रहता। 


८. प्रमाण-विचार 


वीरशैव-तिद्धान्त में प्रत्यक्ष अनुमान और शब्द ये तीन ही प्रमाण अड्गीकृत हैं। 
अन्य दार्शनिकों के द्वारा अड्गीकृत उपमान आदि प्रमाण भी प्रत्यक्षअनुमान और शब्द इन 
तीन प्रमाणों में ही अन्तर्भूत हो जाते हैं, ऐसा वीरशैवमताचार्यो ने प्रमाण-निरूपण-प्रसड्ग 
में स्पष्ट रीति से प्रतिपादन किया है। इन आचार्य भगवत्पादों का अभिप्राय यह है कि 
अनुपलब् प्रमाण प्रत्यक्ष प्रमाण में, उपमान, अर्थापत्ति और सम्भव, ये तीन अनुमान प्रमाण 
में, तथा ऐतिह्य शब्द प्रमाण में अन्तर्भुत हो जाते हैं। 


६. लिड्गाड़गसामरस्य-विचार 
वीरशैव-सिद्धान्त में परशिव ब्रह्म का “स्थल” नाम से निर्देश किया गया है। 





ब१३ वैदान्तं-खण्ड 


स्थीयते लीयते यत्र जगदेतच्चराचरम्‌। 
तदू ब्रह्म स्थलमित्युक्तं स्थलतत्त्वविशारदैः।। 


अर्थात्‌ यह चराचरात्मक जगतु जिसमें उत्पत्ति और लय को पाता है, वहीं ब्रह्म 
“स्थल” नाम से कहा गया है। स्थलरूपी यह परशिव ब्रह्म अपनी लीला से “'अड्गस्थल”" 
और “लिड्गस्थल” नाम से दो प्रकार का हुआ है। पूर्वोक्त अचिच्छक्तिविशिष्ट जीव है 
अड्गपदवाच्य है और चिच्छक्तिविशिष्ट परशिव ही लिड्पदवाच्य है, यह शिवलिंडूग 
भक्तानुग्रह के निमित्त स्थूल, सूक्ष्म और कारण नामक शरीर के भेद से इष्टलिडूग, 
प्राणलिहग और भावलिड्ग नाम से तीन प्रकार का होता है। अंडग भी “त्यागाडग , 
“भोगाडग' ,९'योगाड्ग”' नाम से तीन प्रकार का होता है। यह अड्गस्थल अवान्तरभेद से 
चौवालीस (४४) प्रकार का और लिड्गस्थल सत्तावन (५७) प्रकार का होता है, दोनों 


मिलकर १०१ स्थल होते हैं। एकोत्तर शतस्थलात्मक लिड्गाइगसामरस्यजन्स ज्ञान ही मोक्ष 
का मूल कारण है। 
जलें जलमिव न्यस्तं वह्मौ वढिरिवार्पितः। 
परे ब्रह्मणि लीनात्मा विभागेन न दृश्यते।। 
(सि. जि. परि. २०) 


रेणुकाचार्य जी की इस उक्ति के अनुप्तार लिडगाड़गी वीरशैव षट्स्थल के स्वरूप का 
टीक से अधिगमन कर पानी में पानी की तरह, अग्नि में अग्नि की तरह उस परशिव ब्रह्म 
में सामरस्य को पाकर शिवसायुज्य को प्राप्त कर लेता है। शुद्धात्मा अड्डग नामक जीव का 
लिडूग नामक शिव में सामरस्य को प्राप्त कर लेना ही “लिडगाइगसामरस्य कहलाता है। 
यही “शिवजीवैक्य” है। 

पुनश्च॒ श्रीकण्ठभाष्य और श्रीकरभाष्य के अतिरिक्त ब्रह्मसूत्र पर एक और शैवभाष्य 
है जिसे नीलकण्ठ ने १४वीं शर्ती में लिखा था। उसका नाम ब्रह्ममीमांसा है। वह 
गैवसिद्धान्तानुसारी भाष्य है। उसका संक्षेप डा. राधाकृष्णन ने अपने ग्रन्थ भारतीय दर्शन 
इण्डियन फिलासफी, द्वितीय भाग, लन्दन, प्रथम संस्करण, 3६२७, पुनर्मद्रक, १६४१, प्‌. 
७२३-७३१ में दिया है। उसमें विशिष्टाद्वैतवाद का प्रतिपादन है | नीलकण्ठ वहाँ लिखते हैं- 
वयं तु वेद-शिवागमयोः भेद॑ न पश्यामः (ब्रह्ममीमासा (. १४ ६) स्पष्ट है कि शैवाग्मों और 
श्रुतियों दोनों के प्रामाण्य-बल पर नीलकण्ठ ने ब्रह्ममीमांसा लिखी है। उनका प्रयोजन 
शैवागर्मों को वेदान्त-धारा में लाना हैं। (सम्पादक) | 
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तृतीय अध्याय 


ब्रह्मसूत्र का शक्तिभाष्य 





ब्रह्ममत्र पर शक्तिभाष्य के रचयिता श्रीपंचानन तर्क॑रत्न भट्टाचार्य हैं। गक्तिभाष्य के 
अतिरिक्त उनके अन्य ग्रन्थ हैं - दुर्गसप्तशती का देवीभाष्य और भगवदगीता को देवीभाष्य । 
वे श्रीविद्या के उपासक थे। श्रीविद्या का मूर्तिमानु विग्रह श्रीचक्र है। अतएव श्रीचक्र को 
उपासना ही महाचार्य जी की प्रमुख शाक्तीपासना या शा -साधना थी। शक्तिभाष्य लिखने 
की प्रेरणा भट्टाचार्य जी को शारीरकभाष्यकार शडकराचार्य से ही मिली थी जिन्होंने 
आनन्दलहरी या सौन्दर्यलहरी की रचना की थी और जिनके सम्प्रदाय में श्रीविद्या और 
श्रीचक्र की उपासना प्रचलित हैं 

शक्तिभाष्य के अनुसार 'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा छू में मुख्य पद जिज्ञासा है। उससे 
अधिकारी, प्रयोजन, अभिषेय तथा संबन्ध, इस अनुबन्ध-चतुष्टय का निर्देश होता है। 
जिज्ञासा हृदय में वृत्तियों के उल्लास-स्वला शक्ति-स्पन्द या विमर्श है। वेदान्तशास्त्र की 
रचना का आधार ब्रह्मजिज्ञासा है। ब्रह्म संबंधी पार्यन्तिक ज्ञान प्राप्त करने की इच्छा मीमांसा 
के अनुसार प्रमा है। प्रमा प्रमाता की प्रमाणप्रमेयप्रकर्ष गवेषिका प्रतिभा होती है। प्रतिभा 
शक्ति की शाक्त-चेतना का उल्लास ताज होती है। 

सृष्टि का उच्छलन चेतना की तरडगों से ही सम्भव है। तरडगों में दिव्यता की दीप्ति 
होती है। दित्यता से सबसे पहले देव-सृष्टि होती है। देवों के आदिदेव ब्रह्मा हैं। श्रुति कहती 
है "ब्रह्मा देवानां प्रथमं सम्बभूव” (मुण्डक $-)- १) । ब्रह्मा ही हिरण्यगर्भ है। श्रुति कहती 
३. 'हिरण्यगर्भ: समवर्तताग्रे' अर्थात्‌ सर्वप्रथम हिरण्यगर्भ ब्रह्मा ही उत्पन्न हुए थे। हिरण्वगर्भ 
के लिये तन्त्रशास्त्र का शब्द हैं - परनादगर्भ। यह आदूय विमर्श है जिससे सृष्टि का 
विसर्जन, प्रसरण और प्रतिसंचरण क्रम से उल्लप्तित रहता है। 


ब्रह्म ही ब्राह्मण है। “सैपा क्षत्रस्थ योनिर्यद्‌ ब्रह्म” के अनुसार ब्राह्मण वर्ण सृष्टि का 
कारण है, यह सिद्ध होता है। इस प्रकार ब्रके के जन्म की जानकारी के बाद उपासक नह 
जिज्ञासा करता है कि इस ब्रह्मा का जन्म कहाँ से होता है। इस प्रश्न को यतत सर्वनाम के 
माध्यम से सूत्रकार अनिश्चय के गर्भ में डाल देते हैं। जिससे आविदेव का आविर्भाव हुआ, 
वह कौन हो सकता है? श्रुति कहती ३- 'यतों वा इमानि भूतानि जायन्ते येन जातानि 
जीवन्ति'। इस प्रयोग में भी यतः शब्द अपना आन्तरिक अर्थ उद्घांटित नहीं करता। 


श्रोचक्र के उपासनाक्रम में 'यतः' की वैज्ञानिक प्रक्रिया स्वीकृत की गयी है। वस्तुतत: 
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शिवशक्ति का यामंलख्प ही श्रीचक्र है। चर्यक्रम में जैसे स्त्री-पुरुष से सन्तानोत्पत्ति होती 
है उसी तरह शिवंशक्ति संघटूट से इस आदुय (अदनीय, भोग्य, पिण्ड, अण्ड, ब्रह्माण्ड 
आदि) की उत्पत्ति होती है। ब्रह्म वही है। इस दृष्टि से शिवशक्ति का यामल उल्लास ही यह 
सर्ग है- यह उद्भावना भी स्वाभाविक हो जाती है। 

वेदोक्त देवीसूक्त में भगवती परमाम्बा स्वयं कहती हैं - 'अहमेव स्वयमिदं वर्दामि, 
जुष्टं देवेभिरुत मानुषेमिः', “अहं ब्रह्मत्रह्मणी वेदितव्ये', 'भक्तः प्रकृतिपुरुषात्मकं जगतु" इन 
उदाहरणों के आधार पर 'जन्मादि अस्य यतः' इस सूत्र का परमार्थ भक्तिवाद पर निर्भर 
प्रतीत होता है। 

'तत्तु समन्वयातु' यह सूत्र भी चिति-चैतन्य में प्रतिफलित अचिति के अचेनत्व का 
समन्वय स्वाभाविक मानता है। चित्कर्तत और अवित्कर्दुत्व के व्यर्थ के ऊहापोह में न 
जाकर सूत्रकार समन्वय के दृष्टिकोण को ही अपनाते हुए प्रतीत होते हैं। परिणामतः शक्ति 
का शाक्त चमत्कार भी वहाँ अपनी चमक बिखेरता प्रतीत होता है। 

इस प्रकार ब्रह्मसूत्र का प्रत्येक सूत्र कुछ रहस्यों की ओर संकेत करता प्रतीत होता 
$। उसमें शाक्त रहस्य की रक््मियों का प्रकाश प्रज्वलित है। श्रीपज्चानन तकरत्ल के हृदय 
को वह आन्दोलित करने लगा। इनकी शाक्त अनुसंधित्सा ने प्रत्येक सूत्र में उसका अनुदर्शन 
किया। उनमें चिति का चमत्कार था। शक्तिभाष्य में वही व्यक्त हैं। 

वैयाकरण शब्द को ब्रह्म मानता है। शाक्त तो परमात्मा की सकलशब्दमयी तनु की 
उपासना ही करता है। वह कहता है - 


'तव च का किल न स्तुतिराम्बिके 
सकलशब्दमयी किल ते तनुः'। 
वह सकल मूर्तियों में जगदम्बिका के रूप का दर्शन करता है - 
निखिलमूर्तिषु मे भवदन्वयो 
मनसिजासु बहिः प्रसरासु च।' 
(अभिनवगुष्त) 
इसलिये ब्रह्मसृत्रों के शब्दों में, पक्षों और वर्णावर्णा के धालवथों में शाक्तदृष्टि समर्थक 
परम्परा का एक क्रमिक विकास झाँकता प्रतीत हुआ और तर्करत्ल की सत्तर्क से प्रभावित 
प्रतिभा ने इसे शक्तिभाष्य के रूप में अभिव्यक्त कर दिया। नैगमिक और आगमिक 


अध्येताओं को यह बात पूरी तरह विदित है कि बहुत से ऐसे पारिभाषिक शब्द हैं, जिनसे 
व्युत्पत्ति के आधार पर विभिन्न अर्थों का उत्सर्जन होता है। सम्प्रदाय प्रसिद्ध परिपाटी के 
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अनुसार उनके कुछ निश्चित अर्थ लगाये जाते हैं। शक्ति, शक्तिमानु, घितृ-अचितु, ब्रह्म, 
संविद, विमर्श, माया, प्रकृति, प्रपञश्च, आवरण, कर्म, बन्ध-मोक्ष आदि ऐसे ही शब्द हैं। 
प्रत्येक दर्शन अपनी पारम्परिक दृष्टि से इनका निगमन करता हैं और सम्प्रदाय-सिद्ध 
मान्यता का प्रतिपादन करता है। कुछ ऐसे भी प्रयोग होते हैं जिनसे प्रकरण, प्रसंगों और 
सन्दर्भों के अनुसार विभिन्न अर्थ अनायास अभिव्यक्त होने लगते हैं। 

उदाहरण स्वरूप संमन्वयाधिकरण का चतुर्थ सूत्र 'तत्तु समन्वयात्‌” लिया जा सकता 
है। इसमें प्रयुक्त ततु आदुय का उपादान है। ततु शब्द में कर्तृत्व का अभिव्यज्जन होता है। 
वह माया में भी घटित है और औपचारिक रूप से प्रारम्म में भी। यहाँ चित और अचित 
दोनों में शक्तित्व का सामानाधिकरण्य निर्दिष्ट है। कभी-कभी कार न रहने पर भी पहले 
रहने के आधार पर कारवाला घर कहते हैं। इस प्रकार चिंदू-अचिदतु और अचितु-चित्‌ होने 
लगते हैं। दोनों मिलकर ब्रह्म होते हैं। इसमें एक विशिष्ट सत्ता का बोध भी होने लगता है। 
इन्हीं विवेधताओं का समन्वय होता है। यह अर्थ ब्रह्मपरक दृष्टि का अभिव्यंजन करता है। 


वहीं इन्हीं शब्दों के द्वारा शाक्तभाव का भी अभिव्यंजन होता है। श्रीचक्र में ४ श्रैकण्ठ 
रेखायें, ४ शिवरेखायें, पाँच शक्तिरेखायें और शम्भु रूप मध्य बिन्दु हैं जिनके समन्वय से 
श्रीचक्र की निर्मिति होती है। शिवशक्यात्मक ब्रह्म और बिन्दु में व्यक्त उसकी सृक्ष्म हेतु सत्ता 
का बोध हो जाता है। इसी में समस्त शरीरचक्रों का समन्वय भी होता अनुभूत होता है। 
इसी में सारी मातृका भी झाँकती हुई प्रतीत होती है। इस प्रकार की भिन्न-भिन्न अर्थाभिव्यक्ति 
से सूत्र प्रयुक्त शब्दों का व्यापक्त आयाम परिलक्षित होता है। 

अधिकरण १४ ।२८ सूत्र के सर्वकारकानाधिकरण की भी यही दशा है। शक्ति और 
ब्रह्म की व्याख्या की घोषणा में शक्तिवाद की शाक्तदृष्टि की भी व्याख्या हो गयी है-यह सिद्ध 
होता है। 

निष्कर्षपतः हम कह सकते हैं कि शक्तिभाष्य का प्रतिपादूय विषय एक ऐसी विलक्षण 
सत्ता है जो नित्य है। ब्रह सत्ता ही शक्ति है। यही शक्ति ब्रह्म है। ब्रह्म और शक्ति का कभी 
पारस्परिक वियोग नहीं होता। चिदु और अचित्‌ उभयात्मक होते हुए भी उसमें विकार या 
स्वरूप प्रभाव नहीं होता। इसी शक्ति से विश्व की उत्पत्ति होती है। सारा विश्व शिव और 
शक्ति की अन्विति से अत्यन्त पवित्र है। यह सत्ता ज्ञानरूपा है। क्रियामयी है। शिवेच्छा 
संप्रसृतत है। अत्यन्त बल अचिन्मात्र कोटि में प्रतिबिम्बरूपा एवं स्थूल इदन्तामयी रूप में 
प्रतिभाषित है। इसी रूप में यह प्रकृति है। यह शुद्धविद्यामयी भी है और मायाम्बिका भी 
है। शक्ति से पत्चमहाभूत पर्यन्त यह उल्लास शिव की क्रीडा का चमत्कार है। मूलशक्ति की 
उपासना उमा और दुर्गा रूप से उपासकों द्वारा की जाती है। श्रीचक्र की पूरी उपासना- 
पद्धति का आसूत्रण ब्रह्ममृत्रों का प्रतिपादुय विषय है। 





है 
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शाक्तवाद ही सख्पाद्वैतवाद है। सारा प्रपञज्च चिंदचित॒ शिवशक्ति की स्वात्मसत्ता के 
अतिरिक्त कुछ नहीं है। ब्रह्ममूत्रों में इसी शक्तिरूप ब्रह्म का निरूपण है। इस समस्त उल्लास 
का तत्त्वज्ञान उसी की कृपा से सम्भव है। उसकी कृपा विशिष्ट उपासना से प्राप्त की जा 
सकती है। सप्तशती की उपासना उसकी एक विधि है। 'चितिरूपेण या कृहनमेतदुव्याप्य 
स्थिता जगतु, से भी तात्त्तिकता का बोध होता है| यह नितान्त सत्य है कि सप्तशती वेदमत 
समर्थिका विद्या ही है। देवीभाष्य में इसका सविस्तर प्रतिपादन हैं। 

ब्रह्मसूत्र का शक्तिभाष्य शक्तिब्रह्म का प्रतिपादक है। सर्वधर्मोपपत्ति नाम अभिकरण 
२-१-३७ अंशाधिकरसा २-३-४३-४३ कार्याख्यानाधिकरण ३-३-१८ और अनावृत्ति अभिकरण 
४-४-२२ जैसे सूत्रों में उसी निर्विशेष ब्रह्मस्वरूपा महाशक्ति का प्रतिपादन किया गया है। 
इनके स्वाध्याय से उपासक की श्रद्धा को एक नये आयाम में प्रवेश का अवत्तर प्राप्त होता 
$ै। डा. गोपीनाथ कविराज का मत है कि यद्यपि शक्तिभाष्यकार का प्रयास सराहणीय है, 
तथापि उनका भाष्य शाक्तमत की किसी परम्परा का प्रतिनिधित्व नहीं करता है। (देखिए, 
हिस्द्री आफ फिलासफी, ईस्टर्न एण्ड वेस्टर्न, सं. डा. सर्वपल्ति राधाकृष्णन, लन्दन, १६४२, 
भाग २, पृ. ४२४ टिप्पणी। (सं.) 


सहायक- ग्रन्थ 
१. प्रज्चानन तर्करत्न भट्टाचार्य, ब्रह्मसूत्रशक्तिभाष्य, वाराणसी, १६३७-१६३६। 
२. पज्चानन तर्करत्न भट्गाचार्य, ईशावास्योपनिषद-शक्तिभाष्य, वाराणसी, १६३६। 











वेदान्त-खण्ड 
तृतीय भागः सेश्वर वेदान्त का विकास 
प्रथम अध्याव 


पेदाभेद-वेदान्त 


१, भास्कर का भेदाभेद-वेदान्त 


पधांस्कर का उल्लेख यामुनाचार्य ने सिद्धित्रम में अपने पूर्ववर्ती वेदान्ताचायों की सूची 
में किया है। वह उल्लेखनीय है कि उन्होंने भास्कर का नामोल्लेख शंकराचार्य के बाद किया 
है। पुनश्च, उदयन ने न्यायकुसुमांजलि में लिखा है कि भास्कर त्रिदण्डिमतभाष्यकार हैं और 
ब्रह्मपरिणामवाद को मानते हैं (न्यायकुसुमांजलि, द्वितीय स्तवक)। वाचस्पति मिश्र ने भामती 
३-३-२६ में भास्करभाष्य से उद्धरण दिया है और अन्यत्र भी भास्कर के भेदाभदवाद का 
खंडन किया है (दिखिए भामती कल्पतऊ परिमल पृ. ६६६)। इन बहिरंग प्रमाणों के 
आधार पर भास्कर का समय आदर्व॑ श्ती ईसवी का आरम्भ सिद्ध होता है | इसकी पुष्टि 
झभास्करमाष्य के अंतरंग प्रमाण से भी होती है, क्योंकि उन्होंने वहाँ शंकराचार्य के मत का 
खंडन किया है। अतः निर्विवाद रूप से यह सिद्ध होता है कि भास्कर शंकराचार्य के 
उत्तरवर्ती थे। माधव के शंकर दिग्विजय में शंकर और भास्कर के शास्त्रार्थ का वर्णन आता 
है। किन्तु इस घटना का आशय झतनां ही प्रतीत होता है कि भास्कर संभवत: शंकराचार्य 
के कनिष्ठ समकालीन थें या उनके ठीक बाद हु; थे और शंकराचार्य के अनुयायी 
भास्करमत का खंडन करते थे। शंकराचार्य के शिष्य पदुमपाद ने विज्ञानदीपिका की विवृति 
में पृष्ठ १० में भास्कर का नामोल्लेख भी किया है और उनके मत का खँडन किया है। 
अतएव भास्कर निःसन्देह आठवी जती में थे। भास्कर के दो ग्रन्थ मिलते एै- 
१. ब्रह्मसूत्रभाष्य और २. गीताभाष्य। 


इसके अतिरिक्त छान्दोग्योपनिषद्‌ पर उनका ५ भाष्य था जो अब अनुपलब्ध है। 


२. भास्कर और शंकर 
भास्कर ने अपने भाष्य के आरंभ में एक श्लोक लिखा है जिसका बहुत अधिक 
प्रचार है और जिम्रमें शंकराचार्य के शारीरक-भाष्य का निर्देश है। वह श्लोक निम्न है- 


सूत्राभिप्रायसंवृत्या स्वाभिप्रायप्रकाशनातू । 
व्याख्यातं यैरिदं शास्त्र व्याख्येय॑ तन्निवृत्तये ।। 











ट बाद 


अर्थात्‌ कुछ लोगों ने ब्रह्ममृत्र या वेदान्तशास्त्र के अभिप्राय को छिपा दिया है और 


उसकी नयी व्याख्या द्वारा अपने ही अभिप्राय को प्रकाशित किया है। उनकी व्याख्या का 
निराकरण करने के लिए ब्रह्मसूत्र की यह व्याख्या (अर्थात्‌ भास्करभाष्य) लिखी गयी है। 


भास्करभाष्य में सर्वत्र मायावाद और अंदतवाद का खंडन है। इससे सिद्ध होता है 


कि भास्कर ने उक्त आरोप शंकराचार्य पर ही लगाया है। उनके मत से शारीरकभाष्य 
बादरायणानुसारी नहीं है। शंकराचार्य पर यह आरोप सबसे पहले भास्कर ने ही लगावा 
था। इसके अतिरिक्त वे शंकराचार्य के अददतवाद का निराकरण निम्नलिखित आधारों पर 
भी करते हैं- 


9. 


सूत्रकार बादरायण ने श्रुति-अनुसारी परिणामवाद को सूत्रवद्ध किया था। इसीको 
छान्दोग्य-उपनिषद्‌ के वाक्यकार (ब्रह्मनन्दि) और वृत्तिकार (द्रविडाचार्य) ने सम्प्रदायानुसार 
पुष्ट किया था। उनका वाक्य है - जगत वैसे ही परिणाम है जैसे दधि आदि (तथा 
च वाक्य परिणामस्तु स्थादू दध्यादिवदिति विगीतम्‌-मास्करभाष्य १-४-२५)। अतएव, 
जो लोग मायावाद का वर्णन करते हैं और लोक को मोहित करते हैं उनका मत्त 
निराधार है तथा महायान बौद्धनाधित (महायान मत से उद्धृत) है (वही १-४-२५)। 
शंकराचार्य के मायावाद का आधार महायान बौद्धमत है, छान्वोग्य-उपनिषद्‌ का वाक्य 
वाचारम्भणों विकारों नामथेयम' आदि नहीं है, यह आगोेष सर्वप्रथम भास्कर ने ही 
लगाया है। 

ब्रह्मसूत्र २-२-२६ के भाष्य में भास्कर कहते हैं कि इस सूत्र का अभिप्राय है कि 
वाह्य अर्थ (विषय) सत्‌ है और स्वप्नवतु नहीं है। अतः जो बींछमतावलम्बी 
मायावादी इस सूत्र की व्याख्या मायावादानुसारी करते हैं उनका निराकरण स्वयं 
सूत्रकार ने ही कर दिया है। 'ये तु बौद्धमतावलम्बिनो मायावादिनस्तेषपि अनेन 
न्‍्यायेन सूत्रकारेण निरस्ता वेदितव्या:।' स्पष्ट है कि भास्कर के मत से शंकराचार्य 
बौद्धमत्ावलम्बी (प्रच्छन्‍्म बौद्ध) मायावादी हैं। 

शंकराचार्य के शुद्ध ज्ञानमार्ग का निराकरण करते हुए भास्कर कहते हैं कि वद्यपि 
केवल कर्म क्षविष्णु हैं तथांपि श्रुति कहती है कि ज्ञानसहकारी कर्म क्षयिष्णु नहीं हैं। 
श्रुति है- 'स य आत्मानमेव लोकमुपास्ते न हि अस्य कर्म क्षीयते! (१-१-१ में 
उद्धृत) । अतः भास्कर मानते हैं कि सूत्रकार ने ज्ञानकर्मसमुच्चय को मोक्षमार्ग घोषित 
किया है- 'अन्न हि ज्ञानकर्मसमुच्चयानूमोक्षप्राप्तिः सूत्रकारस्याभिप्रेता' । 

भास्कर कर्म और उपासना का भी समुच्चय मानते हैं। 'कर्मोपासनयोश्च समुच्चयो 
वरक्ष्यतें। अभेदज्ञानमु अभ्यस्यमानम्‌ अज्ञानवासनाम्‌ उच्छिनत्ति रागादिवासनां च' 
(भारकरभाष्य १-१-१)। 








बं२० वेंदान्तु-खण्ड 


५. पूर्वमीमांसा ब्रह्ममीमासा के पूर्व अवश्य पठनीय है इस मत को शंकर नहीं मानते। 
किन्तु भास्कर इसे मानते हैं। वे कहते हैं-ब्रह्मणिज्ञासा के पूर्व धर्मजिज्ञासा का 
पूर्वभावित्व सिद्ध है क्योंकि धर्मनिज्ञासा स्वाध्याय-विधि में अधिकार देती है तथा 
अन्य विधियों में कार्यकारी बनाती हैं। 'स्वाध्यायविधिकारिता इतरविधिकारिता वास्तु 
ब्रह्मजिज्ञासातः सर्वथा धर्मजिन्नास्ताया: पूर्व भावित्व॑ सि्धम्‌ | तस्मातृ पूर्ववृत्तादू धर्मज्ञानाव 
अनन्तरं ब्रह्मणिज्ञासेति युक्तम्‌ | 


इस प्रकार भास्कर कर्ममीमांसा और ब्रद्ममीमांसा दोनों के शास्त्रैक्य को मानते हैं 
ये दोनों एक ही शास्त्र के पूर्ववर्ती एवं उत्तरवर्ता भाग हैं। भास्कर यहाँ आचार्य उपवर्ष 


है 


के मत का भी उल्लेख करते # जिन्होंने जैमिनि की मीमांसा और बादरायण के 
वेदान्त का समन्वय प्रर्वापर्य आधार पर किया था। 

६. भास्कर मानते हैं कि ब्रह्म  ध्रांब्द का अर्थ ईश्वर है (ब्रह्मशब्देन ईश्वरो गह्यते 
(ब्रह्मसूच १-१-१ का भाष्य)। ब्रह्म जाए से भिन्न और अभिन्न दोनों हैः 


कार्यरूपेण नानात्वमभेदः कारणात्मना | 
हेमात्मना यधाभेदः कुण्डलाश्ात्मना मिंदा।। 


ब्रह्म कारणरूप से सर्वत्र विद्यमान * | अतएव वह सभी वस्तुओं से अभिन्न है। किन्तु 
कार्यरूप में वह अनेक है। विशिष्ट वस्तुएं ब्रह्म ते भिन्न हैं। केवल उनका शक्तिमान्‌ सर्दश 
(सदु-अंश) ब्रह्म से अभिन्‍न है (व्रह्मसूत्र १-१:४ का भाष्य। ईश्वर को सिंध करते हुए 
भास्कर कहते 8- 


तस्मातु स्वतंत्र: सर्वज्ञः सर्वशक्तिर्निरंजनः | 
ईश्वरो 5भ्युपगन्तव्यो जगत्सृष्टिलयश्रुतेः ।। 
(१-४-२१ के भाष्य में उद्धृत) 


ईश्वर स्वतंत्र, सर्वज्ञ, सर्वशक्ति और निरंजन है। सृष्टि-श्रुतियों और लगब- श्रुतियों 
से उसका अस्तित्व सिद्ध है। अनुमान से उसकी सत्ता-असत्ता नहीं सिंध की जा सकती 
है। वह श्रुतिगम्य हैं, अन्य प्रमाणों से गम्य नहीं है। ब्रह्म निर्विशेष नहीं हैं। वह आनन्द नहीं 
है, किन्तु आनन्दमय हैं। शंकर कहते हैं कि आनन्दमयाधिकरण में निर्विशेष ब्रह्म विवक्षित 
है। परन्तु भास्कर कहते हैं कि नहीं, ऐसा कथन ठीक नहीं है। आनन्द ब्रह्म का 3 है। 
अतः्व ब्रह्म निर्विशेष नहीं है। (भास्कर भा” १-१-१६) 

इस प्रकार शंकराचार्य के मर्तों का खंडन करते हुए भी भास्कर वास्तद में शंकराचाव 
के शारीरक-भाष्य से अत्यन्त प्रभावित हैं। अनेक स्थानों पर उन्होंने शंकराचार्य की उक्तियों 








क् कै 
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को ज्यों की त्यों ले लिया हैं। उदाहरण के लिए निम्न युक्तियाँ ली जा सकती हैं:- 


शंकराचार्य ज्ञान को वस्तुतन्त्र मानते हैं और उसे पुरुषतन्त्र नहीं मानते। यही भास्कर 
भी कहते हैं- (ज्ञानस्थापुरुषतन्त्रत्यातू १-१-३ का भाष्य)। 
ब्रह्मजिज्ञासा का प्रयोजन बताते हुए शंकर कहते हैं कि आत्मा के विशेष स्वरूप पर 
विप्रतिपत्तियाँ हैं और उनका निराकरण करना ब्रह्मजिज्ञासा का प्रयोजन है। यही बात 
भास्कर कहते हैं- । 

किमर्था तर्हिं जिज्ञासा तदृविशेष॑ प्रति 

विप्रतिपत्तिनिराकरणार्था (१-१-१ का भाष्य)। 
'जन्माग्स्य यतः' का भास्करभाष्य शब्दतः और अर्थतः शंकर के भाष्य का अनुसरण 
करता है। 

ऐसे ही अनेक सूत्रों के भाष्य के लिए भास्कर शंकराचार्य के ऋणी हैं। यह 


आश्चर्य है कि ये दोनों आचार्य उपवर्ष के सिद्धान्तों को स्वीकार करते हैं और उनके प्रति 
आदंेरभाव रखते हैं। 


३. भास्करभाष्य का वैशिष्टय 
यद्यपि भास्करमाष्य का सर्वाधिक वैशिष्ट्य शंकराचार्य के शारीरकभाष्य के खंडन का 


सूत्रपात करना है और इस रूप में उसका प्रभाव समस्त वैष्णव-भाष्यों पर थोड़ा बहुत पड़ा 
है तथापि उसकी कुछ अपनी अन्य मौलिक विशेषताएं भी हैं। उनमें से निम्नलिखित को 
रेखांकित किया जा सकता है- 


१. 


भास्करभाष्य के अनुसार ब्रह्मसूत्र के वर्ण्यविषय अधोलिखित हैं - प्रथम अध्याय में 
ब्रह्म के स्वरूप और प्रमाण का प्रतिपादन है। द्वितीय अध्याय॑ में स्मृतिविरोध- 
परिहार, (प्रथम पाद), परमतनिराकरण (द्वितीय पाद) और श्रुतियों के परस्पर 
विरोध के परिहार (तृतीय और चतुर्थ पाद) हैं। तृतीय अध्याय में संसारगति का 
वर्णन (प्रथम पाद), जीव के अवस्थाभेद (द्वितीय पाद), ब्रह्मतत््व सहित विद्याओं के 
भेदाभेद का विचार (तृतीय पाद), और ज्ञानकर्मसमुच्चय (चतुर्थ पाद) के वर्णन हैं। 
चतुर्थ अध्याय में ज्ञान की आवृत्ति (प्रथम पाद), अर्चिरादिमार्गनिरूपण (द्वितीय और 
तृतीय पाद) तथा फलनिरूपण (चतुर्थ पाद) हैं। 

भेदाभेदवादी भाष्यों में भास्करभाष्य अन्यतम है। इसके पहले का कोई भेदाभेदवादी 
भाष्य सम्प्रति उपलब्ध नहीं है। इसके बाद के भेदाभेदवादी भाष्यों में निम्बाक और 
बलदेव विद्याभूषण के भाष्य विशेष महत्त्वपूर्ण हैं। उन पर भास्करभाष्य का प्रभाव 
पड़ा है, इसमें कोई सन्देह नहीं है। 
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अश्ैतवादी भाष्यों के अतिरिक्त ब्रह्मसूत्र पर जितने अन्य भाव हैं उन पर भी कुछ 
न कछ प्रभाव भास्करभाष्य का है। विशेष रूप से ज्ञानकर्मसमुच्चयवाद को वे सभी 
मानते हैं और इसकी उत्तम व्याख्या भास्कर नाठा में उपलब्ध है। भास्कर का उद्घोष 
है कि सम्पूर्ण वेदान्त कार्यपरक है। (कृत्लनो वेदान्तः कार्यपरः १7%४ को भाष्य) 
भास्करभाष्य में अतिविस्तार को प्रायः बचाया गया ह। कहीं-कहीं जब थोड़ा विस्तार 
किया गया है तो स्पष्ट शब्दों में उसका अभिकथन करने के बाद तुरन्त “अलमतिप्रसंगेन" 
(विस्तार को अब समाप्त किया जायो कहकर उसको समाप्त कर दिया गया है। 
(द्रष्टव्य १-१०३, १-३३, 7४३ आंदि)। बीच-बीच में अनेक संग्रहश्लोक दिये 
गये हैं जो वर्ष्यविषयों का सुन्दर संक्षेप प्रस्तुत करते हैं। भास्कर ने अपने भाष्य में 
श्रुतहानि और अश्वुतकल्पना के दोषों पर॑ विशेष बल दिया है। वेदान्त श्रुतियों का 
अर्थ है। उनका अर्थ करने में किसी श्रुति की हानि नहीं होनी चाहिए। फिर कोई ऐसी 
बात नहीं कहनी चाहिए जो श्रुति में न हो। अनुमान और उपज्ञा का प्रयोग 
पश्नुतकल्पना है। यथासंभव उनका प्रयोग श्रुति-अनुकूल करना चाहिए। उनका 
श्रुतिविरुद्ध प्रयोग करना अश्वुतकल्पना दोष हो जाता है। इसके अतिरिक्त 
भास्कर सम्प्रदाय-परम्परा के अनुसार बद्मसृज़ के भाष्य करने पर बल देते हैं 
सम्प्रदायपरम्परया च तदुव्याख्यान शोभनम्‌' (१-१-१६ का भाष्य। सम्प्रदायप्रवर्तन 
के लिए गुरु-शिष्य का द्वैत (भेद) आवश्यक है। अतः वे भेद को उतता हीं 
पारमार्थिक मानते हैं जितना अभेद को । 


४. भेदाभेदवाद के लिए भास्करीय युक्तियाँ 
भास्कर ने भेदाभेदवाद के लिए निम्न युक्तियाँ दी € 
सामान्यविशेषमूलकयुक्ति। सत्ता, #व्यत् आदि सामान्यों के आधार पर सभी वस्तुएं 
परस्पर अभिन्न हैं और व्यक्त, विशेष आदि के आधार प्र वे परस्पर भिन्‍न है। 
'वस्तुजातं गवाश्वादि भिन्‍्नाभिन्न प्रतीयते' (भास्कर भाष्य ए. ६६) | 
द्रव्यगुणमूलकयुक्ति | द्रव्य और गुण का सम्बन्ध भेदामेद है। भास्कर कहते हैं- 
“न हि शुक्लपटयों धर्म धर्मिणोरत्यन्तभेद: किन्तु एकमेव वस्तु। 
नहि निर्गुण नाम द्रव्यमस्ति। न हि निर्दरव्यों गुणोउस्ति तथोपलब्धेः। 
उपलब्धिश्च॒ भेदाभेदव्यवस्थायां प्रमाण | शक्तिशक्तिमतोश्च 
अनन्यत्वम्‌ अन्यत्वं चोपलक्ष्यते यथा अग्ने दहनप्रकाशनादिशक्तयो 
क्षेदा:। तस्मात्‌ सर्वमेंकानेकात्मक नात्यन्तभिन्न भिन्‍न॑ वा। 
तदेव॑ प्रत्यक्षम्‌ अनुमानागमाश्च अस्मत्पक्षे प्रमाणत्रयम्‌ । 
(भास्कर भाष्य २-१- १७) 
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अर्थात्‌ कोई द्रव्य निर्गुण नहीं है। कोई गुण निर्द्रव्य नहीं है, इस तथ्य की 
उपलब्धि प्रत्यक्ष, अनुमान तथा आगम से होती है । द्रव्य वास्तव में शक्तिमान्‌ है और 
गुण उसकी शक्ति है। शक्तिमान्‌ और शक्ति न तो अत्यन्त अभिन्न हैं और न भिन्न। 
उनमें भेदाभेद सम्बन्ध हैं। 
कारणकार्यमूलकयुक्ति। कारणरूप से ब्रह्म एक और अभिन्‍न है और कार्यरूप से वह 
भिन्न है। जैसे स्वर्णरूप में कुण्डल, केयूर आदि आभूषण अभिन्न हैं और कार्यरूप में 
वे परस्पर भिन्न हैं। वैसे एक ही ब्रह्म सभी वस्तुओं में अनुवृत्त है और वे वस्तुएं 
परस्पर भिन्न हैं- 


कार्यरूपेण नानात्वमभेदः कारणात्मना। 
हेमात्मना यथाभेद: कुण्डलाध्यात्मना भिदा।। 


(भास्करभाष्य पृ. १८) 


इस युक्ति को सृष्टिलयमूलकयुक्ति भी कहा जा सकता है। सृष्टि के आरम्भ में एक 
और अद्वितीय ब्रह्म ही था। उससे यह समस्त जगत्‌ आविर्भूत होता है। उसी में यह 
जगतु स्थित है। अन्ततोगत्वा यह जगतु उसी में लय होता है। इस प्रकार जो कुछ 
ब्रह्म से भिन्न है वह ब्रह्ममय है। यह प्रपंच शक्तिरूप से अपने मूलकारण ब्रह्म में 
प्रविलय प्राप्त करता है- 

ब्रह्माख्येति प्रपंचो य॑ रूप॑ हित्वा तु वैकृतम्‌ । 

जहाति कठिनावस्थाँ जलस्थलवणं यथा।। 


(भास्करभाष्य २-१-६१) 


श्रुतिप्रमाण। श्रुतिवाक्य दो प्रकार के हैं- अभेदपरक और भेदपरक जिन्हें क्रमशः 
अभेदश्रुति और भेदश्रुति कहा जाता है। 'सदेव सोम्य इंदमग्र आसीत', 'एकमेवाद्धितीयम्‌' 
इत्यादि अभेद श्रुतियाँ हैं। 'एकों 56 बहु स्याम' आदि श्रुतियाँ भेद की सि्ध करती 
हैं। अतः भेदाभेद श्रुति सिद्ध है। 

ज्ञानमीमांसात्मकयुक्ति-ज्ञाता-ज्ेय अथवा ज्ञान-ज्ैय सम्बन्ध भेदाभेद को सिद्ध करता 
है। जितने विषय हैं वे ज्ञेयखूप में परस्पर भिन्न हैं, किन्तु ज्ञेयत्व या ज्ञान-रूप में उनमें 
एक ही ज्ञानप्रकार अनुस्यूत है। बिना आत्मज्ञान के कोई विषय ज्ञेय नहीं हो सकता 
है। इस प्रकार आत्मा प्रकाशक है और समस्त विषय प्रकाश्य हैं। ऐसा होने पर 
ज्ञान-जैय व्यवहार संभव है। अतः ज्ञान की संभावना भेदाभेद को सिद्ध करती है। 
एक ओर वह आत्मा की अभिन्नता को और दूसरी ओर विषयों की भिन्नता को इंगित 
करती हैं। 
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६. बन्धनमोक्षेमूलकयुक्ति। जीव मुक्ति-अवस्था में ब्रह्म से अभिन्न हैं और बन्ध-अवस्था 
में भिन्न हैं। भास्कर पाज्चरात्र मत को यहाँ उद्धृत करते हैँ - 


आमुक्तेभेंद एवं स्याज्जीवस्थ परस्प च। 
मुक्तस्य च न भेदो5त्ति भेदहेतोरभावतः || 
(भास्कर भाष्य १४-२० में उद्धृत) 


इस प्रकार भास्कर ने भेद और अभेद दोनों को वास्तविक या पारमार्थिक सिद्ध किया 
है। 


इस पर कुछ लोग आपत्ति करते हैं कि भ्ेदाभेद का प्रत्यव विरोधग्रस्त है। किसी वस्तु 
को अन्य वस्तुओं से भिन्न और अभिन्न दोनों कहने में विरोध या वंदतोव्याघात है। इसका 
निराकरण, करते हुए भास्कर कहते हैं - 
कहाँ विरोध है? कहाँ अविरोध है? इसका निर्णय प्रमाण से होता है। यदि प्रमाण से 
श्रेदानेद प्रतीत होता है तों विरोध कहाँ हैं! 
प्रमाणतश्चेतू प्रतीयते को विरोधो ज्यमुच्यते। 
विरोधेषविरोधे च प्रमाणं कारण मतम्‌।। 
(भास्कर भाष्य २-१-२२) 
जो प्रमाण से निर्धारित है वह निःसन्देह अविरूद्ध है। प्रत्यक्ष प्रमाण से गो, अश्व आदि 
सभी वस्तुएँ भिन्नाभिन्न प्रतीत होती हैं, क्योंकि वे सामान्य रूप में, गोत्त और अश्वत्त रूप 
में अभिन्न हैं तथा व्यक्तिरूप में परस्पर भिन्न हैं। 
यत्‌ प्रमाणैः परिच्छिन्रमविरुद्ध हि ततू तथा। 
वस्तुजातं गवाश्वादि भिन्नाभिन्न॑ प्रतीयते।। 
(भास्कर' भाष्य १--४) 


इस प्रसंग में मास्कर ने एक अनमोल बात कहीं है। वे कहते हैं - 


एकरूप॑ प्रतीतत्वात्‌ द्विरूपं ततू तथेष्यताम 
एकरूप॑ भवेदेकमिति नेश्वरभाषितम्‌ ।। 


जो एकरूप हैं वह एक है, अनेक नहीं है, ऐसा ईश्वर ने नहीं कहा है। जो वस्तु 
एकरूप प्रतीत होती है, वह द्विरूप भी प्रतीत हो सकती है। एक दृष्टि से वह सामान्य है 
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और दूसरी दृष्टि: से वह विशेष है, एक दृष्टि से वह द्रव्य.है तो दूसरी दृष्टि से गुण। जहाँ 
वैशेषिक कारण और कार्य में अथवा द्रव्य और गुण में या सामान्य और विशेष में समवाय 
सम्बन्ध मानते हैं, वहाँ भास्कर तादात्य सम्बन्ध मानते हैं. और सम्रवाय सम्बन्ध का 
निराकरण करते हैं। अतः स्पष्ट है कि उनका भेदाभेद तादात््य सम्बन्ध है। यहाँ उल्लेखनीय 
$ कि शंकर भी ताद्ात्य सम्बन्ध को स्वीकार करते -हैं. किन्तु उनका तादात्य सम्बन्ध 
अभेदमूलक है, भेदाभेदमूलक नहीं। 

इंस प्रकार भास्कर ने सिद्ध किया है कि भेदाभेद का संप्रत्यय विरोधग्रस्त नहीं है। 
वास्तव में यह प्रत्यय शीतोष्णवत॒ नहीं है। शीतोष्ण में विरोध है क्योंकि दोनों का अवस्थान 
एक ही है और वह अवस्थान शीत तथां उष्ण दोनों एकसाथ नहीं हो सकता। कार्यकारण 
' फ़िन्न देशवर्ती हैं। अतएव उनमें विरोध नहीं है। कारणात्मना ब्रह्म प्रपंच से अभिन्नः है। 
शीतोष्ण में उत्पाध-उत्पादक या आधार-आधेय का सम्बन्ध नहीं होता है। ब्रह्म और प्रपंच 
में यह सम्बन्ध होता है। अतरव ब्रह्म और प्रपंच का भेदाभेद शीतोष्णवतु विरुद्ध नहीं है। 
वस्तुतः भास्कर का भेदाभेदवाद स्वाभाविक भेदाभेदवाद नहीं है। वह औपाधिक भेदाभेदवाद 
: है। उपाधि से अभेद और उपाधि में भेद है। स्वाभाविक भेवाभेद विरुद्ध है, किन्तु औपाधिक 
भेदाभेद विरुद्ध नहीं है; क्योंकि आधार भिन्न है या उपाधिभेद होने के कारण विरोध. नहीं 
है। अब प्रश्न है कि उपाधि क्या है? भास्कर के अनुसार उपाधि का अर्थ व्यक्तीकरण है। 
अनन्त सत्॒ या ब्रह्म का व्यक्तीकरण जीव और प्रपंच रूपों में होता है। यह व्यक्तीकरण 
ब्रह्म की शक्ति का परिणाम है। अतएव उपाधि का सिद्धान्त ब्रह्मशक्तिपरिणामवाद है, यह 
मात्र व्रह्मपरिणामवाद नहीं हैं।. [6 7 है. पक़रा 

जीव और ब्रह्म का सम्बन्ध बताते हुए भास्कर कहते हैं - उसका (जीव का) स्वरूप 
भिन्नाभिन्न है। उसका अभिन्नरूप स्वाभाविक है और भिन्नरप औपाधिक है। उपाधियाँ 
(अविद्या, प्राण, मन, काम, कर्म आदि बलवान होती हैं। अतएव जीव इनके प्रभाव से 
संसरण करता है, जन्मता-मरता रहता है (भास्कर भाष्य २-३-४३) जीव ईश्वर (+ ब्रह्म) 
का अंश है। अंश का-अर्थ अनन्यभूत का उपाधि-अवच्छिन्न होना है- 'उपाध्यवक्तिन्नस्य 
अनन्यभूतस्य वाचको व अंशशब्दः” (भास्करभाष्य २-३-४३)। जीवैश्वर-सम्बन्ध को 
अहिकुण्डलवत्‌ या अग्निस्फुलिंगवंत्‌ कहा जाता-है। परमात्मा अहिस्थानीय है और जीव 
कुण्डलस्थानीग्र (भास्करभाष्य/३-२-२) | परमात्मा अग्निस्थानीय है और जीव स्फुलिंगस्थानीय 
(द्रष्टव्य भास्करभाष्य २-३-४३)। इस प्रकार परमात्मा और जीव में भेदाभेद सम्बन्ध है। 
परमात्मा जीव में अनुप्रविष्ट है। इस रूप में अभेद है | जीवत्व॑रूप में जीव परमात्मा से भिन्न 
है क्योंकि वह अविद्या, प्राप,-मन, काम आदि से अपरिह्छिन्न, सीमित तथा संसारी है। 
परमात्मा इन उपाधियों से प्ररिच्छित्र, असीम-और -असंसादी है। जीव ज्ञाता, कर्त्ता और 
भोक्ता है। वह नित्य और अविनाशी है। उसके जन्म तथा मरण औपाधिक हैं। जैसे 
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अग्निविस्फुलिंग अग्नि से अभिन्न है और उपाधिकृत है वैसे ही जीव ब्रह्म से अभिन्न है और 


उसका जीवत्व औषाधिक है। “न पात्रविकारभावों विवक्षितः किन्तूपाधिकृतभेदाभिप्राया हि 
सा।' (भास्करभाष्य २-३-१७)। अतः जीव की उत्पत्ति या सृष्टि नहीं होती है। उसका 
विच्छेदमात्र होता है जो औपाधिक हैं। विस्फुलिंगन्‍्याय से जीव विज्ञानघन है। उसका 
स्वाभाविक रूप ब्राह्मरप (ईश्वरीय है। इसके अतिरिक्त अन्य सब कुछ जो उसके स्वरूप 
में है वह औपाधिक है (वही, २-३-१८)। जीव अणुपरिमाण और महापरिमाण दोनों हैं। 
स्वाभाविकरूप या ब्राह्मरूप में वह महापरिमाण या विभु हैं। औपाधिकरूप में वह 
अणुपरिमाण है। अगुरूप में वह नाना है। महापरिमाणरूप में वह एक है। अणुरूप में वह 
पुर्यष्टक है और बद्ध है अर्थात्‌ बन्धन में रहता है। ब्रह्मरूप में वह मुक्त है। 'तत्त्वमसि' 
इत्यादि श्रुतियाँ उसके ब्रह्मरूप का प्रतिपादन करती है। 'द्वा सुपर्णा' आदि श्रुतियाँ उसको 
परमात्मा से भिन्न बताती हैं। जबतक जीव मुक्त नहीं होता तबतक उसका उपाधि-बोग 
(उपाधि-सम्बन्धों रहता है। सुषुष्ति और प्रलय में भी उपाधियोग रहता है। अतएव सुधुष्ति 
और प्रलय मोक्ष की अवस्था नहीं हैं। 

जीव का कर्तुत्व स्वतन्त्र नहीं हैं, अपितु ईश्वरापेक्ष है। स्वामिम्त्यन्याय से ईश्वर-जीव 
का सम्बन्ध हैं। जीव परमात्मा का दास है अर्थात्‌ वह परमात्मा के अंधीन है। 


वास्तव मैं उपाधि ब्रह्म की शक्ति का परिणाम है। ब्रह्म में विविध शक्तियाँ हैं- 


परास्य शक्तिरविविधैव श्रूयते। 
स्वाभाविकी ज्ञाननलकिया च। 
इस प्रकार श्वेताश्वतर-उपनिषद्‌ का उद्धरण देते हुए भास्कर मानते हैं कि ईश्वर 
अचिन्त्यशक्तिमान्‌ है। (भास्कर भाष्य २-१-१४) | 
परमात्मा की शक्ति का विश्षेष ही जगत की सृष्टि है। वह अपनी शक्ति के अनुसार 
स्वेच्छा से लोकहिताय अपने को जगदूरूप में परिणत करता हैं। 


स हि स्वेच्छया स्वात्मानं लोकहितार्थ परिणामवन्‌ | 

स्वशक्त्यनुसारेण परिणामयति (भास्कर भाष्य २-१-१ ४)।। 
उसका परिणमन पटतन्तुव॒त्‌ है - 

अप्रच्युतस्वरूपस्य शक्तिविक्षेपलक्षण:। 

परिणामों यथा तन्‍्तुनाभस्य पटतन्तुव॒तू |। 
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जैसे मकड़ी अपने अन्दर से ही जाला निकालती है वैसे ब्रह्म अपने अन्दर से ही 
जगत को उत्पन्न करता है । ब्रह्म ही जगत्‌ का अभिन्ननिमित्तोपादान कारण है। किन्तु उसका 
यह परिणमन औपाधिक है, अर्थात्‌ स्वशक्तिद्वाण है। इसलिए इस सिद्धान्त को 
ब्रह्मशक्तिपरिणामवाद या ब्रह्म का औषाधिक परिंणामवाद कहा जाता है। जगत वास्तव में 
ब्रह्मशक्ति का विशेष या विकास है। प्रलय इस शक्ति का संकोच है। 

इस प्रकार ब्रह्म से जीव और जगतु दोनों के सम्बन्ध भेदाभेद हैं। किन्तु जगत्‌ जिस 
रूप में ब्रह्म से सम्बन्धित है उस रूप में जीव नहीं है। जीव में ब्रह्मभाव (मोक्ष) की योग्यता 
है| वह स्वाभाविक रूप में ब्रह्म से अभिन्न है। किन्तु जगतु ब्रह्म की शक्ति से उत्पन्न है। 
वह पूर्णतया औषाधिक है। उसके सृष्टि और लय होते हैं जो ईश्वर की स्वेच्छा पर निर्भर 
हैं। 


५. मोक्ष 

शंकराचार्य ने कहा था कि मोक्ष ब्रह्मंभाव है और वह उत्पाद्य, प्राप्य, विकार्य तथा 
संस्कार्य नहीं है। भास्कर मोक्ष को ब्रह्मभाव मानते हैं। साथ ही वे यह भी कहते हैं कि मोक्ष 
उत्पाद्य, विकार्य और संस्कार्य नहीं है। किन्तु वे मोक्ष को प्राप्य मानते हैं। 'सत्यं त्रिविधं कर्म 
न संभवतीति आप्यं तु न शक्‍्यते निरसितुम' (भास्कर भाष्य १-१-४)। मुक्त पुरुष सर्वतः 
सर्वात्मा हो जाता है। 'अस्मत्पक्षे मुक्तः सर्वात्मा भवति सर्वतः। सर्वात्मा भवति सर्वज्ञः 
सर्वमेवाविवेशेति' (वहीं, +-१-४)। यदि मोक्ष नित्यप्राप्त है, अयत्लज है, तो फिर सभी मुक्त 
हो जायेंगे जो संभव नहीं है। अतः मोक्ष यत्लसाध्य है। ऐसा मानने में सर्वमुक्तिप्रसंग नहीं 
है। 

शंकर के मत में मोक्ष अविद्यानिवृत्ति हैं। भास्करमत में शरीरादि में आत्मबुद्धि की 
निवृत्ति मोक्ष है। यह निवृत्ति देहपात के अनन्तर ही संभव है। देहपात के अनन्तर ही मुमुश्ष 
पुरुष सर्वज्ञ, सर्वशक्ति; निरतिशयसुख-संवेदी होता है (वही १-१-४)। इस प्रकार भास्करमत 
में केवल विदेहमुक्ति संभव है और जीवन्मुक्ति संभव नहीं है। 

जीव और परमात्मा में स्वाभाविक अभेद है। उनका भेद औपाधिक है। यह औपाधिक 
भेद जब निवृत्त हो जाता है तो जीव का परमात्मा से एकीभाव हो जाता है। यहीं मुक्त 
अवस्था मोक्ष है। (जीवपरयोश्च स्वाभाविको 5भेद औषाधिकस्तु भेद:। स तन्रिवृत्ति निवर्तते, 
भास्करभाष्य ४-४-४)। मुक्तजीव कारणात्मा (परमात्मा) को प्राप्त करता है और उसी की 
आँति सर्वज्ञ, सर्वशक्ति और सर्वात्मा हों जाता हैं। मुक्ति द्विवेध हैं- करममुक्ति और 
सद्योमुक्ति। जो साक्षात्‌ कारणब्रह्म की ही उपासना करते हैं, वे सद्योमुक्ति प्राप्त करते हैं। 
जो कार्यव्रह्म (हिरण्यंगर्भ! की उपासना करते हैं वे ब्रह्मतोक पहुँचते हैं और वहाँ ज्ञान प्राप्त 
करके कारणब्रह्म में लीन हो जाते हैं। (मास्करभाष्य ४-४-१४)। 
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पंचाग्निविद्या, मधुविद्या आदि औपनिषद विद्याएँ कममुक्ति को सूचित करती हैं। इन 
उपासनाओं के बल पर अर्चिरादि मार्ग से जाकर जीव हिरण्यगर्भ को प्राप्त करता हैं और 
वहाँ ब्रह्म (कारणब्रह्म) से उसका एकीभाव होता है। तब उसका लिंगशरीर (सूक्ष्म शरीर) 
परमात्मा में विलीन हो जाता हैं। (अर्चिरादिना गत्वा परमात्म॑नि लिड्गप्रलयः न प्राकू, 
आस्करभाष्य ४-३-१३। इस प्रकार आमुक्तिपर्यन्त सृक्ष्मशरीरखपी उपाधि रहती है। 

भास्कर ज्ञानकर्म-समुच्चय-मार्ग को मानते हैं। उपासना को वे कर्म के अन्तर्गत करते 
हैं। इस प्रकार वास्तव में वे ज्ञान, उपासना और कर्म इन तीनों के समुच्चय को मोक्ष-प्राप्ति 
का उपाय मानते हैं। 


६. भर्तृप्रपंध और यादवप्रकाश 

वास्तव में भास्कर ने भेदाभेद वेदान्त का उद्धार किया था। उनके पूर्व यादव प्रकाश 
और भर्तप्रपंच प्रसिद्ध भ्ेदाभेदवादी थे। यादव प्रकाश ने ब्रह्मसूत्र पर एक भाष्य भी लिखा 
था जो अब उपलब्य नहीं है। उनके कुछ वचन रामानुज, सुदर्शनसूरि तथा वेदान्तदेशिक के 
ग्रन्थों में पाये जाते हैं। उनके आधार पर' उनके भेदाभेदवाद को पुनर्निर्माण पी.एन. 
श्रीनिवासाचारी ने अपनी पुस्तक भेदाभेद का दर्शन (अंग्रेजी में) किया है। यह उल्लेखनीय 
$ कि यादव प्रकाश का उल्लेख अद्दैंतवेदान्त की परम्परा में नहीं मिलता है। भर्तृप्रपंच ने 
बृहदारण्यकोपनिषद्‌ पर भाष्य लिखा था। वे शंकराचार्य के पूर्व थे। उनका कोई ग्रन्थ सम्प्रति 
उपलब्ध नहीं है। उनका उल्लेख अद्वैतवेदान्त की परम्परा में भास्करादि के साथ प्रमुख 
सेदानैदवादियों में किया जाता है। शंकराचार्य ने वृहदारण्यकोपनिषद्भाष्य में, सुरेश्वराचार्य 
ने बहदारण्यकोपनिषद्भाष्यवार्तिक में और आनन्दगिरिं ने उसकी टीका में भर्तृप्रपंच के मतों 
का उल्लेख किया है और उनका खंडन भी किया है। यही नहीं, आश्मरध्य और औदडुलोभि 
जिसका उल्लेख वादरायंण के ब्नह्मसूत्र में किया गया है, भेदाभेदवादी थे। संभवतः उनके 
द्वारा रचित ब्रह्मसूत्र थे जो अब उपलब्ध नहीं £# | बादरायण के ब्रह्मसूत्र के सामने वे टिक 
न सके। किन्तु बादरायण के बाद प्रेदाभेदवादियों ने उनके सूत्र पर ही भेदाभेदवादी भाष्य 
लिखना आरंभ किया और सिद्ध किया कि बादरायण भी भेदाभेदवादी थे। किन्तु भक्तिसूत्र 
में शाण्डिल्य ने बादरायण को अद्दैतवादी बताया है। शंकराचार्य और उनके अनुयागियों ने 
बादरायण को पूर्णरूपेण अद्वैतवेदान्ती सिख किया है। अतणव इन प्रबल प्रमाणों के आधार 
पर कहा जा सकता है कि बादरायण भेदाभेदवादी नहीं थे। किन्तु इसमें सन्देह नहीं हैं कि 
भास्कर के पूर्व और शंकराचार्य के पहले भेदाभेदवादी वेदान्त की एक लम्बी परम्परा थी। 
स्वयं भर्तृप्रपंध के अनुयायी चार सम्प्रदायों में विभक्‍त थे। इसी तथ्य से भेदाभेदवाद की 
गहनता और विशालता का परिचय प्राप्त किया जा सकता है। 

भर्तप्रपंच के वचनों का एक संकलन प्रो. मैंसर हिरियण्णा ने प्रकाशित किया है। प्रो. 


॥5 
हा री 
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संगमलाल पाण्डेय ने प्री. शांकर अद्वैत फिलासफी में उनके दर्शन का पुनर्निर्माण किया है। 
पुनश्च, भास्कर के बाद भेदाभेदवाद की परम्परा का पुनरुद्धार निम्बार्क ने किया। किन्तु उन 
दोनों के बीच कई शताद्दियों का अन्तर है। भास्कर के ठीक बाद लगभग दो शताब्दी तक 
किसी ने भी भेदाभेदवाद का समर्थन नहीं किया। शंकराचार्य के अनुयायी, रामानुज तथा 
उनके अनुयायी और मच्व तथा उनके अनुयायी भास्कर के भेदाभेदवाद का खंडन करते 
रहें कालान्तर में विज्ञानभिन्नु ने तेरहवीं शत्ती में ब्रह्मसूत्र पर विज्ञानामृतभाष्य लिखा। यद्यपि 
उन्होंने अपने मत को अविभागाद्वैत बताया, तथापि वह भेदाभेदवाद ही है। उन्होंने केवल 
इस तथ्य पर बल दिया कि भेदाभेदवाद भी एक प्रकार का अद्वितवाद ही है जो शंकराचार्य 
के अद्दैतवाद से भिन्न है। यह भी एक उल्लेखनीय तथ्य है कि भास्कर और विज्ञानभिक्षु 
के ब्रह्मसृत्रभाष्यों पर किसी ने टीका नहीं लिखी। संभवतः उनके शिष्यगण यह समझते थे 
कि इनके भाष्य उतने प्रामाणिक नहीं है जितने शंकराचार्य, रामानुजाचार्य, मध्वाचार्य आदि 
के हैं। इस प्रकार ब्रह्मसूत्र के समस्त भाध्यों में भेदाभेदवादी भाष्य अलग-धलग पड़ गये हैं। 
केवल निम्वार्क के भाष्य का कुछ विकास टीका-टिप्पणी द्वारा हुआ है, क्योंकि उनका एक 
प्रबल वैष्णव धार्मिक सम्प्रदाय था इसलिए उनके सम्प्रदाय के अनुयायीगण ने उन्तके भाष्य 
पर टीका-टिप्पणी की। ऐसा सम्प्रदाय यादव प्रकाश, भास्कर, विज्ञानभिन्षु आदि का नहीं 
था। इस कारण उनके भीष्यों का परम्परागत विकास नहीं हुआ। 


७. यादवप्रकाशमत की समीक्षा 
यादव प्रकाश आचार्य रामानुज के विद्यागुरु थे। किन्तु रामानुज ने वेदान्तदीप में उनके 
मत का खंडन किया है। सुदर्शनाचार्य ने श्रुतिप्रकाशिका (श्रीभाष्य की टीका) में लिखा है 
कि यादव प्रकाश आश्मरश्य के मत को मानते थे। 
यादव- प्रकाश स्वाभाविक भेदाभेदवादी थें। वे माया या उपाधि को नहीं मानते थे। 
वेदान्तदेशिक ने शतदूषणी में उनके निम्न श्लोक को उद्धृत किया है जिसमें कहा गया है 
कि अद्वैतवेदान्ती और बौद्ध दार्शनिक समान मतों को मानते हैं - 


वेदो उन्‍्टतों बौद्धकृतागमों उनृतः। 
प्रामाण्यमेतस्य च तस्य चान्टतम्‌।। 
यूयं च बौद्धश्च समानसंसदाः।। 
(शतदूषणी, ४२ वाद) 
अर्थात ज्ञाता, ज्ञान, जैय, बुद्धि ये सभी मिथ्या हैं, इस तथ्य पर अद्वितवादियों और 
बौद्ध महायान दार्शनिकों में समानता है। अतः अद्दैत वेदान्त प्रच्छन्न बौखमत है। 





ड३० वैदान्त-खण्ड 


यादव प्रकाश चित और अचित्‌ दोनों को नित्य सत्‌ मानते हैं। चित्‌ (जीव) और 
अचित्‌ (जगतु) ब्रह्म या परमात्मा के परिणाम हैं। परमात्मा में विविध शक्तियाँ हैं। शक्तियों 
के दो रूप हैं, सृक्ष्म सत्‌ है। इस शक्तिवशात्‌ वह अपने को भोक्‍ता (जीव), भोग्य (जगत) 
तथा नियन्ता (ईश्वरो, इन तीन रूपों में अभिव्यक्त करता है। इन रूपों में उसकी 
सूक्ष्मशक्ति का स्थूल विकार या परिणाम होता है। यहाँ रामानुज वेदान्तदीप में कहते हैं कि 
यादव प्रकाश के मत में जीव और ईश्वर अनित्य हों जायेंगे, क्योंकि उनके आविर्भाव-तिरोभाव 
होते हैं और वे ब्रह्म से नित्य जुड़े नहीं हैं। इस प्रकार यद्यपि यादव प्रकाश ने भास्कर के 
भेदाभेदवाद में निहित द्वैतवाद को निरस्त किया था और अद्ठैतवाद के भेदाभेदवाद की 
स्थापना की थी तथापि उनके भेदाभेदवाद में जीव तथा ईश्वर में अनित्यत्व दोष आ गया 
हैं। | 

उनके स्वाभाविक भेदामेदवाद में विरोध भी है जिसका उल्लेख दैतादैत की आलोचना 
में शंकराचार्य ने किया है। नैष्कर्म्यसिद्धि की टीका चच्ठ्रिका में इस भेदाभेदवाद को जैनमत 
से अभिन्न किया गया है जौ वस्तुओं को अनेकधर्मात्मक मानता है (अनेकान्तवाद) और 
जिसका खण्डन बादरायण ने ब्रह्मसूत्र के तरकपाद में किया है- 


'अहो माहात्म्यं प्रज्ञायाः नमोस्तु ब्रह्मवादिभ्यः क्षपणक- 
शिष्येभ्यः”। (नैष्कर््मसिद्धिचच्धिका १। ७६)। 


पुनश्च, ज्ञानोत्तम मिश्र नैष्कर्म्मसिद्धि-चच्िका में भेदाभेद का इस प्रकार खण्डन 
करते हैं- 

यहाँ अभेद का क्या अर्थ हैं? (१) भेदाभाव? या (२) भेदविरोधी? यां (३) भेद से 
अन्य 

पहला विकल्प संभव नहीं है क्योंकि इस स्थिति में भेद और अभेद की युगपत्त्‌ स्थिति 
संभव ही नहीं है। इसी दोष के कारण दूसरा विकल्प भी संभव नहीं है। तीसरा विकल्प 
भी दोषपूर्ण है क्योंकि तब रूप, रस इत्यादि जो भेद से अन्य हैं अभेदग्रस्त हो जायेंगे। इस 
प्रकार भेदाभेद के अभ्युपगम (कल्पना) में अलौकिकता का दोष है (देखिए चच्विका १७८) | 

अन्त में, ब्रह्म को जीव से भिन्नाभिन्न मानने में ब्रह्म में जीवगत दोष हो जायेंगे अर्थात्‌ 
जीव के दुःख को भी ब्रह्म में मानना पड़ेगा। इसीलिए सुरेश्वराचार्य कहते हैं - 


भिन्नाभिन्न॑ विशेषश्चेद्‌ दुःख स्यादू ब्रह्म तें ध्रुवम्‌ 
(नैष्कर्ममसिद्धि १। ७८) 
अन्त में, भेवाभेदवाद ज्ञानकर्म-समुच्चयवाद का आधार है। इस आधार के निरस्त 
हो जाने पर ज्ञानकर्म-समुच्चयवाद भी धराशायी हो जाता है। 
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बैष्णव-सम्प्रदाव है जिसे हंस-सम्प्रदाव या सनकादि 


परमात्मा ने जो उपदे 
उसे ही समत्कुमार ने नारद को 


द्वितीय अध्याय 
निम्बार्क-वेदान्त का इतिहास 


१, निम्बार्क का जीवन 

प्रकार के वैष्णव-सम्प्रदायों में एक अमुख 
_सम्प्रदाय कहा. जाता है। हंसावतार 
श सनक, सनन्‍्दन, सनातन, और सनत्कुमार (चतुःसन) की दिया था 
दिया था। निम्बार्क ने उसे अपने शिष्य श्रीनिवास को दिया । 


नम्वार्क-वेदान्त दैतादैतवाद है।यह चार प्र 


हस प्रकार निम्बार्क-सम्ग्दाय की गणना वैष्णव-सम्प्रदाय-चतुष्टय में की जाती है। 


पदूमपुराण में कहा गया हैं 


रामानुजं श्रीः स्वीचक्रे मध्वाचार्य चतुर्मुखः। 
श्रीविष्णुस्वामिनं रुद्दों निम्बादित्यं चतुःसनः।। 
रुद्व ने विष्णुस्वामी को तथा 


अर्थात शी ने रामानुज को, ब्रह्मा ने मध्वाचार्य को ॥ 
कहना पुराण न्सम्मत 


चतुःसन ने निम्बाक को स्वीकार किया। निम्बार्कमत को सनकादिमत क 
है। 


भविष्यपुराण से निम्वार्क का एक मत उद्घृत मिलता है, यद्यपि वह वहाँ मिलता नहीं 


है- 
निम्बार्कों भगवान्‌ येषां वाख्छितार्थफलप्रदः | 
उदयव्यापिकी ग्राह्षा कुले तिथिरुपोषणे |। 


अर्थात भगवान्‌ निम्बार्क के मत से उदयव्यापिनी एकादशी को उपवास हेतु मानना 
चाहिए। इस उद्धरण से निम्बाक सम्प्रदाय की प्राचीनता तथा पूज्यता सिद्ध होती है। १ स्वीं 
श॒ती के हेमाद्रि ने चतुर्वग॑चिन्ता में इसकों उद्धृत किया है। अतः निम्बार्क का समय १२वीं 
शरती निश्चित होता है। वे हेमाद्वि के वरिष्ठ समकालिक थे। 

किन्तु निम्बार्क-पूर्व यह उपर्युक्त गुरुपरम्परा ऐतिहासिक दृष्टि से प्रामाणिक नहीं है 
और वह मिथक तथा पुराण पर आधारित है। किन्तु निम्बार्कोत्तर गुरुपरम्परा ऐतिहासिक 
है। डॉ. रमा चौधरी, जिन्होंने निम्बार्क-वेदान्त पर शोध करके आक्सफोर्ड विश्वविद्यालय से 








| का इतिहास ३३३ 


डी.फिल. उपाधि अर्जित की है, कहती हैं कि निम्बार्क रामानुज के बाद जन्मे थे। डॉ. 
रामकृष्ण गोपाल भण्डारकर ने भी निम्बार्कमत की गुरु-परम्परा के आधार पर लगभग यही 
निश्चय किया है। वे वैष्णविज्म, शैविज्म एण्ड माइनर रिलीजस सिस्टम्स में कहते हैं कि 
निम्बार्क का समय १9वीं शती है। किन्तु तिम्बाकी विद्वान निम्बार्क को रामानुज-पूर्व 
दार्शनिक द्रमिडाचार्य (या द्रविडाचार्य) से अभिन्न कहते हैं और इस प्रकार उन्हें रामानुज-पूर्व 
मानते हैं। उनके मत -से निम्बार्क ब्रह्मस॒त॒कार बादरायण के कनिष्ठ समकालीन थे। किन्तु 
यह मत मान्य नहीं हो सकता क्योंकि निम्बार्क के अनुयायी ही उन्हें वृत्तिकार उपवर्ष का 
परवर्ती मानत्ते हैं।पुनश्च, मध्वमुखमर्दन नामक एक ग्रन्थ निम्बार्ककृत कहा जाता है। इस 
आधार पर उनका समय मध्वाचार्य के बाद चौदहवीं शती में निश्चित होता है। 
सुरेच्रनाथ दास्नगुप्त ने ए हिस्द्री ऑफ .इण्डियन फिलासफी भाग-३ में यहीं निश्चय किया 
है। किन्तु निम्बार्की विद्वान्‌ मध्वमुखमर्दन को न तो निम्बार्ककृत मानते हैं और न निम्बार्की 
ग्रन्थ | अतः डॉ. दासगुप्त द्वारा निर्धारित समय ठीक नहीं है। पुनश्च, निम्बार्क ने ब्रह्मसूत्र 
का जो भाष्य लिखा है उसको उन्होंने शारीरकमीमांसावाक्यार्थ कहा है। इससे प्िद्ध होता 
है कि निम्बार्क शंकराचार्य के परवर्ती हैं, क्योंकि .ब्रद्मसृत्र को सर्वप्रथम शंकर ने हीं 
शारीरकमीमांसा कहा और उसके भाष्य को शारीरकमाष्य की संज्ञा दी। और भी, निम्बाक 
के साक्षात्‌॒ शिष्य श्रीनिवास ने शंकर के मायावाद आदि मतों का निराकरण भी किया है। 
अत: निम्बार्क को शंकरपर्व कथमपि नहीं माना जा सकता है। सम्प्रदाय में निम्बार्क को 
वाक्यार्थकार तथा श्रीनिवासाचार्य को भाष्यकार माना जाता है। डॉ. राजेन्र लाल मिश्र 
निम्बार्क को वल्लभाचार्य का पत्वर्ती मानते हैं और सोचते हैं कि चतुर्वैष्णवों में सबसे 
परवर्ती निम्बार्क ही हैं। किन्तु यह मत भी. निम्बार्क की ऐतिहासिक गुरू-परम्परा के 
आधार पर गलत सिद्ध हो जाता है। 

< प्राप्त साक्ष्य के आधार पर कल्लभाचार्य निम्बार्की आचाय॑ केशव काश्मीरी भट्ट के 
समकालीन थे। $कर, सुरेश्वर, रामानुज, वाचस्पति और सुदर्शनसूरि के ग्रन्थों में स्वाभाविक 
भेदाभेदवाद का जो खण्डन मिलता है उसके आधार पर निम्बार्की विद्वान निम्बार्क का समय 
शंकराचार्य के पूर्व मानते हैं। किन्तु यह अनुमान ठीक नहीं है क्योंकि कुछ अन्य 
भेदाभेदवादी शंकर के पूर्व और ठीक बाद हो गये थे। शंकर और वाचस्पति के ग्रन्धों में 
ऐसे जो सन्दर्भ हैं उन्तका सम्बन्ध ब्रह्मदत्त, भर्तप्रपंध आदि से है। रामानुज और सुदर्शनसूरि 
में प्राप्त ऐसे सन्दर्भों का सम्बन्ध यादव प्रकाश से है। अतः इन सन्दर्भों में निम्बार्क का 
सन्दर्भ देखना ठीक नहीं है। सर्वदर्शनसंग्रह में १४वीं शत्ती के माधव ने निम्बार्कमत को नहीं 
शामिल किया। यदि निंम्वार्कमत उनके संमय प्रतिष्ठित होता तो वे निश्चित रूप से 
सर्वदर्शनसंग्रह में उत्तका उल्लेख करते, जैसे उन्होंने रामानुज; मध्व और विष्णुस्वामी का 
उल्लेख किया है। जो भी हो, कार्तिक पूर्णिमा को निम्बार्क का जन्मदिन मनाया जाता है और 
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सम्प्रदाय के लोग उस दिन बड़ा उत्सव करते हैं। किन्तु कुछ लोग उनका जन्मदिन वैशाख 
शुक्लपक्ष तृतीवा को मानते हैं। 

निम्वार्क का असली नाम नियमानन्द था। निम्बार्क उनको इसलिए कहा जाता है कि 
उन्होंने रात में सूर्य को एक नीम के पेड़ पर विद्यमान दिखला दिया था। यह घटना यों है। 
एक संन्यासी, जौ रात में कुछ जल, अन्न आदि नहीं ग्रहण करते थे, नियमानन्द से मिलने 
गये। दोनों में कुछ देर बात-चीत हुई। इतने में सूर्यास्त हो गया। संन्‍्यासी चलने लगे तो 
नियमानन्द ने उन्हें कुछ खाने को दिया। किन्तु संन्‍्यासी ने कहा- मैं सूर्यास्त के बाद कुछ 
ग्रहण नहीं करता हूँ। तब नियमानन्द ने कहा- देखो, उधर नीम पर अभी सूर्य हैं और 
सूर्यास्त नहीं हुआ है। तब संन्यासी ने कुछ खाया-पीया। तत्पश्चात्‌ तुरन्त रात्रि या 
अन्धकार हो गया। सभी लोगों ने इस चमत्कार को देखा और वे तब से नियमानन्द को 
निम्बार्क, निम्बभास्कर, निम्बभानु आदि कहने लगे। वे तैलंग ब्राह्मण” थे और वृन्दावन व्रज 
में रहते थे जहाँ आजकल निम्बग्राम हैं। किन्तु वे कहाँ जन्मे थे? इस पर मतभेद है। कुछ 
लोग कहते हैं कि वे गोदावरी के तट पर सुदर्शन आश्रम में जन्मे थे। अन्य लोग कहते 
हैं कि वे वेलारी जिले के मुँगीपाटन में पैदा हुए थे। कुछ लोग कहते हैं कि वे मधुरा जिले 
में गोवर्धन के पास निम्बग्राम में ही जन्में थे। इसी प्रकार उनके माता-पिता के नामों पर 
भी विवाद है। कुछ लोगों के मत से उनके पिता का नाम अस्तरा और माता का नाम जयन्ती 
था। अन्य लोगों के मत से उनके पिता का नाम जगन्नाथ तथा माता का नाम सरस्वती था। 
वे सुदर्शनचक्र के अवतार माने जाते हैं। इस कारण उन्हें सुदर्शन भी कहा जाता है। 
आसणि, जयन्तेय, हरिप्रिय रंगदेवी तथा हविर्धन उनके अन्य नाम हैं। उन्हें रंगदेवी इसलिए 
कहा जाता है कि इस खूप से उन्होंने राधाकृष्ण की उपासना की थी। वे राधा की कान्ति 
थे। 

निम्वार्क के चार शिष्य थे। (१) श्रीनिवासाचार्य, (२) औरदुम्बराचार्य, (३) गौरमुखाचार्य 
तथा (४) लक्ष्मणभट्ट । श्रीनिवासाचार्य प्रंधान शिष्य थे। लक्ष्मणभट्ट ने ब्रह्मसूत्र पर एक सूक्ष्म 
वृत्ति लिखी थी जिसकी पाण्डुलिपि उपलब्ध है। गौरमुखाचार्य ने निम्बाकसहस्ननाम लिखा था 
जो हस्तलिखित रूप में प्राप्त है। औदुम्बराचार्य ने श्रीनिम्बार्कविकान्ति तथा औदुम्बरसंहिता 
लिखी (प्रथम प्रकाशित है और द्वितीय की हस्तलिखित प्रति उपलब्ध है)। श्रीनिम्बारकविक्रान्ति 
की हिन्दी टीका भाषासुधा नाम से श्रीव्रजवल्लभशरण ने १६४१ में प्रकाशित की है। इसमें 
२२० इन्द्रवजा छन्दों में निम्बार्क के चतुर्दश चमत्कारों का वर्णन है। जल को स्थल बनाना, 
रात को दिन बनाना, निर्जन स्थान को आबाद करना, निःसंतान को पुत्र देना, अजेयों को 


१. कृष्णाज्ञया धृतिपर्थ प्रवितुं परृथिन्यां तैलइगविप्रवस्मूर्तिघरः स॒ देवः। 
निम्वार्ददशिकवरः करुणाकरः श्रीवक्रावतारमतिमांद्रियतां मदुक्तिम।। (केशवकाश्मीरी, 
वेदान्तकौस्तुमप्रमा, पृ. ३६३ संस्कृतविश्वविद्यालय, सं. १६६२ ई.) (प्र.सं.) 
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शास्त्रार्थ में परास्त करना, अपने अन्दर संपूर्ण विश्व दिखाना आदि निम्बाक के चमत्कार 
हैं जिनका वर्णन यहाँ किया गया है। श्रीनिवासाचार्य के कई ग्रन्थ हैं जिनका परिचय आगे 
दिया जायेगा। अनन्तरामदेव ने पुराणों के वचन से सिद्ध किया है कि निम्बार्क ने मायावाद 
की जन्मभूमि कांशी को जला दिया था और मथुरा, द्वारिका, नैमिषारण्य तथा सुदर्शन 
आश्रम (गोदावरी तट) में अपना पीठ स्थापित किया धा। इसलिए कहा जाता है कि उनका 
प्रादर्भाव कमण्डल में चतुर्विधा हुआ। 


२. निम्बार्क की कृतियाँ 

निम्बाक॑ के कुल १४ ग्रन्थ बनाये जाते हैं जिनमें से तीन (सदाचार-प्रकाश, 
प्रपत्ति-चिन्तामणि तथा भगवद्गीतावाक्यार्थ। अनुपतलब्ध हैं। चार ग्रन्थ अभी अप्रकाशित हैं। 
उनके नाम हैं- (१) स्वधर्माध्ववोध, (२) ऐतिह्यतत्त्वराद्वान्त, (३) पज्चसंस्कारप्रमाणविधि 
तथा (४) वेदान्ततत्त्ववोध। निम्न तीन स्तोत्रग्रन्थ प्रकाशित हैं : (१) प्रातः स्मरणस्तोत्र 
जिसमें राघाकृष्ण का स्मरण १० श्लोकों में किया गया है। (२) राधाष्टक, (३) कृष्णाष्टक 
शेष चार ग्रन्थ निम्नलिखित हैं जो सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण हैं और प्रकाशित हैं - 

(१) वेदान्तपारिजातसौरभ- यह ब्रह्मसूत्र का वाक्‍्यार्थ है। पुष्पिका में इसे 
शारीरकमीमांसावाक्यार्थ कहा गया है। इसमें ब्रह्मसूत्न के प्रत्येक सूत्र का अर्थ किया गया है 
और किसी भी भाष्यकार के मत का खण्डन नहीं किया गया है। इसमें तर्कपाद (अध्याय 
२ पाद २) के अन्तिम अधिकरण की व्याख्या शक्तिमत के खण्डनार्थ की गयी है। शंकराचार्य 
ने शारीरकभाष्य में इस अधिकरण में पाज्वरात्र का खण्डन किया है। रामानुज ने श्रीभाष्य 
में इस अधिकरण में पाज्चरात्र का समर्थन किया है। इन दोनों भाष्यों को निम्बाक अवश्य 
जानते थे। तभी उन्होंने एक तीसरा मार्ग निकाला-शक्तिमत के खण्डन का। संभवतः उनके 
समय में शाक्तमत की प्रधानता थी। 

(२) दशश्लोकी- इसी को तिद्धान्तरत्न या वेदान्तकामथेनु कहते हैं। सम्प्रदाय में 
इसका पटन-पाठन बहुत अधिक होता है। इसमें निम्बार्कमत के मुख्य मतों का प्रतिपादन 
हुआ हैं। अतः इसे यहाँ दिया जा रहा है - 


ज्ञानस्वरूपं हरेरधीनं, श॑रीरसंयोगवियोगयोग्यम्‌। 
अणुं हि जीवं प्रतिदेहभिन्नं ज्ञातृत्व॑ त॑ यमनन्तमाहु:।। १।। 


अनाविमायापरियुक्तरूप॑, त्वेन॑ विदुर्व भगवत्प्सादातू | 
मुक्त च बद्धं किल बद्धमुक्तं प्रभेदबाहुल्यमथापि बोध्यम्‌।। २।। 
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अप्राकृत॑ प्राकृरूपक च कालस्वरूपं तदचेतनं मतम्‌। 
माया प्रधानादिपदप्रवाच्यं शुक्लादिभेदाश्व समे5ुपि तत्र।। ३।। 


स्वभावतो उपास्तसमस्तदोषमशेषकल्याणगुणैकराशिम्‌ । 
व्यूहांगिनं ब्रह्मवरं वरेण्य॑ ध्यायेम कृष्णं कमलेक्षणं हरिम।। ४।। 


अड्गे तु वामे वृषभानुजां मुदा, विराजमानामनुरूपसौभगामु | 
सखीसहलै: परिसेवितां सदा, स्मरेम देवी सकलेष्टकामदाम्‌।। ५।। 


उपासनीयं नितरां जनैः सदा, प्रहाणयेउज्ञानतमो अनुवृत्ते: । 
सनन्‍दनाधैर्मुनिभिस्तथोक्तं, श्रीनारदायाखिलतत्त्वसाक्षिणे।। ६।। 


सर्व॑ हि विज्ञानमतों यथार्थक श्रुतिस्मृतिभ्यों निश्चिलस्य वस्तुनः। 
ब्रह्मात्मकत्वादिति वेदविन्मत॑ त्रिख्पतापि श्रुतसूत्रसाधिता।। ७।। 


नान्‍्या गतिः कृष्णपदारविन्दातु, संदृश्यते ब्रह्मशिवादिवन्दितातू। 
भक्तेच्छयोपान्तस॒चिन्त्यविग्रहादचिन्त्यशक्तेरविचिन्त्य साशयात्‌ ।। ८।। 





कृपास्य दैन्यादि युजि प्रजायते यथाभवेत्पमेमविशेषलक्षणा | 
प्रक्तिईनन्याधिपतेर्महात्मनः सा चोत्तमा साधनरूपिका परा।। ६।। 


उपास्यरूपं तदुपासकस्य च कृपाफलं भक्तिरसस्ततः परम्‌। 
विरोधिनीरूपमयैतदाप्तेज्षेया इमेडर्था अपि पज्चसाधुमि:।। १०।। 


यहाँ दसवें श्लोक में सारांश दिया गया है। ४-५ श्लोकों में उपास्य (ब्रह्म) का ं 
१-२ श्लोकों में उपासक (जीव) का स्वरूप, ६-८ श्लोकों में साधन (भक्ति) का स्वरूप, 
नवें श्लोक में फल (कृपा) का स्वरूप और तीसरे श्लोक में इन चारों के विरोधी का स्वरूप 
बताया गया है। ये ही पाँच अर्थ (अर्थपंच) ज्ञेय हैं। 

(३) सविशेष-निर्विरोध -श्रीकृष्णस्तवराज। इसमें कुल २४ श्लोकों में कृष्ण की 
स्तुति की गयी है। किशोरदास ने १६१२ में इस पर वेदान्ततत्त्वमुधा नामक टीका लिखी है। 
इसमें निम्बार्क के भेदाभेदवाद का निर्वचन तथा दृष्टिसृष्टिवाद का खण्डन (श्लोक २२) 
और ब्रह्म अज्ञान का आश्रय और विषय है, इस मत का खण्डन (श्लोक २३) में है। 
अन्तिम श्लोक है - 


कं 
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प्राप्प जन्म यदि मानुषं नरः सेवते न तव पादपंकजम्‌। 
घिकू च जन्म कुलमादिदेव! तदू यौवनादिसकलं न शोभते।। 


(४) रहत्यमीमांसा-इसके दो खण्ड हैं। प्रथम खण्ड का नाम मन्त्ररहस्यपोडशी है 
जिसमें गुरूपसत्ति का विवेचन है। द्वितीय खण्ड का नाम प्रपत्नकल्पवल्ली हैं। उसमें प्रपत्ति 
का वर्णन है और मुकुन्दशरणागति-मन्त्र की व्याख्या है। इस मन्त्र को केशवकाश्मीरी की 
क्रमदीपिका (५ ५) में दिया गया है। उनका श्लोक यह है - 


श्रीमुकुन्दचरणी सदेतिशरणं ततः। 
अह प्रपद्य इत्युक्तों मौकुन्दो उष्टादशाक्षर:।। 


अतः मंत्र यह है - 
“श्रीमन्मुकून्दचरणी सदा शरणमहं प्रपद्ये।” 


वैष्णवीदीक्षा में सर्वप्रंथम यही मंत्र शिष्य को दिया जाता है। इसके बाद अर्हता प्राप्त 
करने पर उसे श्री गोपालमन्त्र दिया जाता है। 

निन्बार्क के अन्तिम चार ग्रन्थों पर अनेक टीकाएँ हैं जिनसे उनका महत्त्व बढ़ गया 
है। सर्वप्रथम, वेदान्तपारिजातसौरण पर उनके साक्षात्‌ शिष्य श्रीनिवासाचार्य की टीका है 
जिसका नाम है वेदान्तकीस्तुभ। डॉ. रमा चौधरी ने इन दोनों ग्रन्थों का अंग्रेजी अनुवाद 
किया है जो रायल एशियाटिक सोसायटी आफ बंगाल, कलकत्ता से १६४० ई. में दो खण्डों 
में प्रकाशित है। उसके तृतीय खण्ड में उन्होंने निम्बार्क और उनके अनुयायियों के दर्शन 
का विवेचन उनके ग्रन्थों के आधार पर किया है। इसका प्रकाशन १६४३ में वहीं से हुआ 
है। यह सम्पूर्ण ग्रन्थ निम्बार्क-वेदान्त को समझने में अत्यन्त उपयोगी है। केशव काश्मीरी 
ने वेवान्तकोस्तुमभ पर वेदान्तकीस्तुभ-प्रभा नामक टीका लिखी है। देवाचार्य ने निम्बार्क के 
वेदान्तपारिजातसौरभ के आधार पर ब्रह्मसूत्र की एक वृत्ति लिखी जिसका नाम सिद्धान्तजाहनवी 
है। यह ब्रंद्मसृत्र के प्रथम अध्याय प्रथम पाद तक ही उपलब्ध है। इस पर वेवाचार्य के शिष्य 
सुन्दरभट्ट ने द्वैतादैत-सिद्धान्त-सेतुका नामक टीका लिखी जो चतु:सूत्री पर्यन्त प्रकाशित हैं। 
इसमें सुन्दरभट्ट ने अद्दैतवेदान्त का खण्डन किया है और उम्रमें पुरुषोत्तमकृत वेदान्तरत्नमज्जूषा 
का पर्याप्त उपयोग किया है। सेतुका में सुन्दरभट्ट ने कई पूर्वाचार्यों के उन ग्रन्थों का उल्लेख 
किया है जो अब अनुपलब्ध हैं। 

दशश्लोकी पर गिरिधर प्रपत्र की लघुमंजूषा, हरिव्यासदेव की सिद्धान्तकुसुमाज्जलि 
और पुरुषोत्तम की वेदान्तरत्नमज्जूषा नामक टीकाएँ हैं जो प्रकाशित हैं। इनमें पुरुषोत्तम की 
टीका सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण है क्योंकि उसमें अद्वैतवाद का विशद खण्डन किया गया है। 
निम्बाकविदान्त में यह प्रथम खण्डन-गन्थ है। पुरुषोत्तम विश्वाचार्य के साक्षात्‌ शिष्य थे और 
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विश्वाचार्य श्रीनिवासाचार्य के साक्षात्‌ शिष्य थे। इस प्रकार वे निम्बार्क से चौथी पीढ़ी में थे। 
निर्गुणवाद, निर्विशेषवाद, अप्रमेयत्ववाद, प्रतिबिम्बवाद, अवच्छेदवाद (उपाधिवाद), सर्वगतात्मवाद 
एकजीववाद और विवर्तवाद के खण्डन यहाँ किये गये हैं। 


सविशेष निर्विशेष श्रीकृष्णस्तवराज पर व्रजेश्न प्रसादकृत श्रुतिसिद्धान्तमंजरी, पुरुषोत्तमप्रसाद 
वैष्णव प्रथमकृत श्रुत्वन्तकल्पवल्ली और पुरुषोत्तम प्रसाद वैष्णव द्वितीय कृत श्रुत्यन्तसुरद्रुम 
टीकाएँ हैं। ये सभी चौखम्बा संस्कृत सीरीज वाराणसी से प्रकाशित हैं। इनमें से पुरुषोत्तम 
प्रसाद वैष्णव प्रथम की टीका बहुत विस्तृत तथा विशद है। वें हरिव्यासदेव के साक्षात्‌ शिष्य 
स्वभुदेव के साक्षात्‌ शिष्य थे। इसमें निर्विशेषवाद, अध्यासवाद, ब्रह्म की उपादानकारणता, 
अद्दैतवेदान्त के ईश्वरवाद, प्रतिविम्बवाद, अवच्छेदवाद एकजीववाद, मायावाद, 
सत्त्वग्रैविध्यवाद (पारमार्थिक, व्यावहारिक तथा प्रातिभासिक सत्तात्रयवाद), दृष्टिसृष्टिवाद, 
अभेदवाद-इन अद्दैतवादी मतों का विशद खण्डन है । इसके साथ ही इसमें विशिष्टादैतवाद 
तथा भेदवाद (दैतवाद) का भी खण्डन है। इन खण्डनों के अतिरिक्त इसमें निम्बाक की 
तत्त्वमीमांसा का स्वीकारात्मक विवेचन भी है। 

मन्त्ररहस्यपोडशी पर सुन्दरभट्टकृत मन्त्रार्थरहस्य नामक टीका है। प्रपन्नकल्पवल्ली पर 
एक प्रपन्नसुरतरुमंजरी नामक टीका है जिसके लेखक का नाम अज्ञात है और जिसे 
किशोरंदास ने प्रकाशित किया है। प्रथम कलकत्ता से १६३२ में तथा दूसरी वृन्दावन (मथुरा) 
से १६१९५ में प्रकाशित हैं। सुन्दरभटूट का मन्त्रार्थरहस्य बहुत मौलिक और उपयोगी ग्रन्थ 
है। इसमें उन्होंने गुरूपसत्ति साधन की विशद व्याख्या की है। जैसे, याजक हवि को खुब 
से अग्नि में डालता है, वैसे जीव (उपासक) अपने को गुरु के माध्यम से परमात्मा को 
समर्पित करता है। अथवा जैसे कोई पिता अपने उस पुत्र के पास अपना धन लेने के लिए 
एक मध्यस्थ भेजता है जिसे उसने चुरा लिया है और पुत्र उस चुराये हुए धन को वापिस 
देकर पिता की सम्पूर्ण सम्पत्ति का उत्तराधिकारी बन जाता है, वैसे ही शिष्य अपनी अहता 
और ममता को छोड़कर गुरु के पास जाता है और उसकी आध्यात्मिक संपदा का 
उत्तराधिकारी बन जाता है। सुन्दरभट्रटट के अनुसार गोपालमन्त् में प्रणव या वीजापन्न के 
द्वारा यह स्पष्ट किया गया है कि आत्मा अपना समर्पण भगवान्‌ को कर दे। पूरा 
गोपालमन्त्र १८ अक्षरों का है। यह यों है- “कृष्णाय गोविन्दाय गोपीजनवल्लभाय स्वाहा”। 
इसमें पाँच पद है, कृष्णाय, गोविन्दाय गोपीजनवलल्‍्लभाय और स्वाहा। इस कारण यह मन्त्र 
या पज्चपदी ब्रह्मविद्या के नाम से प्रसिद्ध है। इसका प्रथम वर्णन गोपालपूर्वतपनी-उपनिषद्‌ 
में मिलता है। श्रीगोपालमंत्र ब्रह्मविद्या है। केशव काश्मीरी क्रमदीपिका (१/४) में कहते हैं 
कि यह सभी को अभिवाञ्छित फल प्रदान करने वाला मन्त्र है- 
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सर्वेषु वर्णषु तथाश्रमेषु 
नारीषु नानाहयजन्मभेषु। 
दाता फलानामभिवान्छितानां 
द्रागेव गोपालकमन्त्र एप: ।। 


इस ब्रह्मविद्या का बीजमन्त्र क्लीं है। यहाँ ककार का अर्थ सच्चिदानन्द कृष्ण है, ई 
का अर्थ राधामहाभावस्वरूपिणी प्रकृति है, ल का अर्थ प्रेम और आनन्द है तथा चन्द्रबिन्दु 
का अर्थ जीव का परमात्मा का आलिंगन-चुम्बन हैं। 


ककारो नामकः कृष्ण: सच्चिदानन्दविग्रह: 
ईकारः प्रकृतिः राधामहाभावस्वरूपिणी | 
लकश्चानन्ददायकः प्रेमसुखं॑ च परिकीर्तितम्‌ 
चुंबनाश्लेषमाधुर्य बिन्दुनादं समीरितम्‌। 


गोपालपूर्वतापिनी उपनिषद्‌ (४/१७) का वचन है कि जो मनुष्य इस पंचपदी 
ब्रह्मविद्या का जप करता है वह अनायास ही परम पद को प्राप्त कर लेता है- 


अमुं पंज्वपदमनुमावर्तयेद्‌ यः। 
स याति अनायासतः केवल तत्पद॑ ततू।। 


३. निम्बार्क की गुरु-शिष्य-परम्परा 

डॉ. रमा चौधरी ने (१) निम्बार्क, (२) श्रीनिवासाचार्य, (३) विश्वाचार्य, (४) 
पुरुषोत्तमाचार्य, (९) विलासाचार्य, (६) स्वरूपाचार्य, (७) माधवाचार्य, (८) बलभद्वाचार्य, (६) 
प्रदूमाचार्य, (१०) श्यामाचार्य, (११) गोपालाचार्य, (१२) कृपाचार्य, (१३) देवाचार्य, (१४) 
सुन्दरभटूट, (१४) पदुमनामभट्ट, (१६) उपेद्रभटूट, (१७) रामचनद्र भट्ट, (१८) वामन 
भट्ट, (१६) कृष्णभट्‌ट, (२०) पदुमाकर भट्ट, (२१) श्रवणेश भट्ट, (२२) भूरि भट्ट, 
(२३) माधव भट्ट, (२४) श्याम भट॒ट, (२५) गोपाल भट्ट, (२६) बलभद्र भट्ट, (२७) 
गोपीनाथ भट्ट, (२८) केशव भट्ट, (२६) गांगल भट्ट, (३०) केशव काश्मीरी भट्ट, (३१) 
श्रीमट्ट और (३२) हरिव्यासदेव-इस गुरुपरम्परा को माना है। फिर हरिव्यासदेव के बाद 
निम्बार्कमत में दो उप सम्प्रदाय हो गये। प्रथम के संस्थापक हरिव्यासदेव के प्रधान शिष्य 
स्वभूदेव या पुरुषोत्तम प्रसाद वैष्णव प्रथम हैं और द्वितीय के परशुराम देव हैं। इन दोनों 
सम्प्रदायों में आपसी भेदभाव रहता है जो दार्शनिक दृष्टि से नगण्य है। हरिव्यासदेव के कुल 
१२ शिष्य थे। उपर्युक्त दो शिष्यों के अतिरिक्त अन्य शिष्यों के नाम हैं (१) वोहित देवाचार्य 
(२) मदनगोपाल देवाचार्य, (३) उद्धव देवांचार्य, (४) बाहुबल देवाचार्य, (५) गोपाल 
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देवाचार्य, (६) ऋषीकेश देवाचार्य, (७) माधव देवाचार्य, (८) केशव देवाचार्य, (६) गोपाल 
देवाचार्य द्वितिय और (१०) मुकुन्ददेवाचार्य | हरिव्यासदेव की एक रचना महावाणी हिन्दी में 
है। उनके गुरु श्रीभट्‌ट की भी प्रसिद्ध हिन्दी रचना मुंगलशेतक है जो आदि बाणी के नाम 
से प्रसिद्ध है। इन दोनों हिन्दी ग्रन्थों का प्रभाव हिन्दी के कृष्णभकतों पर बहुत अधिक पड़ा 
है| हिन्दी के महाकंवि विहारी, घनानन्द, तोस आदि निम्बाकी थे। श्रीमट्‌ट ने संस्कृत में द 
श्रीकृष्णशरणागतिस्तोत्र (२४ श्लोक) लिखा है जिसमें श्रीकृष्ण के गुणों और लीलाओं का कह 
वर्णन है। 

हरिव्यासदेव की संस्कृत रचनाएं हैं-सिद्धान्तकुसुमांजलि जिसका वर्णन ऊपर दशश्लोकी 
की टीका में किया गया है, तत्त्वार्थपंचक (हस्तलिखित), पंचसंस्कार निरूपण (हस्तलिखित) 
और प्रेमभक्तिविवर्धिनी (जो प्रकाशित हैं)। अन्तिम ग्रन्थ संदानन्द भट्टकृत श्री 
निम्बार्कशतनामस्तोत्र की टीका है। हरिव्यासदेव का समय १६०० ई. के आस-पास माना 
जाता है। उद्धवदेव, जो हरिव्यासंदेव के शिष्य थे, रासलीता के संस्थापक हैं। उनका एक 
दूसरा नाम घमण्डदेव है जिससे वे अधिक प्रसिद्ध हैं। राधा-कृष्ण रास्रधारी ने रास-सर्वस्व 
नामक एक ग्रन्थ हिन्दी में लिखा है। उसमें उन्होंने घमण्डदेव के संस्कृत वाक्‍्यों को उद्धृत 
किया है जिनमें रासलीलानुकरण के ५ प्रयोजन बताये गये हैं। ये प्रयोजन हैं- (१) 
अन्तःकरण को शुद्ध (निर्मल) करना, (२) स्त्री और शूद्रों को पुरुषार्थ-चतुष्टय की प्राप्ति 
कराना, (३) योग से प्रात्त भगवदानन्द को सर्वसुलभ करना, (४) युगनप्रभाव के कारण 
उत्पन्न राजसी और तामसी बुद्धि को सात््विक बनाना और (५) व्रजवासियों को जीविका 
प्रदान करना। शुकसुधा ने स्वधर्मामृतसिन्धु में रासलीलानुकरण का धार्मिक-दार्शनिक 
विवेचन किया हैं। 

पुरुषोत्तम प्रसाद वैष्णव प्रधम की परम्परा में आगे चलकर सातवीं पीढ़ी में धर्मदेव 
हुए जिनके शिष्य पुरुषोत्तम प्रसाद वैष्णव द्वितीय थे। उनका जन्म १६२३ ई. में जगाधरी, 
कुरुक्षेत्र में हुआ था। उन्होंने ही सविशेष निर्विशेष श्रीकृष्णस्तवसज पर अुह्यन्तयुखुम नामक 
टीका लिखी थी। अध्यात्मसुधातरंगिणी (श्रीनिवासकृत लघुस्तवराजस्तोत्र की टीका), 
मुकुन्दमहिमास्तव और परतत्त्वनिर्णय उनकी अन्य कृतियां हैं। पुरुषोत्तम प्रसाद वैष्णव 
दितीय के सतीर्थ्य अनन्तरामंदेव थे। उनकी रचनाएं हैं-(१) वेदान्ततत्त्ववोध, (२) वेदान्तरतमाला 
(३) तत््वसिद्धान्तविन्दु; (४) श्रुतित्तिछ्ान्तरत्नमाला, (५) वेदान्तसारपद्यमाला, (६) 
श्रीकृष्णचरणमूषण स्तोत्र (७) श्रीमुकुन्दशरणापत्तिस्तोत्र और (८) श्रीमदाचार्यपरम्परास्तोत्र । 
अन्तिम ग्रन्थ पर लेखक ने श्रीगुरुनतिवैजयन्ती नामक एक व्याख्या भी लिखी है। यह 
किशोरदास के संपादकंत्व॑ में मधुरा से १६३६ में प्रकाशित हैं। इसमें स्वभूराम तक 
गुरुपरम्परा दी गयी है। अनन्तरामदेव का लेखन-काल १४वीं शती का अन्तिम चतुर्थाश है। 
उन-जैसा निम्बाकी विद्वान्‌ अठारहवीं और उन्नीसवीं शत्ती में नहीं हुए। श्रीआचार्य-चरित्र, 
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में जिसके लेखक दम्पत्तिशरण हैं, इस मत के आचार्यों का वर्णन है। वृन्दावन से १६३३ 
ई. में किशोरदास ने हिन्दी में आचार्यपरम्परापरिचय प्रकाशित किया है जो ऐतिहासिक 
दृष्टि से महत्त्वपूर्ण है। 

उपर्युक्त गुरुपरम्परा में अनेक विद्वान लेखक हुए हैं। उनके ग्रन्थों का धोड़ा परिचय 
आवश्यक हैं। सर्वप्रथम श्रीनिवास ने वेदान्तकीस्तुभ के अतिरिक्त लघुस्तवराजस्तोत्र, 
वेदान्तकारिकाव॑ली, स्तवपंचकमाहात्म्य तथा निगद नामक वेदभाष्य लिखे। कहा जाता है कि 
उन्होंने भगवदगीता तथा उपनिषदों पर टीकाएं लिखी थीं, किन्तु वे सभी अनुपलब्ध हैं। 
उनका समय शंकर के बाद सुनिश्चित हैं क्योंकि उन्होंने शंकर के प्रतिबिम्बवाद का खण्डन 
किया है। उन्होंने ही सर्वप्रथम निम्बार्ववेदान्त को अद्वैतवेदान्त के खण्डन की ओर मोड़ा 
था। उनके लघुस्तवराजस्तोत्र पर पुरुषोत्तमप्रसाद वैष्णव प्रथम ने गुरुभक्तिमंदाकिनी नामक 
टीका लिखीं है। ४१ शलोकों में यहां निम्बार्क के विभिन्न गुणों का वर्णन किया गया है। 
भेदाभेदवाद की सुन्दर व्याख्या श्लोक ६ की टीका में की गयी है। 


केशव-काश्मीरी निम्वार्क-वेदान्त के एक श्रेष्ठ दार्शनिक हैं। उनका समय १४वीं शत्ती 
माना जाता है। वे गोमलमट्ट के शिष्य थे। वेदान्तकौस्तुभप्रभा के अतिरिक्त उनकी अन्य 
रचनाएं हैं-(१) तत्त्वप्रकाशिका (गीताटीका), जो वृन्दावन से हिन्दी अनुवाद सहित प्रकाशित 
है, (२) क्रमदीपिका, जिसमें निम्वार्क सम्प्रदाय की उपासना-पद्धति का निरूपण है और 
जिस पर श्रीगोविन्द विद्याविनोदं भट्टाचार्य की विवरण नामक टीका है, आठ पहलों 
(अध्यायों) में विभकत है। (३) श्रीगोविन्दशरणागतिस्तोत्र, (४) यमुनास्तोत्र, (५) तत्वप्रकाशिका 
(भागवत्पुराण के वेदस्तुति अंश की टीका), ब्रहमोपनिषत टीका, (७) विष्णुसहस्ननाम टीका 
तथा (८) तैत्तिरीयप्रकाश (तैंत्तिरिय उपनिषद्‌ टीका) और (६) मुण्डकोपनिषद्‌ टीका। कहा 
जाता हैं कि उन्होंने कई अन्य उपनिषदों पर भी टीकाएं लिखी थीं, किन्तु वे सभी अनुप्लब्ध 
हैं। निम्बार्कमत में प्रस्थानत्रयी या प्रस्थानचतुष्टय (जिसमें भागवतपुराण शामिल है) पर 
लेखनी चलाने वाले एकमात्र आचार्य केशव काश्मीरी हैं। वे दिग्विजयी के नाम से प्रसिद्ध 
हैं क्योंकि उन्होंने तीन बार सम्पूर्ण भारत की दिग्विजय की थी और अनेक पण्डितों को 
शास्त्रार्थ में परास्त किया था। उनके मतों को जानने के लिए उनकी भगवदुगीता की टीका 
तथा वेदान्तकीस्तुभप्रभा पर्याप्त हैं। वे वल्लभाचार्य के समकालीन थे। 

निम्बार्कमत के अन्य उल्लेखनीय ग्रन्थ हैं-माधवमुकुन्दकृत परपक्षगिरिवत्र, जिसमें 
अद्वैतवेदान्त का ख़ण्डन किया गया हैं और वनमाली मिश्रकृत वेदान्तसिद्धान्त-संग्रह या 
श्रुतिसिद्धान्तसंग्रह, जो श्लोकबद्ध है और जिस पर लेखक की स्वोपज्ञ टीका भी गद्य में दी 
गयी है। इन दोनों ग्रन्थों के सारांश डॉ. दास गुप्त ने ए हिस्द्री आफ इण्डियन फिलासफी 
के तृतीय खण्ड में दिया है। उन्होंने परपक्षगिरिवत्र को अधिक महत्त्व विया है। किन्तु 
वास्तव में इस ग्रन्थ की जितनी युक्तियां हैं वे सभी पूर्वाचार्यों के द्वारा पहले ही प्रस्तुत कर 
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दी गयी थीं। माधवमुकुन्द ने केवल वचोविन्यास की नवीनता दिखलाते हुए उन्हें एक जगह 
संगहीत कर दिया है। बीसवीं शी में वैष्णवदास नामक एक निम्बार्की विद्वान्‌ ब्रज में हुए 
हैं। उनका देहपात १६५५ ई. में हुआ था। उनके ६ ग्रन्थ हैं-सिछ्धान्तजाहनवी, वैष्णवरर्मादर्श, 
वेदान्तपदार्थपरिचय, वैष्णवधर्मविवेचना, भगवद्गीताभाष्य, ब्रह्मसूत्रचतु:सूत्रीभाष्य, श्रीआचार्यवल्ली, 
वैष्णवसंस्कारकौस्तुम और द्वैतादैतमतौघकुठार:। इन सभी ग्रन्थों के आधार सम्प्रदाय के 
पूर्वाचार्यों के ग्रन्थ हैं। निम्बार्कमत का सबसे बड़ा पीठ सलेमाबाद, राजस्थान, में है जिसके 
वर्तमान पीठाधीश्वर श्री राधासर्वेश्वर शरण देवाचार्य हैं। उन्होंने श्री स्तवरत्नाग्जलि नामक 
एक ग्रन्थ लिखा है जो सर्वेश्वरपत्रिका के वर्ष २७ अंक ११-१२ में प्रकाशित है। यह विभिन्न 
स्वरचित स्तोत्रों का संग्रह है। इसके अतिरिक्त उन्होंने निम्बार्क के प्रातःस्मरणम्‌ पर 
युग्मतत्त्वप्रकाशिका नामक टीका १६६० में प्रकाशित की है। “सर्वेश्वर” इस सम्म्रदाय की 
मासिक पत्रिका है जो वृन्दावन से सर्वेश्वर कार्यालय से प्रकाशित होती है। इसी प्रकार प्रयाग 
निम्बार्क पीठ से दिव्य उपासना नामक एक पत्रिका प्रकाशित होती है। इसके प्रमुख संपादक 
आचार्य ललित कृष्ण गोस्वामी थे जिनका गोलोकवास १६६२ ई. में हो गया। उन्होंने 
वेदान्तपारिजातसौरभ तथा वेदान्तकामधेनु के हिन्दी अनुवाद किये हैं जो एक प्रकार से इन 
मूल ग्रन्थों के भाष्य हैं। वे सभी वैष्णव सम्प्रदायों की एकता के समर्थक थे। इसीलिए उन्होंने 
रामानुज के श्रीभाष्य, वल्लभाचार्य के अगुभाष्य तथा मध्वाचार्य के ब्रह्मसूत्रभाष्य के भी 
हिन्दी अनुवाद किये। इन अनुवादों से सभी वैष्णव सम्प्रदायों में सौमनस्य तथा सौहार्द की 
वृद्धि हुई है। 

सलेमाबाद में श्री निम्बारकाचार्यपीठ के अध्यक्ष को “श्री जी” कहा जाता है। इस पीठ 
के अनेक अध्यक्षों ने संस्कृत तथा हिन्दी में ग्रन्थ लिखे हैं। वास्तव में निम्बार्क के अनुयागी 
उत्तरी भारत में सर्वत्र फैले हैं और वे अपने धर्म तथा दर्शन के प्रचार-प्रसार में सदा संलग्न 
रहते हैं। इससे इस सम्प्रदाय की साहित्यिक सम्पदा दिनानुदिन बढ़ रही है। किन्तु इस 
अनुपात में उसकी दार्शनिक प्रगति कम हों रही है। डॉ. रमा चौधरी ने निम्बार्क के 
स्वाभाविक भेदाभेदवाद की तुलना अंग्रेजी में रामानुज के विशिष्टाद्वैत, भास्कर के 
औपाधिक भेदाभेदवाद, श्रीकण्ठ के विशिष्टशिवादैतवाद और बलदेव विद्याभूषण के अचिन्त्य 
भेदाभेदवाद से करके सभी प्रकार के भारतीय भेदाभेदवादों को एक जगह विवेचन किया है। 
यह विवेचन प्रामाणिक तथा उपयोगी है। उनका ग्रन्थ है वेदान्तपारिजातसौरभ तथा 
वेदान्तकौस्तुभ के अंग्रेजी अनुवाद का तृतीय खण्ड। इसी प्रकार वी. एस. घाटे ने अंग्रेजी 
में सभी प्रमुख ब्रह्मभाष्यों का विवेचन करते हुए दिखाया है कि निम्बार्कभाष्य बादरायण के 
ब्रह्मसूत्र के अन्य भाष्यों की अपेक्षा अधिक निकट है। भारतीय राजनीति में भी राष्ट्रीय 
एकता, राष्ट्रीय एकीकरण, सर्ववर्मसमभाव आदि प्रत्ययों में निम्बार्क के भेदाभेदवाद का 
बढ़ता हुआ प्रयोग द्रष्टव्य है। 


निम्बार्क-वेदान्त का इतिहात्त बश३ 
४. ज्ञानमीमांसा 
ज्ञान आत्मा (जीव) का नित्यगुण हैं। जैसे गन्ध पुष्प में व्याप्त है और उसका प्रसार 
चतुर्दिक भी होता है, वैसे ही ज्ञान यद्यपि जीव में आनखशिख व्याप्त है तथापि वह उसके 
बाहर भी व्याप्त है। निम्बार्क ब्रह्मसूत्र २-३-२६ के वाक्यार्थ में कहते हैं- 


गुणभूतस्य ज्ञानस्य व्यतिरेकस्तु गन्धवदू उपपद्चते, 
एतादृशगुणाश्रय॑ जीवम्‌ “स एप प्रविष्ट आलोमभ्य 
आनखेभ्यः” (कौषीतकि उपनिषद्‌ ३/६)। 


इस प्रकार यद्यपि जीव का परिमाण अणु है, तथापि ज्ञान विभु है क्योंकि ज्ञान वास्तव 
में आत्मा में व्याप्त है और आत्मा अमर है। इस कारण ज्ञान भी अविनाशी है। सुषुप्ति 
आदि अवस्थाओं में ज्ञान सत है, किन्तु वहाँ वह अभिव्यक्त नहीं है। जाग्रत अवस्था में 
वह अभिव्यक्त होता है। 

जो ज्ञान दोषरहित तथा अकाट्रय हैं वह प्रमाण है। प्रमाण के तीन भेद हैं-प्रत्यक्ष, 
अनुमान और शब्द। प्रत्यक्ष इद्धियों और विषय के संयोग से उत्पन्न ज्ञान है, अनुमान 
व्याप्तिज्ञान से उत्पन्न ज्ञान है। मैं अपने गुरु को देखता हूँ, यह प्रत्यक्ष ज्ञान है। सामने पहाड़ 
पर आग है क्योंकि वहाँ धुआं दिखाई देता है, यह अनुमान है। आप्तवाक्य से उत्पन्न ज्ञान 
शब्द प्रमाण है। आप्तवाक्य भी तीन प्रकार के है-आप्त, आप्ततर तथा आप्ततम। वेद 
आप्ततम प्रमाण है। मनुस्मृति आदि स्मृतियां आप्ततर हैं। उनका प्रामाण्य वेद-प्रामाण्य से 
कम है। श्रुतियों और स्मृतियों के व्याख्यान आष्त हैं। ब्रह्मसूत्र इस कोटि का शब्दप्रमाण है। 
पुराणों का प्रामाण्य स्मृति के समकक्ष है। किन्तु उनमें भी सात््विक, राजसिक, तामसिक 
और संकीर्ण प्रकार हैं। सात्त्विक पुराणों के विषय हरि हैं, राजस के ब्रह्मा हैं, तामस के शिव 
है और संकीर्ण के सरस्वती हैं। इनके प्रामाण्य क्रमशः श्ष्ठतम, श्रेष्ठतर, श्रेष्ठ और हीन 
हैं। केवल सात्तिविक पुराण ही मनुस्मृति के समकक्ष हैं। अन्य पुराणों का प्रामाण्य 
स्मृति-प्रामाण्य की तुलना में कम है। इस प्रकार प्रस्थानत्रयी में सर्वश्रेष्ठ उपनिषत्‌ प्रमाण 
हैं, तदनन्तर भगवदुगीता है और अन्त में ब्रह्मसूत्र है। 

इन तीनों प्रमाणों में प्रत्यक्ष तथा अनुमान सावब हैं। प्रत्यक्ष से मृगमरीचिका का श्रम 
होता है। जिस अनुमान से पहाड़ पर अग्नि का ज्ञान होता है वह भी सावद् है क्योंकि 
संभव है कि पहाड़ की अग्नि बुझ गई हो और उसका धुआं ऊपर दिखाई देता हो। किन्तु 
शब्दप्रमाण सर्वथा निरवद्य है। अनुमान के दो प्रकार हैं- स्वार्थानुमान और परार्थानुमान। 
परार्थनुमान में केवल तीन अवयव माने जाते हैं-प्रतिज्ञा, हेतु और उदाहरण [व्याप्तिसहित 
उदाहरण) । केवलान्वयी, केवलव्यतिरिकी तथा अन्वयव्यतिरेकी-इन अनुमान-भेदों को भी 
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निम्बार्व मत में माना जाता है। इस मत्त में श्रुतिवाक्यों से भी व्याप्तिज्ञान होता है, जैसे 
'अविनाशी वा अरे आत्मा अनुच्छित्तिधर्मा', इस वाक्य को एक व्याप्तिवाक्य माना जाता है 
और इससे आत्मा की अमरता सिद्ध की जाती है! उपमान, अर्थापत्ति, अनुपलब्धि, संभव 
तथा ऐतिहय, इन प्रमाणों का अन्तर्भाव उपर्युक्त तीन प्रमाणों में ही हो जाता है। उपमान 
का अन्तर्भाव अनुमान के उदाहरण अवयव में किया जाता है-'उपमानस्य दृष्टान्तमात्रेकविग्रहल्वेन 
अनुमानावयवे उदाहरणे अन्तर्भाव:” (प्रतिक्षगिरिवज्न, पृष्ठ २५४) । पुनश्च, निम्बार्कमत में 
अभाव को पदार्थ नहीं माना जाता है, अतः उसके लिए एक पृथक्‌ या स्वतन्त्र प्रमाण की 
आवश्यकता नहीं है। अभाव का प्रत्यक्ष वास्तव में किसी विषय के साथ किसी अन्य 
संबन्धित विषय को न देखना है। अतः ऐसा ज्ञान प्रत्यक्ष के अन्तर्गत है। अर्थापत्ति तथा 
संभव का अन्तर्भाव अनुमान में है तथा ऐतिहूय का अन्तर्भाव शब्दप्रमाण में है। अतएव.वे 
स्वतंत्र प्रमाण नहीं है। 

शब्द की दो वृत्तियां हैं मुख्या और गौणा। मुख्या वृत्ति रूढ़ि, योग और योगरूढ़ि भेद 
से त्रिविंध है। रूढ़ि सामुदायिक शक्ति है, जैसे हरि, नारद आदि में। वह दो प्रकार की 
है-पर्याय तथा अनेकार्थ। कर, हस्त, आदि पर्याय हैं। हरि अनेकार्थक है। योगवृत्ति 
अवयवशक्ति है, जैसे माधव, रमाकान्त आदि में। योगरूढ़ि में सामुदायिक शक्ति और 
अवयवशरक्ति दोनों रहती हैं, जैसे सोम, पंकज आदि में। 

गौणवृत्ति के दो भेद हैं-लक्षणा और गौणी। गौणी केवल विषय के गुणों से 
सम्बन्धित रहती है, विषय से नहीं, जैसे देवदत्त सिंह है। यहाँ पराक्रम, साहस आदि गुणों 
का बोध सिंह शब्द से होता है। लक्षणां त्रिविध है-जहतु, अजहत्‌ और जहदजहतू। गंगा पर 
घोष है, यह जहतु लक्षणा का उदाहरण है। काक से दधि की रक्षा करों, यह अजहतू लक्षणा 
का उदाहरण है और 'तत्त्वमत्ति' इस वाक्य का अर्थ जहदजहतू लक्षणा का उदाहरण है। 

'तत्त्ममस्ति' की व्याख्या करते हुए वेदान्तरलमंजूषाकार कहते हैं कि तत्‌ शब्द का 
अर्थ ईश्वर है, त्वम्‌ शब्द का अर्थ जीव है और असि शब्द का अर्थ दोनों में भेदाभेद का 
सम्बन्ध है। अर्थात्‌ जीव॑ ईश्वर से भिन्न और अभिन्न दोनों है। ईश्वर स्वतंत्र सत्ता है और 
जीव परतंत्र तत्ता है क्योंकि वह ईश्वर के अधीन है। जब त्वम्‌ शब्द का अर्थ अभेद होता 
है तो जहत॒ तक्षणा रहती है और जब उसका अर्थ भेद होता है तो अजहत्‌ लक्षणा रहती 
है। ये दोनों अर्थ लाक्षणिक हैं, मुख्य या अभिषेय नहीं, क्योंकि त्वम्‌ के अभिधेय अर्थ में 
उसके शरीर, इद्धिय आदि भी सम्मिलित हैं। यहाँ इन अर्थों से अभिप्राय नहीं है। इस 
प्रकार “एकमेवाद्धितीयम्‌” इस श्रुति का अर्थ करते हुए श्रुत्यन्तकल्पवल्लीकार कहते हैं कि 
एकम्‌ का अर्थ है कि ईश्वर परम स्वतन्त्र है, अद्वितीयम॒ का अर्थ है कि ईश्वर के समान 
या उससे श्रेष्ठ कुछ नहीं है, और एवं शब्द का अर्थ है कि ईश्वर के गुण स्वतन्त्र नहीं 
है, किन्तु ईश्वर के अधीन हैं। 


न का इतिहास ३४५४ 
अथवा एकमर्‌ का अर्थ है कि जीव स्वतंत्र नहीं हैं, अद्वितीयम्‌ का अर्थ है कि प्रकृति 
या अजीव तत्त्व स्वतंत्र नहीं है और एव का अर्थ है कि ईश्वर के गुण ईश्वर से स्वतन्त् 
. नहीं हैं। इस प्रकार यह श्रुति कहती है कि चित, अचित्‌ तथा ईश्वर के स्वगत धर्म ईश्वर 
से स्व॒तन्त्र नहीं हैं। यहाँ स्पष्ट है कि ईश्वर सजातीय, विजातीय तथा स्वगतभेद को सुरक्षित 
रखते हुए अपनी स्वतन्त्र सत्ता को एकम्‌ और अद्वितीयम्‌ बनाये रखता है। यह मत 
अद्दैतवाद तथा अन्य वैष्णव मतों से भिन्न है। 

निम्बार्कमत में अद्दैतवाद के स्वतः प्रामाण्यवाद तथा परतः अंप्रामाण्यवाद को माना 
जाता है। ख्यातिवाद में उनका सिद्धान्त सत्ख्यातिवाद है। अनन्तराय कहते हैं- जब किसी 
भ्रम का बाध हो जाता है तो इसका अर्थ यह नहीं है कि उस भ्रम का विषय असत्‌ है। 
यह सांप है, इस भ्रम को दूर करने पर यह नहीं सिद्ध होता कि रस्सी असत्‌ है। समस्त 
ज्ञान सदृहेतुक हैं। मानम्‌ मेयाधीनम्‌ इस यधार्थवादी मत को निम्बार्की मानते हैं। इस आधार 
पर भ्रम का कारण भी विषयगत है। पूर्ववर्ती ज्ञान कभी-कभी परवर्ती ज्ञान से बाधित हो 
जाता है और तब अपच्छेद न्याय से वहाँ सत्य के रूप में परवर्ती ज्ञान को मान्यता मिलती 
है। 


५, तत्त्वमीमांसा 
निम्चार्क ब्रह्म, चित॒ तथा अचित्‌ इन तीन तत्वों को मानते हैं। ब्रह्म स्वतन्त्र तत्त्व है 
और चित तथा अचित्‌ ब्रह्माधीन हैं और इस कारण वे परतन्त्र तत्त्व हैं। ब्रह्म एक और 
अद्वितीय है नित्य तथा विभु है। वह सविशेष तथा निर्विशेष दोनों है। उसी को कृष्ण कहते 
हैं। गोपालपूर्वतापिनी-उपनिषद्‌ में कृष्ण की व्याख्या यों है- 


कृषिर्भूवाचकः शब्दो नश्च निर्वृत्तिवाचकः। 
तयोरैक्य॑ परं ब्रह्म कृष्ण इत्यभिषीयते।। 


कृष्ण की अनन्त तथा अचिन्य शक्तियां हैं। उनके अनन्त गुण भी हैं। वहीं जगत 
का अभिन्‍ननिमित्तोपादान कारण है। जगतृ-सृष्टि से संबन्धित उनके गुण हैं-बल, वीर्य, 
शक्ति, तेज, ज्ञान और ऐश्वर्य | इन्हें पाड़गुणा कहा जाता है। इन्हें सत्‌, चित्‌ और आनन्द 
में रखने पर ये ही गुण सच्चिदानन्द हो जाते हैं। इन गुणों में आनन्द की प्रधानता है। अन्य 
गुण आनन्द के ही उपकारक हैं। 'रस़ों वै सः, इस श्रुति से आनन्द ही ब्रह्म है, आनन्द 
ही कृष्ण है। 

चित जीव है। उसका स्वरूप ज्ञान हैं। जीव ज्ञान तथा ज्ञाता दोनों है। जीव धर्मी हैं, 
ज्ञान उसका धर्म है। यह धर्मधर्मिभाव वैसें ही है जैसे मणि तथा उसका प्रकाश। 
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जीव कर्त्ता और भोक्‍ता भी है। जीव अणु है किन्तु उसका ज्ञान विभु है। उनकी 
संख्या असंख्य या अनन्त है। बद्ध तथा मुक्त इन दो वर्गों में उन्हें बांटा जाता है। बद्ध 
जीव भी बुभुक्षु और मुमुश्षु दो प्रकार के हैं। बुभुक्षु भी दो प्रकार के हैं-लीकिक भोग के 
इच्छुक और पारलौकिक भोग के इच्छुक। मुमुश्ु भी दो प्रकार के हैं-ब्रह्म से सारूप्य चाहने 
वाले और अपने स्वरूप को उपलब्ध करने वाले। इसी प्रकार मुक्त जीव भी दो प्रकार के 
हैं-नित्यमुक्त और बद्धमुक्त। नित्यमुक्त दो प्रकार के हैं-आनन्तर्य और पार्षद। बद्धमुक्त 
भी दो प्रकार के हैं-ब्रह्म-स्वरूप पाने वाले तथा अपना स्वरूप पाने बाले। 

अचित्‌ तीन प्रकार का है-प्रकृति, काल और अप्राकृत। प्रकृति को हीं प्रधान, माया, 
तमसु, अव्यक्त आदि कहा जाता है। वह सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ इन तीन गुणों का आश्रय 
है। प्रकृति से समस्त जगतु की उत्पत्ति महत्‌, अहंकार आदि के क्रम से होती है। अन्त में 
शब्दतन्मात्रा से आकाश, गन्धतन्मात्रा से प्रथिवी, स्पर्श-तन्मात्रा से वायु रस-तन्मात्रा से जल 
और खूप-तन्मात्रा से तेजस (प्रकाश) की सृष्टि होती है। इन पांच महाभूतों से एक ब्रह्माण्ड 
का निर्माण होता है। प्रथिवी इस ब्रह्माण्ड के मध्य में है। इसके नीचे क्रमशः अतल, वितल, 
नितल, गभस्तिमान्‌, महातल, सुतल और पाताल हैं जिन्हें संक्षेप में सात पाताल कहा जाता 
है। सातों पाताल सहित प्रथिवी को शेषनाग अपने फन पर धारण किये हुये हैं। 

जितनी दूरतक सूर्य और चन्द्र का प्रकाश जाता है उतने प्रदेश को पृथिवी कहते हैं। 
पृथिवी भूलोक है। उसके ऊपर भुवर्लोक है जो पृथिवी से सूर्यमण्डल तक है। भुव्लोक के 
ऊपर स्वर्लोक है जो सूर्यमण्डल से लेकर धुवचक्र तक हैं। यह ज्योतिश्चक्र है। स्वलोक 
यज्ञानुष्ठान की भोगभूमि है। इसके ऊपर महलोक है जहाँ कल्पान्तस्थावी भृगु आदि 
सिद्धनण रहते हैं। महलोक के ऊपर जनलोक है, जहाँ सनकादि रहते हैं। जनलोक के 
ऊपर तपोलोक है, जहाँ वैराज नामक देवगण रहते हैं। तपोलोक के ऊपर सत्यलोक है जिसे 
ब्रह्मलोक भी कहते हैं। यहाँ फिर न मरने वाले अमरगण रहते हैं। ब्रह्मलेक से लेकर पाताल 
तक एक ब्रह्माण्ड है। ब्रह्माण्ड के समस्त लोकों तथा पातालों का परिमाण विष्णुपुराण में 
दिया गया है। उसी आधार पर वेदान्तरत्नमंजूषा में ब्रह्माण्ड का वर्णन किया गया है। ऐसे 
अनन्तकोटि ब्रह्माण्ड हैं। ये सभी प्राकृत-तत्त्व के विकास हैं। 

प्रकृति का यह परिणाम वैसे ही है जैसे सांख्यदर्शन में। किन्तु निम्बार्क सांख्य के 
प्रकृतिपरिणामवाद के स्थान पर शक्तिविक्षेपात्मक परिणामवाद को मानते हैं। केशव काश्मीरी 
कहते हैं कि सांख्य ब्रह्मानधिष्ठित स्वतन्त्र प्रकृति का स्वरूप परिणाम मानते हैं। किन्तु 
वेदान्ती जिस शक्तिपरिणामवाद को मानते हैं उसमें मूलकारण के स्वरूप की प्रच्युति नहीं 
होती और कार्य की उत्पत्ति भी हो जाती है। वस्तुतः कृष्ण सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमानू तथा 
अच्युतविभाव हैं। वे अपनी शक्ति को विक्षिप्त कर जगतू के आकार में अपनी आत्मा को 
अहिकुण्डवत्‌ परिणत कर देते हैं। उनकी स्वभावसिद्ध अनन्त शक्तियां हैं। उनके विक्षेप से 
ही सृष्टि होती हैं। 





न 
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काल नित्य और विभु है। वह भूत, भविष्यत्‌ और वर्तमान के व्यवह्मर का 
असाधारण कारण है। लौकिक ज्ञानमात्र में कालज्नान अनुप्रविष्ट है। यह मत जर्मन दार्शनिक 
काण्ट के कालवाद के निकट है। काल सृष्टि-आदि का सहकारी और प्राकृत वस्तुमात्र का 
नियामक है। 

अप्राकृत तत्त्व वह है जो प्रकृति का विकार नहीं है। वह प्रकृति और काल दोनों से 
परे है। वह सूर्य के प्रकृतिमण्डल के बाहर है। नित्यविभूति, विष्णुपद, परमव्योम, परमपद, 
ब्रह्मतोक आदि इसी के अन्य नाम हैं। यह भगवान्‌ के तथा उनके नित्य और मुक्त भक्तों 
के भोग्य, भोगोपकरण और स्थान के रूप में विविध रूप धारण करता है। यह भगवान्‌ के 
अनादि संकल्प से प्रकट होता है। अप्राकृत को ही वैकुण्ठ या महावैकुण्ठ कहा जाता है 
क्योंकि वहाँ किसी को किसी प्रकार की कुण्ठा नहीं रहती है। इससे लिख होता है कि 
प्राकृतिक जगत्‌ का मुख्य लक्षण जीवों की कुण्ठा है। मृत्युलोक में मनुष्य का मुख्य लक्षण 
यही कुण्ठा है। अप्राकृत का सर्वोच्च अंश गोलोक है जिसे नित्य और दिव्य वृन्दावन धाम 
कहा जाता है। प्रथिवी पर स्थित वृन्दावन उसी की छाया है और उसे भीम वृन्दावन कहा 
जाता है। नित्य वृन्दावन में राधा-कृष्ण की लीलाएं नित्य होती रहती हैं। 

भगवान्‌ श्रीकृष्ण का देह सच्चिदानन्दरूप है। वह स्वरूपतः अनन्त हैं, कल्याणगुणसागर 
हैं। निरतिशय आनन्द, सौन्दर्य, मार्दव, सौकुमार्य, लावण्य, औज्जवल्य आदि अनन्त गुणों 
से भगवान्‌ सुशोभित हैं। उनके देह के प्रत्येक स्थान के दर्शन, स्पर्श, गमन आदि कार्य होते 
है और उसमें ज्ञानेन्दियों और कर्मेच्वियों का पृथक-पृथक्‌ अस्तित्व नहीं है। यही कारण है 
कि भगवान्‌ को अप्राकृत कहा गया है और साथ ही सर्वग तथा सर्वकर्ता भी माना गया 
है। 

अप्राकृत लोक में जो भक्त जाते हैं उन्हें भगवान्‌ पहले अप्राकृत या दिव्य देह देते 
$ जो कभी नष्ट नहीं होता है। उसी देह से भक्त भगवान्‌ के साम्य को प्राप्त करता है। 
अप्राकृत लोक भगवान्‌ का धाम है। भगवान्‌ स्वयं थामी हैं। धाम और धामी में भेदाभेद का 
सम्बन्ध है। 

इस प्रकार अन्य वैष्णव-दर्शनों की भाँति निम्बार्की भी तत्त्वत्रय (ब्रह्म, चितू और 
अचित या ५ तत्त्वों (ब्रह्म, जीव, प्रकृति, काल और अप्राकृत) को मानते हैं। किन्तु इन 
तत्त्वों के बीच क्या सम्बन्ध है? इस प्रश्न पर निम्बार्की विशिष्टाद्वत और द्वैत का खण्डन 
करते हैं और दैतादैत या भेदाभेद का प्रतिपादन करते हैं। ॥ 

च्रह्म और जीव का सम्बन्ध स्वाभाविक भेदाभेद है। यही सम्बन्ध ब्रह्म और अचित्‌ 
का भी है। यह सम्बन्ध भास्कर के भेदाभेदवाद से भिन्न है, क्योंकि वह औपाधिक 
द है। बलंदेव विद्याभूषण के अचिन्त्यभेदाभेदवाद से भी यह भिन्न है, क्योंकि यह 
चिन्त्य, ध्येय और ज्ञेय है। 





३४८ वेदान्त-छण्ड 


६. ब्रह्मवाद 


ब्रह्म का वास्तविक स्वरूप नराकृति कृष्ण है। वह सदा राघा से युक्त रहता है। 
राधा के बिना माधव (हरि ८ कृष्ण) की सत्ता नहीं है और माधव के बिना राधा भी नहीं 
है। यह राधा कृष्ण की ही ह्लादिनी शक्ति है। कृष्ण का स्वरूप आनन्द है। औदुम्बराचार्य 
औदुम्बरसंहिता में कहते हैं - 


'करवलोलकौ वस्तुत एकरूपकौ राधामुकुन्दी समभावभावितौ'। 
अर्थात्‌ कृष्ण और राधा दोनों एकरूप हैं। दोनों में भेद करना दोष माना गया है- 
'दोषाकरत्वाद्धि भिदानुवर्तिनामु' (औदुम्बरसंहिता) 


युगल-मूर्ति का ध्यान, स्मरण,अर्चन, कीर्तन आदि निम्बार्कमत की उपासना-पद्धति 
है। काव्यशास्त्र की दृष्टि से इस मत में राधा कृष्ण की स्वकीया है। “अंगे तु वामे वृषभानुजां 
मुदा', ऐसा निम्बार्क ने स्वयं दशश्लोकी में कहा है। गोलोक में ही दोनों का युग्मत्व नित्य 
स्थापित है। अतः भौम वृन्दावन में राधा वस्तुतः कृष्ण की विवाहिता ही हैं। पुराणों में जिस 
छाया राधिका की कला पायी जाती है उसे निम्बार्की परकीया मानते हैं। किन्तु नित्यलीला 
में जो राधा हैं वे कृष्ण की स्वकीया हैं। ब्रह्मविद्या के बीजमन्त्र में हीं राधा और कृष्ण का 
यह संबंध निहित है। 

कृष्ण के अनेक ब्यूह हैं। उनके चार व्यूह सृष्टि-प्रक्रिया से संबन्धित होने के कारण 
प्रसिद्ध हैं। ये हैं - वासुदेव, संकर्षण, प्रदुम्ण और अनिरुद्ध। इनके अतिरिक्त केशव आदि 
द्वादश व्यूह भी हैं। पुनश्च, कृष्ण अवतारी हैं। सृष्टि करने के लिए, उसकी रक्षा तथा 
उसका संहार करने के लिए, धर्म की स्थापना के लिए, अधर्म के निवारण के लिए और 
अपने भक्तों की इच्छा को पूरा करने के लिए वे अवतार लेते हैं। उनके अवतार त्रिविध 
हैं- गुणावतार, पुरुषावतार और लीलावतार। जगतू के भ्रष्ट (ब्रह्म), पालक (विष्ण) और 
संहारक (शिव) गुणावतार हैं। इन कार्यों के अन्य संपादक भी गुणावतार के अन्तर्गत हैं, 
जैसे मनु जो रक्षक हैं, दक्ष जो प्रजापति ब्रष्टा हैं, आदि। पुरुषावतार भी तीन प्रकार के 
है कारणार्णवशायी, गर्भोदशायी और क्षीरोंदशायी | प्रधम इस प्रकृति का नियन्ता है जिससे 
महत्‌ उत्पन्न होता है। गर्भोदशायी समष्टि का अन्तर्यामी है और क्षीरेदशायी व्यष्टि का 
अन्तर्यामी है। लीलावतार द्विविध है-आवेशावतार और स्वरूपावतार। आवेशाबतार भी 
द्विविध है-स्वांश-अवतार, जिसमें नर-नारायण आदि आते हैं और शक्तंश-अवतार। 
शक्त्यश अवतार दो प्रकार के हैं-प्रभभ और विभव। प्रभव में परशुराम; धन्वन्तरि आदि 
हैं और विभव में कपिल, व्यास, नारद आदिं। अन्त में, स्वरूपावतार भी डविविध है-पूर्ण 
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और अंशी। मत्स्य, वाराह आदि अंशी अवत्तार हैं। राम, कृष्ण, नृसिंह आदि पूर्ण अवतार 
है। यद्यपि भगवान्‌ इन व्यूहों और अवतारों में अपने को अभिव्यकत या बश्रकट काला है, 
तथापि वह पूर्णतः अविकृत रूप से सदा विद्यमान भी रहता है। उसी के बारे में कहा गया 
है... 
पूर्णमदः पूर्णमिद पूर्णाल्यू्णमुदच्यते। 
पूर्णस्य पूर्णमादाय पूर्णमेवावशिष्यते ।। 
अत्तः भगवान्‌ श्रीकृष्ण नित्य, पूर्ण, अनन्त, विभु, आप्तकाम, प्रभु, सर्वशक्तिमानू तथा 
अचिन्त्यशक्तिसंपन्न है। 
श्रीकृष्ण समस्त हेय गुणों से रहित होने के कारण निर्गुण और निर्विशेष भी कहे गये 
हैं और साथ ही समस्त शुभ गुणों से युक्त होने के कारण सविशेष और सगुण भी माने 
गये हैं। वास्तव में निर्विशेषत्त और सविशेषत्व इस प्रकार एक दूसरे के बाधक नहीं हैं। 
भगवान्‌ के जिस विश्वरूप का दर्शन अर्जुन ने भगवद॒गीता के अनुसार किया था वह 
भगवान्‌ का परमव्योम में विराजमान रूप है। वास्तव में वह भी श्रीकृष्ण से ही प्रकट हुआ 
है। अतएव नराकृति श्रीकृष्ण उस विश्वरूप से भी ऊर्ध्व हैं। समस्त ब्रह्माण्डों तथा उनके 
नियामकों से ऊर्ध्व होता हुआ भी वह सर्वव्यापी है क्योंकि जो कुछ भी है वह उसी में है। 
इस कारण एकमात्र सत्ता श्रीकृष्ण की है। यह अलग बात है कि यह सत्ता केवलादैतवाद 
के अनुसार नहीं देखी जा सकती है, अपि तु भेदाभेदवाद के अनुसार द्रष्टव्य है। ब्रह्म के 
अस्तित्व को प्रत्यक्ष प्रमाण तथा अनुमान प्रमाणों से नहीं सिख किया जा सकता है, क्योंकि 
यदि वह इन प्रमाणों से सिद्ध किया जाता तो वह उस्तका अस्तित्व इन प्रमा्णों से निराकृत 
भी किया जा सकता था; क्योंकि इन प्रमाणों से जो स्थापित होता है वह त्रिकाल सत्य नहीं 
है। ब्रह्म के अस्तित्व को सिद्ध करने का मुख्य प्रमाण वेद और उपनिषद्‌ हैं। फिर पुराण 
तथा स्मृतियाँ भी उसके अस्तित्व को सिद्ध करती हैं। समस्त शब्दप्रमाणों का समन्वय करके 
ब्रह्म के स्वरूप तथा कार्य का ज्ञान प्राप्त किया जाता है। 


७. ब्रह्मसाक्षात्कार का साधन 
ब्रह्म-प्राप्ति के ५ साधन हैं- १. कर्मयोग, २. ज्ञानयोग, ३. भक्तियोग, ४, प्रपत्तियोंग 
और ५. गुरूपसत्तियोग। 
१, कर्मयोग- कर्म तीन प्रकार के हैं नित्य, नैमित्तिक और काम्य। इनके अतिरिक्त . 
निषिद्ध कर्म हैं, जैसे परस्जीगमन, परधन-अपहरण, हत्या आददि। नित्यकर्म वर्ण और 
आश्रम के अनुसार भिन्न-भिन्न व्यक्तियों के लिए अलग-अलग हैं। नैमित्तिक कर्म वे हैं जो 
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विशिष्ट अवसरों पर किये जाते हैं, जैसे चन्ध॒ग्रहण के अवसर पर गंगा-स्नान, अन्त्येष्टि 
कर्म आदि। काम्यकर्म अभ्युदय तथा स्वर्गप्राप्ति के लिए किये जाने वाले कर्म हैं। 

अस्तेय, अहिंसा, इन्द्रियसंयम, तीर्थयात्रा, उपवास, शाकाहार, अन्नदान आदि सभी 
मनुष्यों के लिए कर्तव्य हैं। ये साधारण धर्म हैं। इसी प्रकार पूर्त भी सभी मनुष्यों के लिए 
काम्यकर्म हैं, जैसे तालाब खुदवाना, मंदिर बनवाना आदि। निषिद्धकर्म से नरक प्राप्त होता 
है। किन्तु यदि निषिद्धकर्म का प्रायश्चित्त कर लिया जाय तो नरक नहीं मिलता है। इसलिए 
प्रायश्चत्त का विधान महत्त्वपूर्ण है। वैसे प्रायश्चित्त का विधान स्मृतियों में बताये गये हैं। 
किन्तु निम्बा्की कहते हैं कि भगवान्‌ श्रीकृष्ण के नामजप से ही प्रायश्चित्त हो जाता है। 
इसलिए जप और कीर्तन मनुष्य को सत्कर्म में लगाते हैं। मोक्षार्थी को काम्यकर्म तथा 
निषिदछकर्म नहीं करने चाहिए, क्योंकि उनसे प्रवृत्ति ही पुष्ट होती है और नित्य तथा 
नैमित्तिक कर्म करने चाहिए अन्यथा उसके मार्ग में विष्न आ जायेंगे - 


मोक्षार्थी न प्रवर्तेत तत्र काम्यनिषिद्धयों:। 
नित्यनैमित्तिके कुर्यात्प॒त्यवायणिहासये।। 


२. ज्ञानयोग- ज्ञान का तात्पर्य भगवान्‌ के गुणों का अनुभव-विश्षेष है। उपनिषदों के 
श्रवण से अथवा गुरु के उपदेश से भगवान्‌ के गुणों का परिचय मिलता है। निम्बार्क-मत 
में उपनिषद्‌-श्रवण से अधिक महत्त्व गुरु के उपदेश-श्रवण को दिया जाता है। उसपर शास्त्र 
के आधार पर चिन्तन करना मनन है। फिर स्वयं भगवान्‌ के स्वरूप का या गुण का 
ध्यान करना निदिध्यासन है। 

३. भक्तियोग- मन, वचन, कर्म .तथा शरीर से निष्कामभाव से नित्य भजन करना 
भक्ति है। वह दो प्रकार की है- साधनभक्ति और फलमभक्ति। अनुष्ठानों से जो भक्ति उत्पन्न 
होती है वह साथनभक्ति है। वह भी द्विविधध हैं-वैदिकी और पौराणिकी। मधुविद्या आदि 
ब्रह्मविद्या से उत्पन्न भक्ति वैदिकी हैं। पुराणोक्त ईश्वर की आराधना करना पौराणिकी भक्ति 
है। इन दोनों से भिन्न प्रेमाभक्ति है। वह भगवान्‌ की कृपा से मिलती है। वह फल-भक्ति 
है। उसी को पदा भक्ति, प्रेमलक्षणाभक्ति, ध्रुवा स्मृति आदि कहते हैं। सत्संग से वह बढ़ती 
है। उसका लक्ष्य भगवत्माप्ति है। ऐसे भक्त को भगवान्‌ की चरणसेवा के अतिरिक्त और 
कोई चीज प्रिय नहीं है। वह सभी पुरुषार्थों को इस इष्ट के सामने तृणवत्त्‌ मानता है। 

४. प्रपत्तियोग- प्रपत्तियोग निरपेक्ष साधन है। उसे किसी अन्य साधन या सहकारी की 
आवश्यकता नहीं है। जब भक्त भगवान्‌ की शरण में जाता है और अहर्निश केवल भगवान्‌ 
की प्रार्थना करता रहता है तब उसे प्रपत्ति-रूप भक्ति प्राप्त होती है। यह षोढा (छः: प्रकार) 
की है। 











निम्वार्क-यैदान्त का इतिहास प््ष्ष 


आनुकूल्यस्य संकल्पः प्रातिकूल्यस्य वर्जनम्‌। 
रक्षिष्यतीति विश्वासों गोप्तृत्ववरणं तथा। 
आत्मनिश्षेपकार्पण्ये पड़िवधा शरणागतिः।। 


अर्थात्‌ (१) जो भगवान्‌ के अनुकूल है उसे ही करना, (२) जो भगवान्‌ के 
प्रतिकूल है उसका परित्याग करना, (३) यह विश्वास करना कि भगवान्‌ मेरी रक्षा करेंगे, 
(५) यह वरण करना कि भगवान्‌ मेरे संरक्षक हैं, (१) आत्मनिवेदन करना तथा (६) अपने 
को अकिचित्कर (कृषण-दीन-किकर) मानना- ये इसके छः प्रकार हैं। शरणागतिरूप प्रपत्ति 
के लिए भगवान्‌ की गीतोक्ति प्रमाण है- 'सर्वधर्मान्‌ परित्यज्य मामेक॑ शरणं व्रज'। 

५. गुरूपसत्ति- इसे गुरु-आज्ञानुवृत्ति भी कहते हैं। जब कोई व्यक्ति स्वयं अपना 
हित-अहित नहीं सौच पाता और सदैव संशय में रहता है तब उसके संशय का निराकरण 
और उसको हित में लगानां गुरु का कार्य है। (१) वह पहले गुरु के पास जाता है और 
अपनी समस्या रखता है। (२) फिर वह गुरु की शरण में जाता है। (गुरु-मंत्र लेता है, 
दीक्षित होता है) और गुरु की आज्ञा का पालन करता है। (३) गुरु उसकी रक्षा करता है, 
(४) वह उसे मोक्ष की ओर ले जाता है और (५) अन्त में, गुरु उसके मोक्ष के लिए जो 
भी आवश्यक है वह करता है। इस साधन में शरणागत हो जाने पर शिष्य का कार्य केवल 
गुरु आज्ञा का पालन करना है और उसके अभ्युदय तथा निःश्रेयस की देखभाल उसका गुरु 
करता है। इसीलिए गुरु का निम्न लक्षण किया गया है - 


ज्ञापयेद्‌ यः पर तत्त्व॑ प्रापयेच्च पर॑ पदमु। 
गमयेच्च परं धाम स गुरु: परमेश्वरः।। 


इन साथनों में से किसी एक का आश्रय लिया जा सकता है। उससे मोक्षप्राप्ति संभव 
है। 


८. मोक्षवाद 


उपर्युक्त साधनों में से किसी का अवलम्बन करने से भगवान्‌ भक्त से प्रसन्‍न हो जाते 
हैं और किसी बहाने से वह उस्तके समक्ष प्रकट होकर उसे दर्शन देते हैं। भक्त इस प्रकार 
भगवान्‌ का साक्षात्कार करने पर अपने अहंभाव और ममत्वभाव को नष्ट कर देता है। तब 
भगवान्‌ उसे अप्राकृत या दिव्यविग्रह प्रदान करते हैं और वह भगवान्‌ से साम्य या साधर्म्य 
का अनुभव करता है। यह सायुज्य ही मोक्ष या मुक्ति है। भक्त सायुज्य पाने पर भी 
भगवान्‌ के ऐश्वर्य में और उसके जगद॒व्यापार में स्तमानता नहीं प्राप्त कर सकता है। किन्तु 
सर्वज्ञता, सौशील्य, माधुर्य, सौन्दर्य, वैर्य आदि गुणों को वह पूर्णतः प्राप्त कर लेता है। 





£ ५४९ वेदान्त-खण्ड 


ऐसे भक्त मृत्यु के अनन्तर अर्चिरादिमार्ग से ब्रह्मलोक तक जाते हैं। ब्रह्मलेक से पुनः 
श्रीकृष्ण उसे अपने गोलोक में ले जाते हैं। वहाँ से उसकी पुनरावृत्ति नहीं होती हैं। वह 
अजर-अमर हो जांता है। 

जिन जीवों को ऐसा सायुज्यलाभ नहीं होता वे अपने कर्म के फलानुसार नरकगामी, 
पितृलोकगामी या स्वर्गगामी होते हैं। वहाँ जब उनका पुण्य या पाप क्षीण हो जाता है तो 
वे पुनः मृत्युलोक में जन्म लेते हैं। जब तक सायुज्य-लाभ नहीं होता तब तक जन्म-मरण-चक्र 
रूपी संसार चलता रहता है। इसे पार करने के लिए सायुज्य-लाभ के लिए यत्न करना 
चाहिए। 

स्पष्ट है कि मुक्त अवस्था में भी जीव तथा ईश्वर में भेदाभेद संबंध है और 
जीव-ब्रह्म की पूर्ण अभिन्नता या एकता नहीं है। सायुज्य का तात्पर्य भगवान्‌ के आनन्द-स्वरूप 
से तादात्य स्थापित करना है। इस अनुभव की अभिव्यक्ति मधुरा भक्ति या प्रेमलक्षणा 
भक्ति में अधिक हुई है। इसलिए यह माधुर्यभाव निम्बार्क-वेदान्त से अभिन्न रूप से जुड़ 
गया है। 


६. निम्बार्क-वेदान्त का प्रभाव 


निम्बार्कमत से वृन्दावन का सखी-सम्प्रदाय प्रादुर्भूत हुआ है। इसके प्रवर्तक स्वामी 
हरिदास थे जो १४वीं शर्ती में विद्यमान थे। पहले वे निम्बा्की थे और बाद में उन्होंने 
राधाकृष्ण के युगलभाव की अपनी विशिष्ट उपासना कर ली। वे एक महान्‌ संगीतज्ञ थे। 
उनके अनेक पद हिन्दी में हैं। 

राधावल्‍लभीय सम्प्रदाय भी निम्बार्कमत से ही वृन्दावन में उत्पन्न हुआ। इसके प्रवर्तक 
स्वामी हितहरिवंश थे जिसका जन्म १४०३ ई. में हुआ था। वे कृष्ण की अपेक्षा राधा को 
अधिक महत्त्व देते थे। संस्कृत में उनका २६० श्लोकों में लिखा गया, “राधासुधानिधि' 
नामक ग्रन्थ है जिसमें रसिकों की प्रेमा-भक्ति का निरूपण है। हिन्दी में उनका ग्रन्थ 
हितचौरासी है जिस पर धरणीधर, सुखलाल, लोकनाथ, जुगलदास, प्रेमदास, केलिवास, 
रतनदास, आदि की टीकाएँ हैं। रीवांनरेश विश्वनाथ सिंह राधावल्‍लभीय मत को मानते थे। 
इस मत के आधार पर उन्होंने बह्मसृत्र का राधावल्‍लभीय भाष्य लिखा है। अध्यात्मरामायण 
पर उन्होंने इस मतानुसारी एक टीका लिखी है। रसिक सम्प्रदायों में आजकल राधावल्‍लभीय 
मत को ही प्रमुख माना जाता है। किन्तु रसिक सम्प्रदाय चैतन्यमत और वल्लभमत से भी 
संबंधित है, निम्बार्कमत का तो वह प्राण ही है। इस प्रकार वृन्दावन में निम्बार्क ने जो 
रसोपासना चलाई वह विभिन्न रूपों में आज तक चल रही है। उसका प्रभाव राजस्थान के 
किशनगढ़ की चित्रकला पर भी बहुत पड़ा है। वस्तुतः काव्य, संगीत, कला और धर्म 
सबको उन्होंने प्रभावित किया है। व्रजसंस्कृति में जितना योगदान वल्लभ, चैतन्य तथा अन्य 
आवचार्यों का है, कम से कम उतना ही योगदान निम्बार्क तथा उनके अनुयायियों का भी है। 
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बे१४ 
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तृतीय अध्याय 


मध्वाचार्य का दैतवेदान्त 


१, मध्वाचार्य का व्यक्तित्व और कृतित्व 


पं. गोपीनाथ कविराज के अनुसार मध्वाचार्य का जन्म ११६६ ई. में विल्वग्राम, 
पाजक क्षेत्र, कर्नाटक में हुआ था। किन्तु कृष्णशास्त्री उनका जन्म १२३८ ई. में मानते हैं 
और निधन १३१७ ई. में। उनकी जन्मभूमि उंडिपी से दक्षिण-पूर्व ८ मील की दूरी पर है। 
बचपन में उनका नाम वासुदेव था। २५ वर्ष की आयु में उन्होंने संन्यास ले लिया था। तब 
उनका नाम पूर्णप्रज्ञ आनन्दतीर्थ हो गया। मध्वाचार्य उनका रहस्यात्मक नाम है जो बताता 
है कि वे वायु के अवतार थे। उनका सम्प्रदाय ब्रह्म-सम्प्रदाय है। प्रसिद्ध हैं कि वें वायु के 
तृतीय अवतार हैं - 


प्रथमों हनुमन्नाम द्वितीयों भीम एवं च। 
पूर्णप्रज्ञस्तृतीयस्तु भगवत्तकार्यप्षाधकः |। 
मध्वाचार्य ने अपने दर्शन को तत्त्ववाद या यधार्थवाद कहा है। माधवाचार्य के 
सर्वदर्शनसंग्रह में उसे पूर्णप्रज्ञ दर्शन कहा गया है। सामान्यतः उसे द्वैतवेदान्त कहा जाता हैं। 


मध्वाचार्य के कुल ३७ य्रन्ध हैं। ब्रह्मसूत्र पर उनके चार भाष्य हैं - (१) ब्ह्मसूत्रभाष्य 
(२) अगुभाष्य, (३) अनुव्याख्यान और (४) न्यायविवरण। भगवदूगीता पर उनके दो भाष्य 
हैं- गीताभाष्य और गीतातात्पर्यनिर्णय। ईश, केन, प्रश्न, मुण्डक, कठ, ऐतरेय, तैत्तिरीय 
छान्दोग्य, बृहदारण्यक और माण्डूक्य, दश उपनिषदों पर उनके अलग-अलग भा६ष्य हैं। 
भागवततात्पर्यनिर्णय, महाभारत-तात्पर्यनिर्णय, ऋग्भाष्य (ऋग्वेद के प्रथम ४० सूक्‍तों का 
भाष्य) और तन्त्रसारसंग्रह उनके अन्य ग्रन्थ हैं। इनके अंतिरिक्‍त उनके द्वारा रचित दश 
प्रकरण ग्रन्थ हैं - प्रमाणलक्षण, उपाधिंखण्डन, मायावाद-खण्डन, तत्त्वोद्योत, कथालंक्षण, 
प्रपंचमिथ्यात्वानुमानखण्डन, तत्त्वसंख्यानं, तत्त्वविवेक/ विष्णुतत्त्वनिर्णणय और कर्मनिर्णय। 
यमकभारत, नरसिंहनखस्तुति, द्वादशस्तोत्र, कृष्णामृतमहार्णव, सदाचारस्मृति, यतिप्रणवकल्प 
और कृष्णजयन्तीनिर्णय मध्वाचार्य के शेष ग्रन्थ हैं। इन सभी ग्रन्थों में ब्रह्मसूत्र के चारों 
भाष्यों का विशेष महत्त्व है। मध्व ब्रह्मसूत्र को निर्णायकशास्त्र तथा अन्य शास्त्रों को निर्णेय 
शास्त्र मानते हैं। 





ब४६ ह वेवान्त-खण्ड 


(१) ब्रह्मसूत्रभाष्य को पूर्णप्रज्ञभाष्य भी कहते हैं। इसमें ब्रह्मसृत्र का संक्षेप में अर्थ 
किया गया है। मध्व ने अपने अर्थ के पक्ष में पुराणों तथा आगमों से अनेक उद्धरण दिये 
हैं। इस पर जयतीर्थ की तत्त्वप्रकाशिका टीका है और तत््वप्रकाशिका पर व्यासतीर्थ की 
तात्पर्यचन्द्रिका टीका है। इस प्रकार माध्व-वेदान्त के मुनित्रय का सम्बन्ध ब्रह्मसूतमास्य से 
हो गया है। अतः यह ग्रन्थ माध्व-वैदान्त में महत्त्वपूर्ण हैं। किन्तु इसको समझने के लिए 
मध्वाचार्य के उन अन्य तीन ग्रन्थों का अध्ययन भी अपेक्षित है जिन्हें उन्होंने ब्रह्मसूत्र पर 
लिखा है। यह उल्लेखनीय है कि मध्वाचार्य ब्रह्ममूत्र के प्रत्येक सूत्र के आदि और अन्त में 
$ का प्रयोग करते हैं, जैसे उनके ब्रह्मसूत्रभाष्य में 'अथातो ब्रह्मणिज्ञासा” के स्थान पर ' "ऊँ: 
अथातो ब्रह्मणिज्ञासा *”' ऐसा सूत्र मिलता है। 

(२) अणुमाष्य में केवल ३४ अनुष्ठुप्‌ श्लौकों में ब्रह्मसूत्र के अधिकरणों का संक्षेप 
दिया गया है। 

(३) अनुव्याख्यान मध्वाचार्य की सर्वश्रेष्ठ कृति है। यह पद्च में है। इसमें ब्रह्मसूत्र की 
व्याख्या के साथ ही साथ अद्वैतवाद का विशद खण्डन किया गया है। इस पर त्रिविक्रम 
पंडित ने तत्त्वप्रदीप नामक टीका लिखी है, जयतीर्थ ने न्यायसुधा नामक एक विशालकाय 
व्याख्या लिखी है और राघवेन्द्र यति ने न्‍्यायसुधा पर परिमल नामक टीका लिखी है। 


, न्यायसुधा जयतीर्थ की सर्वश्रेष्ठ कृति है। इसके बारे में प्रसिद्ध हैं: “सुधा वा पठनीया 


वसुधा वा पालनीया” अर्थात्‌ न्यायसुधां का अध्ययन करना उतना ही महत्त्वपूर्ण है जितना 
किसी राज्य का संचालन करना। न्यायसुधा का अध्ययन और राज्य-संचालन अथवा 
राज्यसेवा, इन दो विकल्पों में अधिकांश विद्वानों ने प्रथम विकल्प को चुना है और 
माध्ववेदान्त की महान्‌ सेवा की है। 

(४) न्यायविवरण में ब्रह्मसूत्र के अधिकरणों का संक्षेप तथा ब्रह्मसूत्र में उठाये गये 
सभी पूर्वपक्षों तथा सिद्धान्तपक्षों का गद्य में विवेचन है। इस पर भी जयतीर्थ की टीका है 
जो अपूर्ण है। उसे रघूत्तम तीर्थ ने बाद में पूरा किया है। 

मध्व ने शास्त्रार्थ में अद्वैतवादी त्रिविक्रम पंडित को परास्त किया था। त्रिविकम पंडित 
तब मध्वाचार्य के शिष्य हो गये थे। उनके पुत्र नारायण भट्ट ने मध्वविजय और मणिमंजरी 
नामक दो ग्रन्थ लिखे। प्रथम ग्रन्थ में मध्वाचार्य की जीवनी है। 


२. मध्वाचार्य का द्वैतवाद 
जिस अर्थ में द्वैतवाद का प्रयोग पाश्चात्त्य दर्शन में होता है उसमें मध्व द्वैतवादी नहीं 
हैं, क्योंकि वे एक ही स्वायत्त सत्ता को मानते हैं और दूसरी सत्ता को परतन्त्र कहते हैं। 
वास्तव में शंकराचार्य के अद्दैतवाद के सन्दर्भ में ही माध्ववेदान्त को द्वैतवादी कहा जाता 
है। क्योंकि माध्वदर्शन में सत्ता के दो भेद स्वीकृत हैं- स्वतन्त्र सत्ता और परतन्त्र सत्ता। 








प्रध्वाचार्य का दैतवेदान्त ३५७ 
'स्॒तन्त्रमस्वतन्त्रं च प्रमेयं द्विविधं मतम्‌।' उनका दर्शन एकेश्वरवादी है। डॉ. बी.एन.के. 
शर्मा जैसे माध्व-सम्प्रदाय के अद्यतन व्याख्याकारों ने कहा है कि यह “स्वतन्त्र ब्रह्मवाद” 
अर्थात्‌ अतुल्य स्वतन्त्र ब्रह्मसिद्धान्त है। 
चैतन्य महाप्रभु के अनुयायी बलदेव विद्याभूषण ने प्रमेयरत्नावली में माध्व- तत्त्वज्ञान 
का वर्णन नौ सूत्रों में यों किया हैः - 


श्रीमन्मध्वमते हरि: परतरः सत्यं जगतु तत्त्वतों 
भेदों जीवगणा हरेरनुपरा नीचोच्चभाव॑ गताः। 
मुक्तिनजसुखानुभूतिरमला भक्तिश्व तत्साधन॑ 
हयक्षादि त्रितयं प्रमाणमखिलाम्नायैकवेद्यो हरिः।। 
अर्थात्‌ (१) हरि परमोच्च है। (२) जगतु सत्य हैं। (३) भेद सत्य है। (४) जीव हरि 
के अनुचर हैं। (५) जीवों में निम्नोच्चता का तारतम्य है। (६) जीवों का अन्तःस्थ 
आनन्‍्दभोग ही मुक्ति है। (७) शुद्ध भक्ति ही मुक्ति का साधन हैं। (८) प्रत्यक्ष, अनुमान 
और शब्द, ये तीन प्रमाण हैं। (६) हरि केवल वेदों से ही जाने जाते हैं। 
इन मृत्रों से स्पष्ट है कि यदि परम ज्ञातव्य को अद्दैत तत्त्वन्ान में निर्गुण कहा जाय, 
तो माध्व तत्त्वज्ञान में उसी को सगुण कहना चाहिये। वह ब्रह्म, विष्णु या नारायण से भिन्न 
नहीं है। अद्वैत तत्त्वज्ञान में यह जगत्‌ माया या मिध्या है। किन्तु माध्व की दृष्टि से जगतू 
सत्य है। अद्वैतवादी सारे भेदों को असत्य मानते हैं, क्योंकि उनकी दृष्टि से सत्य एक ही 
है, और सत्य से भिन्न कुछ है ही नहीं। अगर भिन्नता कहीं दिखाई देती है तो वह मिथ्या 
है। वस्तुएं जैसी भी हों, भिन्नता के आधार पर ही निर्भर हैं। यही द्वैतवाद है। अद्वैतमत 
के अनुसार जीवों का कोई पृथक अस्तित्व नहीं है। वे ब्रह्म से भिन्न हैं ही नहीं। माध्वों का 
कथन है कि जीवों का अस्तित्व ब्रह्म पर निर्भर होते हुए भी ब्रह्म से भिन्न है। जीव असंख्य 
हैं। स्वभावतः वे एक दूसरे से भिन्न हैं। उनकी भिन्नता की मात्रा भी अलग-अलग होती है। 
अद्वैतवादियों का कहना है कि जीव स्वयं ब्रह्म है और इस ज्ञान का उदय ही मुक्ति है। 
इस कथन का तात्पर्य है कि जीवात्मा व्यक्तिरूप में असत्‌ है। ब्रह्म पर आश्रित होते हुए 
भी, ब्रह्म से भिन्न अपने अस्तित्व का ज्ञान होना ही जीव की मुक्ति का लक्षण है, यह 
माध्वमत है। आत्मा के अन्तरतम आनन्द का आस्वादन ही मुक्ति है। आचार्य शंकर कहते 
हैं कि ज्ञान से ही मोक्ष-लाभ हों सकता है, 'ज्ञानादेव तु कैवल्यम्‌'। दवैतवादी की दृष्टि से 
शुद्धा भक्ति ही मोक्ष होती है, भक्ति से ही मुक्तिलाभ होता है। 
द्वैतमत के अनुसार प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द, ये तीन ही प्रमाण होते हैं। इनके 
अतिरिक्त अद्वैतवादी उपमान, अर्थापत्ति और अनुपलब्धि को भी प्रमाण मानते हैं। माध्वों 
के अनुसार हरि या परमात्मा केवल वेदों से ही ज्ञात होते हैं, वे एकमात्र वेववेद्य हैं। 





इएप वेंदान्त-खण्ड 


इससे यह सिद्ध होता है कि अद्ैत और द्वैत की विचारधाराएँ परस्पर विरोधी हैं। 
मध्वाचार्य को दो प्रकार के कार्य करने थें। एक, विवेचनात्मक कार्य जिसमें 
अट्दैतविचारधारा को सदोष दिखाकर वाद-विश्लेषणात्मक रीति से उसके तत्त्वज्ञान के 
खोखलापन को प्रकाशित करना थां। दूसरे विधायक कार्य जिसमें एक महान्‌ एकेश्वरवादी 
बैष्णव-तत्त्वज्ञान की नींव डालकर न्यायसंगत भव्ति-सिद्धान्त की स्थापना करना था। 
मध्वाचार्य के तत्त्ज्ञान का अध्ययन करते समय अगर हम उनके वाग्युद्ध सदृश वैश्लेषिक 
युक्तिवादों पर सूक्ष्मता से ध्यान नहीं देंगे, तो हमें न द्ैतमत का आकलन होगा और न 
अद्दैतमत का। इस निबन्ध में मेरा यह प्रयास रहेगा कि मध्वाचार्य के तत्त्वज्ञान के विधायक 
स्वरूप की विवेचना के साथ ही साथ उनके विवेकपूर्ण विश्लेषण की और भी ध्यानाकर्षण 
करूं | 


३. प्रमाण-विवेचन 


जिसे ज्ञान होता है वह ज्ञाता या विषयी है और जिस वस्तु का ज्ञान होता है वह 
विषय या ज्ञेय है। जिसे ज्ञान होना है वह अगर नहीं है तो ज्ञाता कौन है और ज्ञान भी 
“क्या ई? इसी तरह अगर विषय नहीं है, वस्तु नहीं है, तो भी ज्ञान सम्भव नहीं है। विषयी 
और विषय, ःइन दोनों में जों एक अनोखा सम्बन्ध है वही ज्ञान है। विषय से विषयी जब 
विशिष्ट स्थिति में जुड़ जाता है तब ज्ञान सम्भव होता है। अद्दैतवाव मानता है कि ज्ञान 
अंखण्ड और अविषय है; अर्थात्‌ ज्ञान वस्तुविषयक नहीं है और अविशेष या अनिर्धार्य है। 
इस विषय में दैतवादियों की धारणा बिल्कुल भिन्न है। वे मानते हैं कि ज्ञान अखण्ड, 
सविषयक और सविशेष है। विषयहीन या वस्तुविहीन ज्ञान की कल्पना ही नहीं की जा 
सकती है, क्योंकि जब ज्ञान होता है तो वह किसी वस्तु के विषय में ही होता है और किसी 
व्यक्ति को ही होता है। ज्ञाता को ज्ञान तो होता है, मगर जिसका ज्ञान होता है वह कोई 
वस्तु है ही नहीं, यह कथन सामान्य अनुभव और तर्क के विपरीत है। जब कोई ज्ञाता 
ज्ञानविष॑य की जानता है तो इस प्रक्रिया में ज्ञाता के सम्मुख वस्तुविषय का प्रकटीकरण ही 
ज्ञान है। यही ज्ञान का स्वरूप है। वस्तुविषय जाना जाय या नहीं, वह एक सत्य है। ज्ञाता 
को वह ज्ञात हो-या ने हो, इस पर उसकी सत्पता निर्भर नहीं हैं। वह वस्तुविषव्क ज्ञान 
में स्वयं को प्रकट करता है और उसकी सत्ता कालबद्ध और देशबद्ध होती है, आर्थात्‌ 
आकाश और विशिष्ट काल में उसका अस्तित्व होता है। अपने अस्तित्व के लिए उस 
वस्तुविषय को ज्ञानप्रक्रिया पर निर्भर रहना आवश्यक नहीं है। ज्ञान वस्तु-विषय के रूप 
और गुणों से निश्चित होता है। 'मेंयाधीन॑ मानम्‌ । 

ज्ञान और ज्ञानविषय, इन दोनों का सम्बन्ध केवल कल्पित सम्बन्ध नहीं है। यह 
केवल शुद्ध संकल्पनात्मक सम्बन्ध भी नहीं है। मध्वाचार्य एक सच्चे वास्तववादी थे। ज्ञान 
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और वस्तुविषय, इन दोनों के सम्बन्ध को वे सत्य मानते थे। आत्मा, द्रव्य और ईश्वर, 
ये तीनों जैसे सत्य हैं, ठीक उसी तरह ज्ञान और वस्तु विषय दोनों ही सत्य हैं। यही उनकी 
धारणा थी। इसी को वे विषय-विषयीभाव या दृग्दृश्य-सम्बन्ध कहते थे। 

पुनश्च, मध्वाचार्य मानते हैं कि ज्ञान स्वयं आत्मा का गुण है। ज्ञान और विषय का 
सम्बन्ध गुणविशेष और गुणविशिष्ट के सम्बन्ध को स्पष्ट करता है। ज्ञान और विषय के 
परस्पर-सम्बन्ध से दोनों का कोई वास्ता नहीं है। जो वस्तु ज्ञात होती है या जिस वस्तु का 
बोध होता है वह वस्तु ज्ञात होने के पहले जैसी थी, वैसी ही रहती है। उसमें कोई परिवर्तन 
नहीं होता है। ज्ञान कारक नहीं है। वह वस्तु को अन्यथा नहीं बनाता। 

ज्ञाता और ज्ञान परस्पर भिन्न हैं। ज्ञान किसी ज्ञाता को होता है। फिर भी ज्ञान और 
ज्ञाता एक नहीं हैं और न ज्ञान ज्ञाता से एकरूप है। ज्ञान आत्मा का गुणविशेष है और 
इसका अर्थ है कि वह स्वयं एक द्रव्य है। ज्ञान स्वयं में गुणधर्म वाला धर्मी है। वह स्वयं 
का एक आगमन्तुक गुणविशेष नहीं है। न्यायशास्त्र में ज्ञान को आगन्तुक गुणविशेष कहा गया 
है, पर मध्वाचार्य इसका खण्डन करते हैं। 

ज्ञान स्वयं प्रकाशक है। इसीलिए ज्ञान स्वयंसिद्ध है। वस्तु को प्रकाशित करने से 
वस्तुज्ञान सिद्ध होता है। इसके अलावा, ज्ञान स्वयं की प्रकाश्य वस्तु भी हो जाता है। यह 
मत मीमांसकों के त्रिपुटी-प्रत्यक्ष-सिद्धान्त के सन्निकट आ जाता है। 

. मध्वाचार्य प्रमाण की परिभाषा देंते हुए कहते हैं-'यधार्थ प्रमाणम्‌'। वस्तु जैसी हो वैसी 
उसकी प्रत्तीति होना प्रमाण का लक्षण है। प्रमाण की यह परिभाषा सार्वभौम है क्योंकि इसमें 
समग्र यथार्थ ज्ञान आ जाता है, इसमें स्मृतिज्ञान भी सम्मिलित है तथा संशय और विपर्यय 
(प्रमाद)] इसके बाहर हैं। 

मध्वाचार्य प्रमाण का प्रयोग दो अर्थों में करते हैं- 

(१) सत्यज्ञान और 

(२) सत्य-ज्ञान की प्राप्ति का उपाय। प्रथम अर्थ में इसे केवल प्रमाण कहते हैं और 
दूसरे अर्थ में अनुप्रमाण। सत्यता इन दोनों की विशिष्टता हैं। वस्तु का वास्तविक और 
सत्यज्ञान केवल प्रमाण है। यह ज्ञान जिससे प्राप्त होता है वह अनुप्रमाण है। अनुप्रमाण तीन 
प्रकार के होते हैं, (१) प्रत्यक्ष, (२) अनुमान और (३) शब्द | 

केवल प्रमाण चार प्रकार के होते हैं। वे हैं- 

(१) ईश्वरज्ञान, 

(२) लक्ष्मीज्ञान, 

(३) योगीज्ञान और 








ब६० वेदान्त-खण्ड 

(४) अयोगीज्ञान। यह वर्गीकरण प्रकाश और परिक्षेत्र (रेंज) के गुणों की आन्तरिक > ! 
भिन्नताओं पर आधारित है। प्रथम दो प्रकार स्वरूपज्ञान की विशेषता है और अन्य दो 
प्रकारों में वृत्तिज्ञान सम्मिलित है। 








४. प्रत्यक्ष-विवेचन 

निर्दषिख्धियार्थसब्निकर्षजन्यं ज्ञानम्‌ प्रत्यक्षम', यह प्रत्यक्ष की परिभाषा है। दोषरहित 
इंच्ियों का सापेक्ष वस्तुओं से संस्पर्श होने से जो ज्ञान प्राप्त होता है, उसी को प्रत्यक्षज्ञान 
कहते हैं। यहाँ मध्वाचार्य की दोष-व्याख्या वही है जो संख्यों की दोष-व्याख्या हैं। 
अतिदूरादतिसामीप्पात्सौक्ष्य॑ व्यवधानं समानद्रव्माभिधातो उनमिव्यक्तमन्यसादृश्यं च। वस्तु 
अति दूर हो, अति समीप हो, सूक्ष्म हो, व्यवधानसहित हो, समान वस्तुओं से मिश्नित हो, 
स्पष्टतया प्रकट न हो, अन्य वस्तुओं के सदृश हो, तो ऐसी स्थिति में वस्तु का ज्ञान ठीक 
नहीं होता। सन्रिकर्ष दोष-रहित होना चाहिए, अन्यथा ये दोष॑ भ्रम या संशय पैदा कर सकते 
हैं। 


५ $ नेक + पल 


मध्वाचार्य ज्ञानेद्धियों की संख्या छः मानते हैं, चक्षु, श्रोत्र, प्राण, स्पर्श, रसना और 
मन। इन सभी इच्द्रियों के अलग-अलग दोष होते हैं। मन सुख-दुःखादि अनुभवों से 
अभिभूत होकर वस्तुओं का विपरीत ज्ञान करा सकता है। चक्षु पाण्डुरोग-जैसी व्याधि से । 
या लघुदृष्टि-जैसे दोष से बाधित होकर ज्ञान-प्राप्ति में बाधक हो सकती है। इसीलिए 
ज्ञानेन्द्रियों का निर्दोष होना आवश्यक है। 


इसके अलावा मध्वाचार्य साक्षी में प्रातिभज्ञान की क्षमता मानते हैं। मनुष्य के स्वयं 
की भीतरी संवेदना-शक्ति को ही साक्षी कहते हैं। साक्षी स्वयं का स्वरूपेश्निय है। वह 
ज्ञानग्राहक तो है ही, ज्ञानप्रामाण्य-ग्राहक भी है। शुद्ध और दोषरहित है और वस्तुओं का 
यथार्थज्ञान प्राप्त कराने में सक्षम है। यहाँ और अब जो विद्यमान है, अप्रतिहत है और द 
सापेक्षतया संत्रिकट है उसके यथार्थ आकलन को बोध कहते हैं। मध्याचार्य स्मृतिज्ञान को । 
भी प्रत्यक्ष प्रमाण मानते हैं। इस प्रक्रिया में मन के लिए उसके संस्कार वस्तुविशेष होते हैं। | 
उपर्युक्त तीन प्रमाणों में प्रत्यक्ष (बोध) सर्वश्रेष्ठ प्रमाण है। सामान्यतः हम देखते हैं कि 
हमारे इच्द्रियजन्य अनुभव, तर्वज्ञान तथा शाब्प्रामाण्य में कई बार विरोध दिखाई देता है। 
विरोध आपाततः हो या वास्तव, इससे हमारे मन में अनुभव, तर्क और शाब्द-प्रामाण्य के 
बारे में आशड्का पैदा होती है। जब अद्वैतवादी तर्क द्वारा यह सिद्ध करना चाहते हैं कि 
“हमारा सृष्टिविषयक अनुभव मिथ्या है, तब माध्व वेदान्ती स्वभावत: चिढ़ जाते हैं। 
अद्दैतवादियों की दृष्टि में तर्क और अनुमान प्रत्यक्ष (बोध) से श्रेष्ठतर हैं। यह समस्या 
माध्व-तत्त्वमीमांसा में बहुत महत्त्वपूर्ण है। अतः हम इसके बारे में धोड़ा गहराई से विचार 
करेंगे। 
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मध्वाचार्य की दृष्टि से प्रत्यक्ष (बोध) ही उच्चतम ज्ञान है। यद्यपि अनुमान और 
शब्द-प्रमाण से जो ज्ञान प्राप्त होता है वह यथार्थ हो संकता है, तथापि इस प्रकार का ज्ञान 
प्रत्यक्-बोध को न तो प्रतिरुद करता है और न उस पर हावी हो सकता है। तत्त्वोद्योत 
में मध्वाचार्य लिखते हैं- 


“न च्‌ प्रत्यक्षसिद्मन्येन कैनापि बाध्य॑ दृष्टम्‌। चन्द्रप्रदेशत्वादिविषयं तु 
दूरत्वादिदोषयुक्तत्वातूपटु। न च जगत्मत्यक्षस्यापटुत्वे किब्विन्मानमू |” 
ऐेच्द्रियज्ञान स्वयं ही सत्य का एक मानक है। उसे अनुमान या शब्द-प्रमाण की पुष्टि 
की आवश्यकता नहीं है। चन्द्र का लघु आकार युक्त और अन्य दोषयुक्त दर्शन, दूरी और 
अन्य असाधारण कारणों का परिणाम है। कठोर परीक्षण करने पर भी, अपने मन के 
बाहरी जगतु के अस्तित्व के बारे में ऐच््रिय संवेदन से प्राप्त ज्ञान को पूर्णतया अस्वीकृत 
करना हमारे लिए सम्भव नहीं है। जैसा कि अद्दैतवादियों ने प्रयास किया है, प्रत्यक्ष-ब्रुटियों 
के कारण और भ्रम के कारण संपूर्ण प्रत्यक्ष ज्ञान को अस्वीकृत करना ठीक नहीं है। जगत 
मिथ्या, दृश्यत्वात्‌ शुक्तिरजतवत्‌ यह अनुमान प्रत्यक्षविरुद्ध है। इस सम्बन्ध में मैक्स बोर्न 
फिजिक्स इन माइ जेनरेशन में जो कहते हैं वह माध्वाचार्य को इष्ट है। मैक्स बोर्न लिखते 
हैं, “वैज्ञानिक को वास्तववादी होना चाहिए | इच्धिय-संस्कारों को उसे विश्रमों से अधिक 
स्वीकृति देनी चाहिए क्योंकि वे बाहुय जगत्‌ के वास्तविक संदेश हैं” | 
(१) प्रत्यक्ष और अनुमान-अनुमान में व्याप्ति सर्वथा पूर्वकल्पित हैं और व्यक्ति 
सर्वथा प्रत्यक्ष पर अवलंबित है। प्रत्यक्ष अनुमान का उपजीव्य है। अनुमान उपजीवक है। 
अगर प्रत्यक्ष हमें यथार्थ ज्ञान नहीं दें तो अनुमान संभव नहीं है, क्योंकि वह व्यक्ति के लिए 
प्रत्यक्ष पर ही अवलंबित है। प्रत्यक्ष ही यधार्थता की नींव है। निश्चितार्थता के लिए उसे 
अन्य किसी प्रमाण की आवश्यकता नहीं है और न वह किसी अन्य प्रमाण पर अवलम्बित 
है। अतः प्रत्यक्ष कभी भी मिथ्या नहीं है और यदि वह मिध्या है, तो वह प्रत्यक्ष नहीं है 
और भ्रम है जो प्रत्यक्ष सहवर्ती कारणों के दोषों से लिप्त है। जयतीर्थ ने लिखा है- 


“दा प्रत्यक्ष समबलप्रत्यक्षान्तरेण न बाध्यते, हन्त! 
तदा का वार्ता तत्पदोपजीविनों वराकस्य तर्वस्य तदूबाधकत्वे ।" 


(२) प्रत्यक्ष और शब्द-शब्दप्रमाण को आगम कहा जाता है। प्रत्यक्ष और आगम इन 
दोनों के क्षेत्र पृथकू-पृथक्‌ हैं। इसलिए इन दोनों के सापेक्ष महत्त्व या सापेक्ष शक्ति के 
परीक्षण की कोई आवश्यकता नहीं है। तथापि आगर्मों के एक भाग में, जहाँ यज्ञ का विचार 
आता है वहाँ प्रत्यक्ष के विषय में कुछ व्यामिश्र स्थिति है। आगम-ग्रन्थों के इस भाग का 
अर्थनिरूपण प्रत्यक्ष की दृष्टि से करना उचित होगा, न कि किसी अन्य दृष्टि से। 
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आगम में ब्रह्म के स्वरूप के बारे में विचार-विमर्श हो और प्रत्यक्ष से उसका विरोध 
न हो, तो वहाँ आगम सर्वथैव मान्य है। किन्तु यदि आगम प्रत्यक्ष के क्षेत्र में हस्तक्षेप करते 
$ तब वहाँ प्रत्यक्ष-ज्ञान के नियमों को ही बिना किसी हिचकिचाहट के मानना होगा। इस 
स्थिति में आगमों को ही प्रत्यक्ष के नियमों के आगे झुंकना पड़ेगा। 


५. अनुमान-विवेचन 

निर्दोष उपपत्ति ही अनुमान है। न्यायसुधा में इसकी परिभाषा है-हेतु और साध्य के 
बीच जो अचल सम्बन्ध तर्क से स्थापित होता है उसे अनुमान कहते हैं। हेतु और साध्य 
का यह अचल सम्बन्ध अनुमान को निश्चित रूप से निर्धारित करता है और इसी में प्रत्यक्ष 
और शब्द-प्रमाण से उसकी भिन्नता है। भूत और भविष्यत्कालीन वस्तुएं भी अनुमानगोचर 
हैं। अनुमान-प्रक्रिया देश-काल से बाधित नहीं हों सकती। अनुमान व्यवहित ज्ञान है और 
प्रत्यक्षज्ञान के निकटत्तम है। 

कुछ स्वल्प भेदों के अतिरिक्त मध्वाचार्य की अनुमान-म्रक्रिया न्यायशास्त की 
अनुमानप्रक्रिया से भिन्न नहीं है। मध्याचार्य अन्ययव्याप्ति को स्वीकार करते हैं और 
केवलान्वयी अनुमान को ही मानते हैं। अनुमान में अनेक अवयवों की कोई विशेष अपेक्षा 
वे नहीं रखते। 


६. शब्द-प्रमाण का विवेचन 

मध्वाचार्य के मत में ईश्वर के बारे में या पारमार्थिक विषयों के बारे में शब्द-प्रमाण 
एक महत्त्वपूर्ण प्रमाण है। प्रस्थानत्रवीसमेत वेदों, स्मृतियों पाज्चराज्रागम और पुराणों को 
मध्वाचार्य शास्त्र मानते हैं। यह समस्त शास्त्र स्वत्त: प्रमाणित हैं। वैदिक संहिता, ब्राह्मण, 
आरण्यक, उपनिषद्, ब्रह्मसूत्र और गीता अपौरुषेय हैं। वेदों पर आधारित स्मृतियां और 
पुराणों को पौरुषेय माना जाता है। श्रुत्मनुसारी स्मृतियाँ ही प्रमाण हैं, अन्य स्मृतियाँ नहीं। 
तथापि इस नियम का एक अपवाद है। माध्वों के अनुसार पांचरात्र आगम स्वयं भगवान्‌ 
विष्णु की कृति होने के कारण वेदों के समकक्ष हैं और वेदों से कनिष्ठ नहीं हैं। 

मध्वाचार्य स्वतः प्रामाण्यवादी हैं। वे अनिर्वचनीय ख्याति की आलोचना करते हैं और 
अन्यथाख्याति को प्रस्तुत करते हैं। इसे वे अभिनव अन्यथाख्याति कहते हैं। 


७. हरि की सर्वश्रेष्ठता 


मध्वाचार्य के विष्णुतत्त्वनिर्णय का. प्रथम श्लोक निम्न है: - 
सदागमैर्हिं विज्ञेय॑ं समतीतक्षराक्षरम्‌। 
नारायणं सदा वन्दे निर्दोषाशेषसद्गुणम्‌।। 
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“ब्वर और अक्षर से अतीत, निर्दोष और सभी सदृगुणों से परिपूर्ण तथा सच्छास्त्रो 
द्वारा ज्ेय नारायण को मैं नमस्कार करता हूँ” । नारायण के सम्बन्ध में किया हुआ प्रत्येक 
विधान अविवाद रूप से आप्तवचन है। ईश्वर के सम्बन्ध में कोई भी कथन करने में इन्द्रियों 
तथा बुद्धि सक्षम नहीं हैं। इस विधान के पोषक प्रमाणों का उद्धरण ब्रह्माउउडुाग, तैत्तिरीय, 
कठ और द श्रुतियों से मध्वाचार्य तत्त्वनिर्णय में देते हैं। 

हरि परमोच्च तत्त्व है। हरि से बढ़कर कोई भी तत्त्व नहीं है तथा उनके समकक्ष भी 
कोई नहीं है। वे स्वतन्त्र और एकमेव हैं। लक्ष्मी, ब्रह्मा, रूद् और अन्य देवता उन पर 
निर्भर हैं। मध्वाचार्य एकेश्वरवादी हैं। वे हरिवंश से निम्नलिखित उद्धरण देते हुए कहते हैं 
कि सभी शास्त्रों में सर्वत्र हरि का वर्णन हैः- 


वेदे रामायणे चैव पुराणे भारते तथा 
आदावन्ते च मध्ये च विष्णुः सर्वत्र गीयते। 


अर्थात्‌ वेद, रामायण और पुराणों के आदि, मध्य, तथा अन्त में विष्णु का ही वर्णन 
हैं। 


लोक में प्रायः माना जाता है कि विष्णु, हरि या नारायण विशेष नाम हैं, जैसे देवदेत्त 
और यज्ञदत्त आदि। किन्तु मध्वाचार्य ऐसा नहीं मानते। वे कहते हैं कि विष्णु हरि और 
नारायण परमोच्च भगवान के गुणविशेषों के नाम हैं। ऐश्वर्य, बुछ्धिभव, दया और करुणा, 
ये गुण ईश्वर कोंटिक व्यक्तिविशेष में होते हैं। विष्णु शब्द के अनेक अर्थ हैं। जब कहा 
जाता है कि विष्णु परमोच्च तत्त्व है, तब उसका अर्थ है कि विष्णु सर्वव्यापी है। इसी प्रकार 
हरि का भी अर्थ समस्त पापों का विनाश (हरण) करने वाला है (सर्वपापहरो हरि:) । एवं 
नारायण का अर्थ है, वोषरहित और सद॒गुणों से परिपूर्ण। तथा बृहन्तो हयस्मिन्‌ गुणा 
इत्यादि श्रुतिवचनादगुणपूर्ण ब्रह्मशब्दार्थ:, अर्थात्‌ ब्रह्म सम्पूर्ण है। आत्मन्‌ शब्द जब परमेश्वर 
के लिए. प्रयुक्त होता है, तब उसका अर्थ होता है-वह निरपेक्ष सत्ता जो नियामक हैं। 
परमेश्वर के विविध गुणों की विधा दर्शने वाले अनेक वैदिक शब्दों का विवरण मध्वाचार्य 
ने अपने भाष्य में किया है। उदाहरणार्थ, “अहं ब्रह्मास्मि”, इसका साधारण अर्थ है, मैं ब्रह्म 
हूँ। परन्तु मध्वाचार्य इसे परमेश्वर का ही गुणनिधान समझते हैं। अहम्‌ ८ अहेयम्‌ अर्थात्‌ 
अत्याज्य। ब्रह्म 5 संपूर्ण परिपूर्ण। अस्मि 5 स्वयंसिद्ध सत्ता। कुछ भारतीय और पाश्चात्त्य 
विद्वानों ने कहा है कि ये अर्थ काफी कौशल्यपूर्ण होते हुये भी सर्वधा काल्पनिक हो सकते 
हैं, किन्तु अपने अर्थविवरण की पुष्टि में मध्वाचार्य अनेक प्रमाण देते हैं। 

हरि सतु, चित्‌ और आनन्द हैं। वे सत्‌ हैं, क्योंकि उनका अस्तित्व स्वतन्तर है। वह 
नित्यों नित्यानाम्‌  नित्यों में नित्य हैं, जैसे जीव। जीवों को उन्होंने बड़ी करुणा से नित्य 
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बना दिया है। हरि चित है। चेतनशचेतनानाम्‌ वही केवल सर्वज्ञ है। वही आनन्द है, 
आनन्‍्दघन है, वह दूसरों को भी आनन्द वितरित करता है। प्रेम, दया, ऐश्वर्य, शुद्धता, 
ज्ञान, शक्ति प्रभुति उसके अनन्त गुणों की कोई सीमा नहीं है। वह असीमों में असीम है। 
प्रत्येक व्यक्ति परमेश्वर के विषय में ज्ञान पाने में सक्षम है, भले ही उसका ज्ञान कुछ कम 
' या अधिक हो। किन्तु कोई भी उस परमेश्वर को समग्रतया जान नहीं पाता। इसीलिए वह 
अप्रमेय है, अमेय है। वही अपने को पूर्णतया जान सकता है। जिस मात्रा में हम उसे जान 
पाते हैं उससे वह कहीं अधिक है। फिर, सभी सीमित वस्तुओं से वह परे है। इसीलिए “वह 
यह नहीं है' 'वह यह नहीं है' (नेति-नेति) के द्वारा उसका वर्णन किया जाता है। 


हरि ज्ञानस्वरूप है। फिर भी वह ज्ञानी है। वह सब कुछ जान सकता है। सभी वस्तुएं 
उसके लिए यहाँ और अभी विद्यमान हैं। उसके लिए ज्ञान स्वाभाविक और अपरोक्ष है। 
स्वयं उसमें और ज्ञान में तथा स्वयं उसमें और उसके गुण में कुछ भेद नहीं है। मध्वाचार्य 
ऋगु-भाष्य में लिखते हैं-“अभेदों हरिरूपानां गुणानां क्रियासु च। तस्यैव अवबवानां च"। 

ब्रह्म या हरि एक चमत्कार है। वह अचिन्य, अद्भुत और शक्तिमान्‌ है। वह 
अणोरणीयान्‌ और महतो महीयान्‌ है। बैठा हुआ वह दूर तक जाता है और सोता हुआ 
सर्वदूर भ्रमण करता है। (आसीनो दूर॑ व्रजति शयानो याति सर्वतः)। बिना चक्षु वह देखता 
है और हाथ न होते हुये भी वह ग्रहण करता है। वह सब वस्तुओं में व्याप्त है और सब 
वस्तुओं के बाहर भी है। वह दूर से भी दूर और समीप से भी समीप है। वह अपने पूर्ण 
ऐश्वर्य के साथ वैकुण्ठ में विराजमान है और हमारे हृदयाकाश में भी है। 


किसी भी आकार से सीमित न होने से वह निराकारं है। वैसे उसके आकार अनन्त 
हैं। वह अवतारों के रूप में हमें दृश्य होता है। वह केवल सतु-चितु-आनन्‍्द है। मध्वाचार्य 
की दृष्टि में परमेश्वर व्यक्तिरूप में प्रकट तो होते हैं फिर भी उनका कोई सीमित व्यक्तिरूप 
नहीं है। वें मानवीय रूप भी धारण करते हैं क्योंकि उनके अनेक रूप हैं। उनके अन्तर्गत 
भेद नहीं है। वे निर्भिन्न, समरूप, बोधस्वरूप, परमानन्द-स्वरूप और सर्वशक्तिमानु हैं। 

आचार्य शंकर निर्गुण ब्रह्म और सगुण ब्रह्म दोनों को ही ग्राहय मानते हैं। सगुण ब्रह्म 
ही व्यक्तिर्प परमेश्वर है। निर्गुण ब्रह्म अनिर्वचनीय सत्ता है। शइकराचार्य की दृष्टि से 
“केवलो निर्गुणश्‌च” का अर्थ आत्वन्तिक गुणराहित्य है। (वस्तुतः गीता-भाष्य में शंकराचार्य 
निर्गुण का निर्वचन “त्रिगुणातीत” करते हैं) । मध्वाचार्य निर्गुण का अर्थ “त्रिगुणातीत” ही 
करते हैं। श्रुति के अनेक उद्धरणों से वे इसको सिद्ध करते हैं। महाभारत में भी नारायण 
को त्रैगुण्यवर्जित कहा गया है। अगर ब्रह्म निर्गुण है तो ब्रह्म ज्ञेय अर्थात्‌ जानने योग्य नहीं 
हो सकता, क्‍योंकि जिस वस्तु के गुण होते हैं, वहीं जानी जाती है, अन्य नहीं। 

ब्रह्मसूत्र में ब्रह्म का निरूपण “जन्माद्यस्य यतः” सत्र में किया गया है। जिससे इस 
विश्व का जन्म आवि होता है वह ब्रह्म है। मध्वाचार्य की दृष्टि से इसका अर्थ यह है कि 
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सृष्टि, स्थिति, संहार, नियमन, ज्ञान, ज्ञान, बन्ध और मोक्ष सब हरिकर्त॒क हैं। 

अतः मध्वाचार्य मानते हैं कि परमौच्च सत्ता केवल एक ही है। उसी के अनन्त नाम 
$ और सारे नाम उसी को दशाति हैं। वह स्वतंत्र हैं, सर्वशक्तिमान्‌ है और सर्वज्ञ भी। किसी 
भी स्थान में या किसी भी काल में उसके समकक्ष या उससे श्रेष्ठ कोई भी नहीं है। अन्य 
प्रत्येक वस्तु से वह सर्वथा भिन्न है। किन्तु स्वयं उसमें कोई भिन्नता नहीं है। वह अविभाज्य 
है। वह शुभ लक्षणों से युक्त है और उसमें कोई भी दोष नहीं है। वह परिपूर्ण है, सर्वोत्कृष्ट 
है। वह सृजन करता है, रक्षण करता है और नाश भी। सर्व जीवों का वह अधिपति है। 

स्वयं भगवान्‌ या परमेश्वर और ब्रह्मा के बीच लक्ष्मी और श्री की कल्पना मध्वाचार्य 
करते हैं। श्री चित्‌ प्रकृति है। वह सर्वव्यापी और अनन्त है। गीता में उसे अक्षरपुरुष कहा 
गया है। वह पुरुषोत्तम से या क्षर वस्तुओं से पृथक है। वह हरि के ऊपर (केवल हरि के 
ही ऊपर) अवलंबित है। श्री नित्यमुक्ता है। 

सत्त्व, रजसू और तमसु, इन तीन रूपों में चित्‌ प्रकृति श्री, भू और दुर्गा के नाते 
प्रकट होती है और जीवों और जड़ पदार्थों में अष्टधा प्रकृति का निर्माण कर अपना 
जागतिक कार्य निभाती है। शुद्ध सृष्टि-व्यवस्था में शक्तिस्वरूपिणी लक्ष्मी भगवान्‌ वासुदेव 
के साथ जीवों को प्रलय के अन्त में मोक्ष प्रदान करती हैं। लक्ष्मी के पुरुषकार का स्पष्ट 
उल्लेख नहीं है। फिर भी वह नित्य मुक्‍ता श्री के पुरुषकार में गर्भित है और वह उस 
पुरुषकार के योग्य भी है। परन्तु लक्ष्मी का यह पुरुषकार भगवान्‌ की इच्छा के बाहर नहीं 
है। लक्ष्मी के पुरुषकार का यह सिद्धान्त तत्त्वतः माध्व-तत्त्वज्ञान के विरोध में नहीं है। 


८. हरि सर्ववेदों का ज्ञेय है 


कुछ मनीषी वेदों को सामान्यतः कर्मकाण्ड और ज्ञानकाण्ड में विभाजित करते हैं। 
कर्म के अनुष्ठानों का वेदों के जिन भागों में समावेश है वह भाग कर्मकाण्ड कहलाता है। 
जैमिनीय पूर्वमीमांसा मुख्यतः कर्मकाण्ड से सम्बद्ध है। उत्तरमीमांसा, जिसे वेदान्त कहा 
जाता है, ज्ञानकाण्ड से सम्बद्ध है। उपनिषद्‌ ही ज्ञानकाण्ड हैं। वे लोग फिर यह भी मानते 
है कि ज्ञानकाण्ड कर्मकाण्ड से अधिक महत्त्वपूर्ण और मूल्यवान्‌ है, क्योंकि ज्ञानकाण्ड हमें 
मुक्ति की ओर ले जाता है। कर्मकाण्ड हमें सुखमय जीवन तो प्राप्त करा देता है, लेकिन 
वह सुख स्थायी नहीं होता। 

मध्वाचार्य उपर्युक्त विचार से असहमत हैं। वेद जैसे भी हों, उनका विभाजन अधिक 
महत्त्वपूर्ण और कम महत्त्वपूर्ण, अधिक मूल्यवान्‌ और कम मूल्यवान्‌ू, अच्छा और बुरा, 
ऐसा हो ही नहीं सकता। समग्र वेद एक उच्चकोटि का साहित्य है। वह समान रूप से 
महत्त्वपूर्ण और मूल्यवान्‌ है। यह ठीक है कि वेदों का कुछ भाग कर्मकाण्ड से जुड़ा हुआ 
है और कुछ ब्रह्मविद्या से। ये दोनों भाग आवश्यक हैं और यदि हम ठीक समझें तो वे 








३६६ वेदान्तं-खण्ड 


हमें ब्रह्म का ही ज्ञान कराते हैं। वेद संहिता या मन्त्र, ब्राह्मण, आरण्यक और उपनिषद 
इन चार भागों में विभाजित किए जाते हैं। संहिता या मन्त्रों को अधिदैव कहा जाता है, 
क्योंकि वे देवों के विषय में हमें जानकारी देते हैं। ब्राह्मणमाग हमें यज्ञों के बारे में जानकारी 
देता है और इसीलिए अधियज्ञ कहा जाता है और अन्त में आरण्यक तथा उपनिषद्‌ 
ब्रह्मन्ञानपरक होने से अध्यात्म कहे जाते हैं। इसका अर्थ यहः नहीं कि संहिता या ब्राह्मणों 
में ब्रह्म के बारें में कुछ भी निर्देश नहीं है। वेदों के प्रत्येक वाक्य के तीन-अर्थ होते हैं और 
उनमें से एक अर्थ परमेश्वर भगवान्‌ की ओर संकेत करता है। ऋग्वेद की प्रथम ४० 
ऋचाओं पर ऋग्भाष्य लिखकर मध्वाचार्य ने अपना यह मत स्थापित किया है। इसका अर्थ 
है कि हरि वेदों के सभी वाक्‍्यों से और केवल वेद द्वारा ही ज्ञेय हैं। अतः प्रत्येक श्रुतिवाक्य 
महत्त्वपूर्ण और मौलिक है। 


६. जगतू की वास्तविकता 


मध्वाचार्य की दृष्टि से सत्य क्या है? यह समझने का अब हम प्रयास करेंगे। 
“तत्त्वोद्योत” नामक ग्रन्थ में वे सत्य का स्वरूप और उसके आधारों का विवेचन करते 
हैं। वे लिखते हैं -'सदिति प्रतीयमानत्वातु अतः सर्वदा प्रत्यक्षेण प्रतीयमानं वस्तु सदित्येव 
प्रतीयते'। अर्थात्‌ सत्यता अनुभव-विषय है। निर्दोष अनुभव प्रदान करने वाली कोई भी 
वस्तु सत्य होती है। उसके ज्ञान में प्रमाद सम्भव नहीं है। साक्षी ज्ञान प्रायः यथार्थ होता है 
और कुछ दोषपूर्ण सह-स्थिति में ही ज्ञान के प्राकटूय में प्रमाद सम्भव है। इससे यह सिद्ध 
होता हैं कि अनुभव का जो भी विषय हो, वह सत्य होता है। केवल अलीक ही 
अस्तित्वरहित होता है, क्योंकि वह प्रत्यक्ष का विषय नहीं है और वह कभी सम्भव भी नहीं 
है। माध्व-तत्त्वज्ञान में यथार्थ ज्ञान या अनुभव के सम्बन्ध में वस्तुविषयता सत्यता के लिए 
निर्णायक सिद्ध होती है और उसे वाद-कीशल्य से कभी भी तथ्यहीन नहीं किया जा सकता। 
सत्य प्रत्यक्षतः ज्ञानविषय होता है और उसका अस्तित्व दृश्य होता है। वह कालसम्बद्ध भी 
होता है। माध्व-तत्त्वज्ञान में “अस्तित्वशील” और “ऐहिक” ये दो शब्द परस्पर सम्बद्ध हैं। 
एक की दूसरे की अनुपस्थिति में कल्पना भी सम्भव नहीं है। सत्य वहीं है जो कालसापेक्ष 
हैं। 

नित्य और अनित्य, दोनों प्रकार की वस्तुएँ सत्य हैं क्योंकि वे अनुभव-विषय हैं। 
नित्यत्व और अनित्यत्व में जो भेद है वह उनके निजी स्वभाव के कारण है, न कि उनकी 
सत्यता के कारण। 

माध्व-तत्त्वज्ञों का दावा है कि अर्थ कियाकारित्व सत्य का यथार्थ लक्षण है। अगर 
वस्तु सत्य है तो उससे कोई किया साध्य होनी चाहिए या उसका कोई परिणाम दिखाई देना 
चाहिए | वह नित्यत्व नहीं है। हमने पहले ही देखा है कि अलीक असत्य होता है, क्योंकि 
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वह अनुभव-विषय नहीं हों सकता और न वह अर्थकियाकारित्व के लिए पर्याप्त है। 

अद्वैत-तत्त्वज्ञान में सत्ता के जो तीन वर्ग माने जाते हैं उन्हें मध्वाचार्य नहीं मानते। 
ये तीन वर्ग हैं, पारमार्थिक सत्ता, व्यावहारिक सत्ता और प्रातिभासिक सत्ता। पारमार्थिक 
सत्ता को न हम जानते हैं न जान सकते हैं, क्योंकि वह रूपरसगन्यहीन और अनिर्वचनीय 
होती है। अनुभाव्य सत्ता के अंतिरिकति ऐसी कोई सत्ता है, इसके लिए कोई प्रमाण भी नहीं 
है। जैसा कि पहले ही कहा गया है ऐसी सत्ता ज्ञानविषय नहीं हो सकती है और न वह 
अर्थकियाकारित्व साधक हो सकती है। प्रातिभासिक सत्ता के बारे में कहना ही क्या है? 
प्रमाद तो हमारे जीवन का एक अविभाज्य अंग है। किन्तु प्रमाद अपवादस्वरूप होते हैं। 
प्रमाद नियम नहीं है। अलीक और अद्दैततत्त्व-ज्ञान के पारमार्थिक सतु में मध्वाचार्य कोई 
भेद नहीं मानते। 

इस जगत में दृश्य वस्तुएँ अनित्य हैं, किन्तु वे मिथ्या नहीं कही जा सकतीं, क्योंकि 
नित्य और अनित्य दोनों प्रकार के विंषय अनुभव-विषय हो सकते हैं और वे अर्थकियाकारित्व 
को निभाते है। मायावाद-खण्डन, प्रपंचमिथ्यात्वानुमान-खण्डन और उपाधिखण्डन इन तीन 
प्रकरण-ग्रन्थों भें मध्वाचार्य जगन्मिध्यात्व के सम्बन्ध में विमर्श करते हैं। कथालक्षण में वे 
लिखते हैं - 


प्रत्यक्षस्िद्धेषु अर्थिषु प्रश्ने मामक्षज व्देतू। 
ज्ञानं वा ज्ञानसिंद्धेषु नानुमाने प्रथम वदेतू।। 
इन्द्रिय-संवेदन से सम्बन्धित विषयों में प्रत्यक्ष ही प्रमाण माना जाना चाहिए और 
अन्तज्ञाजन्वज्ञान के विषय में अन्तःप्न्ञा ही प्रमाण मानी जानी चाहिए। इच्धिय-संवेदन के विषयों 
में “अनुमान” कभी भी प्रभावकारी नहीं हो सकता। फिर इच्द्रिय-संवेदन से बाह्य विषयों में शास्त्र 
ही एकमात्र प्रमाण है। अनुमान का कार्य केवल इतना है कि वह प्रत्यक्ष और शास्त्रनिर्णय में 
सहायक हो । इस विषय में मध्वाचार्य तीन स्वय॑सिद्धियाँ प्रस्तुत करते हैं- 

१. अतीच्िय विषयों के सम्बन्ध में केवल शास्त्र का निर्णय अंतिम होता है। (विष्णु 
तत्त्वनिर्णय)। 

२ चित और अचित्‌ में मूलभूत भेद है। वे दोनों कभी भी एक नहीं हो सकते। चित 
स्वयं क्रियाकारी है और अचितू जो भी कियाकारिता दर्शाता है, उसका मूलज्नोत चित्त 
ही है। (अनुव्याख्यान) | 

३. हमारे प्रत्यक्षज्ञान का मिथ्यात्व जब तक सिद्ध नहीं होता तब तक उसे सत्य समझना 
चाहिए। (छान्दोग्यभाष्य) 
यदि इन तीन स्वयंसिद्धियों को हम ध्यान में रखें तो मध्वाचार्य का जगतु-विषयक 
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दृष्टिकोण सरलता से समझ सकेंगे। इस जगतू का निर्माण कैसे हुआ? इस प्रश्न का उत्तर 
हमारा प्रत्यक्ष-ज्ञान नहीं दे सकता। अनुमानप्रमाण से भी यह नहीं ज्ञात हों सकता। यहाँ 
शब्द-प्रमाण को ही स्वीकारना होगा। “जन्माबस्य यतः”, “यततो वा इमानि भूतानि जायन्ते" 
इत्यादि श्रुतिवचनों से हम परिचित हैं। अनादिकाल से ब्रह्म इस सृष्टि का निर्माण कर रहा 
है। (ईशोपनिषद्‌) वराहपुराण में कहा गया है- 


एवंभूतो महाविष्णुर्यथार्थ जगदीदृशमू। 
अनाधनन्तकालीनं ससजत्मिच्छया प्रभु:।। 

ईश्वर जगत्‌ का सक्षम कारण है। इस अर्थ में मंध्वाचार्य अनेक श्रुतिवाक्यों को 
उद्धृत करते हैं। जैसे मकड़ी अपने शरीर से जाला बनाती है और अन्त में उस जाले 
को समेट लेती है, ठीक उसी तरह भगवान्‌ सृष्टि का सृजन करते हैं और अन्त में उसको 
अपने ही भीतर समेट लेते हैं। यह किया उनके लिए स्वभावगत है। यह उनकी लीला है। 
'लोकबतु तु लीलाकैवल्यम्‌'। सृष्टि के कल्याण के लिए ही वे सृजन करते हैं, अपने सन्तोष 
के लिए नहीं। अपने अकेलापन को दूर करने के लिए या अपनी निष्क्रियता से ऊब कर 
वे ऐसा नहीं करते। 

इसका अर्थ है कि यह जगतू अपने अस्तित्व के लिए परमेश्वर पर निर्भर हैं। 
परमेश्वर ही उसका अनिवार्य आधार है। वह सामान्य अर्थ में जगत का केवल कारण ही 
नहीं है। 

अगर परमेश्वर को जगत का अनिवार्य आधार माना जाय तो आत्माएँ और 
प्रकृति-जैसी नित्य वस्तुओं के अस्तित्व को परतन्त्र मानना पड़ेगा। मध्वाचार्य इस तथ्य को 
पराधीन विशेषाप्ति या नित्य सृष्टि कहते हैं। यही सदुभाव विकार है। प्रत्येक जीव का 
अस्तित्व और भावी रूप, उसकी नित्य और स्थायी परतन्त्रता तथा जागतिक संस्थिति, एक, 
अनंत और स्वतन्त्र ईश्वर पर निर्भर होते हैं। 

सृष्टि के विषय में मध्वाचार्य पाज्वरात्र के च॒तुर्व्यूहवाद को मानते हैं। वे सृष्टि के 
कमविकास और प्राकट्य के विविध प्रकार भी मानते हैं। 

इस प्रकार सृष्ट जगत्‌ की स्थिति क्या है? जैसा कि पहले कहा गया है, वह सत्य 
है। मध्वाचार्य मायावाद नहीं मानते। उनकी दृष्टि में माया ईश्वर की अचिन्त्य और अदभुत 
शक्ति है। पुनश्च, मायावाद, अजातिवाद, अस्तित्व के तीन प्रकार (सत्तात्रैविध्यवाद) ये सब 
बौद्धतत्त्वज्ञान से वेदान्त-तत्त्वज्ञान में घुस गये हैं। जगतू की सत्त्ता के बारे में मध्वाचार्य 
ने जो प्रमाण-रूप उद्धरण प्रस्तुत किये हैं उन सब को देना विस्तार होगा। तथापि दो 
महत्त्वपूर्ण उद्धरणों का निर्देश किया जा सकता है। 
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१. विश्व॑ सत्य मंघवाना युवोरिदापश्चन (ऋग्वेद) २/२४/१२ 
“इन्द्र और बृहस्पति जानते हैं कि दोनों के द्वारा रक्षित जगतू सत्य हैं। देव भी यह 
जानते हैं।" 

२. असत्यमप्रतिष्ठं ते जगदाहुरनीश्वरम्‌ (भ.गी. १६॥।८) 
अंसुरं कहते हैं कि जगतु असेत्य और निराधार है। 


१०. भेदवाद 


मध्वाचार्य मानते हैं कि सादृश्य और अनन्यता में अन्तर है। जब हम सादृश्य शब्द 
का व्यवहार करते हैं तो यह मानते हैं कि वस्तु एक से अधिक हैं और उनमें मूलतः भिन्नता 
है। अनन्यता में दूसरी वस्तु नहीं होती। क क से अनन्य है अर्थात्‌ क क ही है। अथवा 
क जिसको सबेरे मैंने अमुक स्थान पर देखा था वही आज दोपहर मेरें सामने उपस्थित 
है। इसे क की अनन्यंता कहते हैं। अगर हम कहेंगे कि क व सें, या ह से या ख से या 
गे से मिलता जुलता है तो यह सादृश्य है। फिर अगर वस्तुओं में भिन्नता न हो तो सादृश्य 
का कोई अर्थ नहीं रहता । 

किसी भी वस्तु का ज्ञान प्राप्त करने का अर्थ यह जानना है कि वह वस्तु अन्य 
वस्तुओं से कहाँ तक मिलती-जुलती है और कहाँ तक भिन्न है। अर्थात्‌ उस वस्तु की 
प्रजाति क्या है और उसके व्यावर्तक गुण क्या हैं, यह जानना। वस्तु को जानने की प्रक्रिया 
में वह कौन-सी वस्तुओं से भिन्न है यह भी मैं जान लेता हूँ। फिर भिन्नता का क्यों अर्थ 
है? भिन्नता का अर्थ है सादृश्य विरोधी गुण अन्योन्याभाव। भिन्नता का क्यों स्थान है? क्या 
भिन्नता अर्थात्‌ किस्ती का अन्य वस्तुओं से पृथक्‌ होना, उप्त चस्तु से भिन्न है या उससे 
अनन्य है? भारतीय तत्त्वज्ञान में इस सम्बन्ध में दो मत प्रचलित हैं। एक है भेदाभेदवाद 


अर्थात्‌ भिन्नता में अनन्यता या अनन्यता में भिन्नता है। दूसरा मत है कि शुद्ध भिन्नता सत्य, 


है। रामानुज, भास्कर, त्रिदण्डी, जैन प्रथम मत के समर्थक हैं। दूसरा मत दो प्रकार से 
समझा जाता है। 
(१) भेद वस्तु का मूलभूत स्वरूप है। 
(२) भैद यथार्थ वस्तु है जो अपने आधारभूत तत्त्व से और अपनी 
प्रतिवस्तु से बिल्कुल स्वतंत्र है। 
यहाँ माध्व, साख्य और मीमाँसक प्रथम मत के समर्थक हैं और वैशेंषिक दूसरे मत के। 
म्रध्वाचार्य के विचार से भेद का अस्तित्व है, वह धर्मी है और वह सत्य है, क्योंकि 
वह ज्ञातव्य वस्तु है। वह ज्ेय वस्तु का निजी रूप है और उसको स्वभाव भी। भेद वैसे ही 
सत्य है जैसे कोई अस्तित्ववान्‌ वस्तु। अन्य वस्तुओं की अपेक्षा में अनेक आधार-स्तर हमें 
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जितने प्रकारों में दिखाई देते हैं उतने ही भेद के प्रकार होते हैं। इस जगतु की प्रत्येक वस्तु 
में अनगिनत भेद होते हैं जो धमी औ९ मूल आधार से अनन्य होते हैं। मध्वाचार्य 
तैत्तिरीयोपनिषद्भाष्य में लिखते हैं - 
तत्य॑ भेदास्तु वस्तूनां स्वरूपं नात्र संशयः। 
तस्माद्वस्तुविनाशे तु तदूभेदों नास्ति कुत्रचितू।। 

भेद स्वभावतः वस्तुगत है। इसीलिए जब वस्तु तिरोहित हो जाती है तो भेद भी उसके 
साथ नष्ट हो जाता है। 

भेदों की सत्यता प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द तीनों प्रमाणों से लिछ होती ह। प्रत्यक्ष 
और अनुमान तो स्पष्ट ही हैं। भेद की पुष्टि में कुछ शब्दप्रमाण यों हैं :- 
(१) न स्वरूपैकता तस्थव मुक्तस्यापि निरूपतः (परम श्रुति)। 
(२) सर्वे वेदा हरेरभदं सर्वस्मै ज्ञापपन्ति हि (नारायण श्रुति) 
(३) निरज्जनं परम॑ साम्यमुपैति (मुण्डकोपनिषद्‌)। 
(४) परात्परं पुरुषमुपैति (मुण्डकोपनिषद्‌)। 
(४) द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया (मुण्डक-उपनिषद्‌)। 
(६) सत्य आत्मा सत्यो जीवः सत्यं भिदा सत्यं भिदा (पंगीउप.)। 
(७) भेदत्मपदेशात्‌ च (त्रह्मसूत्र|। 
(८) उत्तमः पुरुषस्तवन्यः (भगवंद्गीता)। 
(६) स्थित्यदनाभ्यां च॑ (ब्रह्मसूत्र)। 

जैसा कि हम पहले ही देख चुके हैं, मध्वाचार्य सत्ता के दो प्रकार मानते हैं। (१) 
स्वतंत्र और (२) अस्वतंत्र | (१) स्वतन्त्र - स्वयं भगवान्‌ हैं। वह हरि हैं, सर्वोच्च सत्‌ हैं 
और केवल श्रुतिगम्य हैं। (२) अस्वतंत्र और आश्रित सत्त्ता के दो भेद हैं। (१) जीव जो 
अनेक हैं और नित्य हैं। (२) जड़-प्रकृति। इन दोनों में उच्चतर कोटि जीवों की हैं। स्वतन्त्र 
और अस्वतन्त्र एक दूसरे से भिन्न हैं। अस्वततन्त्रों में भी जीव एक दूसरे से और जड़ प्रकृति 
से भिन्न हैं, तथा जड़ प्रकृति भी जीवों से और अन्य पदार्थों से भिन्न है। इस प्रकार पाँच 
प्रकार के भेद होते हैं - 

(9) जीव-ईश-भेद, (२) जीव-जीव-भेद, (३) जीव-जड़-भेद, (४) जड़-ईश-भेद, 
और (५) जड़-जड़-भेद | 

इन पाँच भेदों को समग्रतः प्रपंच-कहा जाता है। 'प्रकृष्टः पंचविधों भेदः प्रपञ्बः”। 
ये भेद सत्य हैं और इनकी संख्या सत्यवस्तु के अनन्त सम्बन्धों की भाँति अनन्त है। भेद 
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ही धर्मीस्वरूप की वधार्थता हैं। 
जीव हरे पर निर्भर होते हैं और जीवों में उच्चनीच के अनेक स्तर होते हैं। 
मध्वाचार्य आत्मा या जीव की व्याख्या इस प्रकार करते हैं - 


अहमित्येव यो वेद स जीव इति कीर्तित:। 
स दुःखी स सुखी चैव स पात्र बन्धमोक्षयो:।। 


जो इस जीवन में सुख और दुःख का अनुभव करता है, जो बन्ध और मोक्ष का पात्र 
है और जो प्रत्येक अनुभव में 'मैं हूँ" इंस ज्ञान का साक्षी है, वही जीव है (विष्णुतत्त्वनिर्णय)। 
जीव की इस व्याख्या से उसके अनेक लक्षणों का पता चलता है, जैसे - 

(१) जीव कर्ता और भोक्ता है, अनुभवों का केद्-स्थान है। 

(२) जीव बन्ध-मोक्ष का विषय है। 

(३) जीव एक स्व-संवेद्य सत्ता है, स्वयं के ज्ञातृत्त और भोक्‍्तृत्व का तथा "मैं हूँ' 
इस प्रकार के अनुभव-विशेष उसकी विशेषता हैं और अनुभवों की समस्त 
अवस्थाओं में वह इस ज्ञानविशेष से जुड़ा होता है। 

(४) जीव में अनन्यता है। वह अपने सभी अनुभवों का आधार है। 
जीव एक नहीं है। जीवों की संख्या अनेक है। फिर जीव का स्वत्व क्या हैं? और 

एक जीव दूसरे जीव से किस विषय में भिन्न होता है? ये प्रश्न यहाँ उभरते हैं। आत्मा स्वयं 
शुद्ध, अमिश्चित, आनन्द और बोधस्वरूप है। वह समस्त प्रकार के सुख-दुःखों से मुक्त है। 
सुख और दुःख जीवों के नहीं होते। वे जीव से बाहर हैं। बन्ध के कारण ही जीव दुःख 
का अनुभव करता है। जीव परमेश्वर पर निर्भर है। जीवों के उच्च तथा निम्न स्तर होते 
हैं। उनके तारतम्य का आधार उनके स्वरूप और योग्यता हैं। जीव देहवान्‌ होते हैं। यह 
देह जड़ नहीं होता। प्रकृति के समस्त प्रभावों का वह उल्लंघन कर सकता है। यह देह 
भौतिक नहीं होता, किन्तु चित्वरूप और आननन्‍्दमय होता है। स्वरूप ही उसका शरीर है। 
जीव आकार में अणु है और चैतन्य से संपूर्ण देह में व्याप्त है। 


जीवों की अनेकता के लिए मध्वाचार्य सांख्य-युक्तियों को नहीं मानते हैं। वे. जीवों 
की अनेकता के बारे में अद्वैतवादियों के उपाधि-सिद्धान्त की भी कड़ी आलोचना करते हैं। 
उनके विचार से प्रत्येक जीव असाधारण है। वह कारणहीन है और इसलिए एक जीव दूसरे 
जीव से भिन्न है। और फिर दूसरों के अनुभव का हम स्वयं अनुभव नहीं कर सकते। इससे 
यह निर्विवादरूप से सिद्ध होता है कि जीव भिन्न-भिन्न हैं। जीव- स्वरूप कां आधार भेदवाद 
है। जीवों की अनेकता इसी से सिद्ध होती है। 


जीव ईश्वर का अंश है। मध्वाचार्य इस उक्ति का अर्थ यह मानते हैं कि जीव ईश्वर 
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का प्रतिबिम्ब है। तथापि अद्वैतवादियों के बिम्ब-प्रतिबिम्बवाद से उनका बिम्ब-प्रतिबिम्बवाद 
पूर्णतया भिन्न है। “आभास एवं च”, इस सूत्र पर व्याख्या करते हुए मध्वाचार्य प्रतिबिम्ब 
के दो प्रकार मानते हैं, (१) सोपाधिक और (२) निरुपाधिक। सोपाधिक प्रतिबिम्ब के लिए 
किसी उपाधि की आवश्यकता होती है जिसमें बिम्ब की छाया (प्रतिबिम्ब) हृबहू बिम्ब से 
एक-जैसी मिलती है। किन्तु प्रतिबिम्ब की आभा और स्पष्टता प्रतिविम्बित करने वाले 
माध्यम की स्वच्छता और अस्वच्छता या स्थिरता और अस्थिरता पर निर्भर होती है जैसे 
चन्द्र या सूर्य का प्रतिविम्ब जल में होता है। 

अनुपाधिक प्रतिबिम्ब अलग होते हैं। सत्य यह है कि प्रतिबिम्बित करने वाली उपाधि 
के बिना हम प्रतिबरिम्ब की कल्पना ही नहीं कर सकते। अनुपाधिक प्रतिबिम्ब की जो उपाधि 
होती है वह सही अर्थ में उपाधि ही नहीं होती। सोपाधिक में प्रतिबिम्ब बिल्कुल अलग होता 
है। वस्तु और उसकी प्रतिबिम्बित छाया, इन दोनों से उपाधि अलग दर्शायी जाती है। किन्तु 
अनुपाधिक में उपाधि ही प्रतिविम्बस्वरूप बन जाती है और उसे प्रतिबिम्ब से भिन्न मानना 
सम्भव नहीं है। 

उपाधि एक भिन्न सत्ता है। इसे हम सिद्ध नहीं कर सकते। यद्यपि अनुपाधिक में 
बिम्ब ही प्रतिबिम्ब का कारण होता है और प्रतिबिम्ब बिम्ब पर निर्भर होता है, तथापि 
विम्ब और प्रतिबिम्ब में कुछ भी साम्य दिखाई नहीं देता। मध्वाचार्य इच्रथनुष का उदाहरण 
देते हैं जो इस प्रकार का प्रतिविम्ब है। 
(१) इच्धधनुष सूर्यकिरणों से निर्मित होता है। 
(२) इन्द्धनुष सूर्यकिरणों पर निर्भर है। 
(३) इच्घनुष का सूर्य से कोई साम्य नहीं है। वह एक अनोखा दृश्य है। 
(४) इख्धनुष जलकणों से जो उसकी उपाधियोँ हैं, अभिन्न (अनन्य) है। 

इसी प्रकार जीव ईश्वर का अनुपाधिक प्रतिंविम्ब हैं। इससे निम्न निष्कर्ष निकलते हैं:- 

(१) जीव की उपाधि उसके स्वभाव से भिन्न नहीं होती। इसलिए उपाधि का अस्तित्व 
एक अलग सत्ता के रूप में सिद्ध होता। उपाधि जीव का स्वरूप है। 

(२) यद्यपि ईश्वर जीव का सत्य कारण और आधार है, तथापि जीव ईश्वर से भिन्न 
(अन्य) है। इस प्रकार जीव और ईश्वर (या ब्रह्म) अनन्य नहीं हैं। 

जीव का कर्तृत्व और भोक्तृत्व सत्य है, मिथ्या नहीं। “अहम',चिदचिदात्मक है और 
वह आत्मा से भिन्न है, यह शाडूकरमत मध्वाचार्य को स्वीकार्य नहीं है। उनकी दृष्टि में 
अहम जीव से अभिन्न है। आत्मा और अहम एक ही है। 


मध्वाचार्य जीवों की अनेकता सिंद्ध करते हैं। प्रत्येक जीव का एक निजी स्वरूपगत 
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अनादि विशेष होता है। इस विशेष पदार्थ के कारण प्रत्येक जीव अनन्य होता है और अन्य 
जीवों से ज्ञान, आनन्द, शक्ति आदि गुणों में न्यूनाधिक भिन्न होता है। इसी को जीवों का 
स्वरूप-तारतम्य कहां गया है। जीवों के तीन प्रकार हैं - (१) मुक्तियोग्य, (२) नित्य संसारी 
और (३) तमोयोग्य। इस त्रिवर्गात्मक वर्गीकरण की पुष्टि में ऋग्वेद, पुराण, महाभारत, 
भगवदुगीता, उपनिषद्‌ आदि ग्रन्धों से प्रमाणवचन प्रस्तुत किये जाते हैं। 

जीव अविद्या या अज्ञान का आश्रय है। ज्ञान के विरोध में ही अज्ञान है। अविद्या 
स्वभावतः अभावात्मक है। माध्व-तत्त्वज्ञान में सृष्टि का सृजन माया-शक्ति करती है, न कि 
अविद्या। माया ईश्वर की अचिन्त्य, अद्भुत शक्ति है। ईश्वर का दिव्य व्यक्तित्व माया का 
आधार है। इसके विपरीत अविद्या का आश्रय जीव है। माध्व-तत्त्वज्ञान में अविद्या के चार 
प्रकार होते हैं - (१) जीवाच्छादिक (२) परमाच्छादिक, (३) शैवाल और (४) माया। चारों 
के सम्बन्ध में विस्तृत विवरण, पदार्थसंग्रह नामक ग्रन्थ में पाया जाता है। 


११, बंधन और मोक्ष 


शुद्ध भक्ति मोक्ष का साथन है। “जन्माचस्य यतः'', इस सूत्र पर व्याख्या करते हुए 
मध्वाचार्य ईश्वर के कार्य का विवरण देते हैं। उसके कार्य आठ हैं, जन्म, स्थिति, लय, 
नियमन, ज्ञान, अज्ञान, बन्ध और मोक्ष। बन्ध भी ईश्वर की इच्छा से ही होता है, न कि 
जीव के केवल कर्म या अन्ञांन, काल, गुण इत्यादि कारणों से। यह मत श्रुतिसम्मत है। 
'संसारमोक्षस्थितिबन्धहेतु? (श्वेताश्वर श्रुति)। 'पराभिध्यानन्तु तिरोहित॑ ततों हि अस्य 
बन्धविपर्ययौ'। (ब्रह्मसृत्र) 
बन्धकों भवपाशेन भवपाशाच्च मोचकः। 
कैवल्यदः पर ब्रह्म विष्णुरंेव सनातनः।। (स्कन्दपुराण) 


इससे स्पष्ट है कि ईश्वर की इच्छा ही हमारे बन्धन का कारण है। कर्म इत्यादि स्वतः 
अचेतन हैं और कोई सचेतन सत्ता ही उन्हें क्रियान्वित कर सकती है। इसीलिए कर्म स्वत्त: 
बन्धन का कारण नहीं है। 

मध्वाचार्य के मतानुसार बन्धन सत्य है। जीव की व्याख्या करते हुए वे कहते हैं, 'स 
दुःखी च सुखी चैव” | वे जीव के सुख और दुःख दर्शाते हैं कि जीव भोक्‍्ता और कर्ता है। 
जीव का भोक्‍्तृत्व और कर्तृत्व सत्य है। किन्तु ईश्वर की कृपा से ही उसे कर्तृत्व मिला है। 
उसका स्वातंत्र्य ईश्वर का प्रदेय है। उसी से उसका भीक्तृत्व भी लब्ध है। दोनों ही सत्य 
हैं और ईश्वर पर निर्भर हैं। अविद्या के कारण जीव अपने को स्वतंत्र समझ लेता है। वह 
भूल जाता है कि उसके कर्तृत्व और भोक्तृत्व ईश्वर की देन हैं। अज्ञान के कारण कर्तृत्व 
की मिथ्या धारणा और स्वतंत्रता की भावना उसे बन्धन की ओर ले जाती हैं। इस कारण 
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जीव बारम्बारं जन्म ग्रहण करता है। अन्त में वह ईश्वर की कृपा से ही अपने को ईश्वर 
से भिन्न और उन पर पूर्णतया निर्भर समझता है। 'यमेवैष वृणुते तेन लम्यः'। अपने को 
ईश्वर का कृपापात्र बनाना चाहिए। ईश्वर जब अपनी कृपा बरसायेंगे, तब उस कृपा को 
पाने के लिए हमें तैयार रहना चाहिए। ईश-कूपा हमारा अधिकार नहीं है। इसे हम ईश्वर 
से बलातु माँग नहीं सकते। उनकी कृपा उनकी है। सत्पात्र को ही वे चुनेंगे। वे जिसे चुनेंगे 
वही कृपा पा सकेगा। वे कब हमें कृपा के पात्र समझेंगे इसका ज्ञान हमें नहीं है। फिर भी 
हमें चाहिए कि हम सदैव प्रतीक्षा में रहें। इसीलिए साधना आवश्यक है। परा भक्ति ही वह 
साधना है। जीव की भक्ति ही ईश्वर को कृपा करने की याद दिलाती है। उससे द्रवित होकर 
ईश्वर कृपा कर्ता है। 


भक्ति क्‍या है? इस पर मध्वाचार्य कहते हैं - 


माहात्यज्ञानपूर्वस्तु सुदृढः सर्वतो5धिकः। 
स्‍्नेहों भक्तिरिति प्रोक्‍्तस्तया मुक्तिर्न चान्यथा।। 


अर्थात्‌ भगवान्‌ की श्रैष्ठता का सम्यक्‌ ज्ञान होने पर उनके प्रतिं दृढ़ श्रद्धा और 
प्रेम को, जो अन्य समस्त लौंकिक प्रेम-बन्धनों से ऊपर है, भक्ति कहते हैं। वही एकमात्र 
मोक्ष-साधन है। भगवान्‌ के लिए गम्भीर प्रेम, जिस प्रेम का मूलस्नोत परमेष्ठी भगवान्‌ के 
स्वरूपज्ञान में हो, वही भक्ति है। मध्वाचार्य के इन विचारों से ,स्पष्ट है कि ज्ञान भक्ति में 
मिला हुआ है और भक्ति का एक घटक है। इसी अर्थ में भक्ति को ज्ञान कहा जाता है। 
वे अनुव्याख्यान में लिखते हैं- 


ज्ञानस्य भक्तिभागत्वात्‌ भक्तिज्ञनिमित्युच्यते। 


माध्य-तत्त्वज्ञान में आत्मज्ञान को ही बिम्बापरोक्ष ज्ञान कहां गया है। वह परमोच्च 
सत्य का (विम्ब को प्रत्यक्ष दर्शन है। आत्मा अपने बिम्ब के पूर्ण प्रेममय आकर्षण का जो 
अनुभव अपने सत्‌-चितृ-आनन्द की तुला पर करता है उसको भक्ति रूपी ज्ञान कहते हैं। 
इस प्रकार की भक्ति के बारे में मध्वाचार्य लिखते हैं- 


भ्रक्त्या ज्ञानं ततो भक्तिस्ततो दृष्टिस्ततश्च सा। 
ततो मुक्तिस्ततो भक्तिः सैव स्यात्‌ सुखरूपिणी।। 
भक्ति से ज्ञान होता है। उस ज्ञान से पुनः भक्ति होती हैं। उससे दृष्टि मिलती है। 
पुनः दृष्टि (भगवदुदर्शन) से भगवान्‌ के प्रति भवित्त और परिपक्व होती है। उप्तके बाद 
मुक्ति प्राप्त होती है और उस मुक्ति से फिर भक्ति प्राप्त होती है जो स्वयं आत्यंतिक 
_ आनन्द का ही रूप है और स्वत्तः साध्य है। 
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नैतिक शुद्धाचरण इस साधना-मार्ग का एक महत्त्वपूर्ण भाग है। नैतिक शुद्धता के 
लिए मुमुक्ष को बीस प्रकार के विविध गुणों का चयन करना चाहिए। इनमें से कुछ गुण 
निम्नलिखित हैं- 

इहामुत्रफलभोग-विराग, शमदमादिसम्पत्ति, अध्ययन, श्रवण, मनन, परमात्मा की 
भक्ति, अथोग्यनिन्दा, पंचभेद, उपासना, गुरुभक्ति, इत्यादि। 

उपासना दो प्रकार ही हैं (१) शास्त्राभ्यास-स्वरूपिणी और (२) ध्यान-स्वरूपिंणी । 
भगवदगीता में स्पष्ट कहा गया है कि जहाँ तक सम्भव हो, किसी भी साधना का आधार 
लेकर भगवान्‌ की शरण में जाना चाहिए। उनकी कृपा से हीं परम शान्ति मिलती है। 
भगवान उसी को स्वीकार करते हैं जो विनीतभाव से, प्रेम और श्रद्धा से, उनकी शरण में 
जाते हैं। सत्कर्मों की नितान्त आवश्यकता है, क्योंकि उन कर्मों से अन्तस्तल् शुद्ध होता 
है। सत्यज्ञान के लिए वे साथनभूत हैं। 

ज्ञान आवश्यक है क्योंकि वह मोक्ष का साक्षात्‌ साधन है। प्रेम भी अत्यावश्यक है, 
क्योंकि उसके बिना सत्कर्म और सत्यज्ञान सम्भव नहीं है। प्रेम सर्वोच्च है और भगंवद्मेम 
ही एकमात्र सच्चा प्रेम है। 

भक्ति के द्वारा मुमुक्षु अपरोक्ष ज्ञान प्राप्त कर लेता है। जीव के उत्केट कोटि के- प्रेम 
से विंगलित होकर भगवान स्वयं को भक्त के सामने प्रकट कर देते हैं। प्रतिबिम्ब (जीवात्मा) 
को भीतर झाँककर जीव के बिम्ब को अपने में देखना अपरोक्ष अनुभव है। मध्वाचार्य का 
यह अपरोक्ष ज्ञानी जीवन्मुक्त जैसा है। उसके लिए मोक्ष कोई सुदूर वस्तु नहीं है। फिर भी 
वह उसे प्राप्त नहीं है। किन्तु मोक्षत्षाम के लिए अब वह आश्वस्त है। 

जीव का अन्तरतम आनन्दभोग ही मुक्ति है। चार पुरुषार्थों में मुक्ति चरम पुरुषार्थ 
है। मध्वाचार्य अपने ब्रह्मसृत्रभाष्य में लिखते हैं-सर्व बाहूप सम्बन्धों को त्याग कर स्वयं को 
स्वस्थितं करना ही मुक्ति है। इस प्रकार मुक्तजीव शुद्ध आनन्द का अनुभव करता है। 
आनन्द ही उसका अन्तरतम स्वरूप है। मुक्तजीव का यह आनन्दानुभव हरि के आनन्दानुभव 
जैसा हो सकता है, किन्तु हरि के आनन्द से एकंरूप नहीं होता। हरि का आनन्द अनन्त 
और असीम है। ईश्वर की दया और कृपा से मुक्त जीव जब अविद्या को लांघ कर आनन्द 
का अनुभव करता है तब उसका आनन्द हरि के असीम आनन्द के सदृश होता हैं, समान 
नहीं। 

माध्व-तत्त्जज्ञान मुक्ति को प्राप्य मानता है। अद्वैतवादी ऐसा नहीं मात़ते। माध्व- 
तत््वज्ञान के अनुसार मुक्ति भक्ति और ज्ञान के द्वाग प्राप्त होने वाली जीव की 
, उपलब्धि होती है। क्योंकि जीव अनेक होते हैं और उनकी साधना तथा साधना की तीव्रता 
न्यूनाधिक भिन्न-भिन्न होती है, अतः उस साधना से प्राप्त होने वाला फल भी एक जैसा नहीं 
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हो सकता। इसका अर्थ यह है कि मोक्ष में, भी तारतम्य है। उदाहरण के लिए, हम देखते 
हैं कि छात्र अपनी क्षमता, बुद्धिमत्ता और समझ के अनुसार परीक्षा में उत्तर लिखते हैं और 
उसी मात्रा में अंक पाते हैं। वे परीक्षा में उत्तीर्ण तो होते हैं, परन्तु उन्तकी उत्तीर्णता की 
श्रेणियों में वगीकरण होता है। ठीक इसी प्रकार जीव भिन्न-भिन्न होते हैं, उत्तकी साधना 
भिन्न-भिन्न होती है। साधना के गुणविशेष और साधना की तीव्रता भिन्न होती हैं और वे 
सब मोक्ष के पात्र होते हुए भी हरेक के मोक्ष में भिन्नता होती है। इसी को मोक्ष के आनन्द 
का तारतम्य कहा जाता है। 


भागवत और पांचरात्र की परम्परा के अनुसार मध्वाचार्य मुक्ति के चार प्रकार मानते 
हैं, (१) सालोक्य, (२) सामीष्य, (३) सारूप्प और (४) सायुज्य। सही अर्थ में ये मुक्ति के 
चार प्रकार नहीं हैं, किन्तु चार अवस्थाएं हैं। सर्वोच्च मुक्ति सायुज्य-मुक्ति है। उसकी ओर 
बढ़ने के लिए जीव अन्य तीन अवस्थाओं को पार करता है। सायुज्य-मुक्ति ही अन्तिम 
मुक्ति है जहाँ जीव को पूर्ण आनन्द प्राप्त होता है। वही उसका सत्य स्वरूप है। इस सर्वोच्च 
अवस्था को प्राप्त होने पर भी परमोच्च भगवान्‌ से भिन्नता की और उन पर निर्भरता की 
भावना का अनुभव होता है। भगवान्‌ के उस अतिशायी स्थान में, वैकुण्ठ में रहते हुए जीव 
भगवान्‌ के निरन्तर सान्निध्य का अनुभव करते हैं, असीम आत्तन्द का अनुभव करते हैं 
और सर्वोच्च भक्ति द्वारा भगवान्‌ से संयुक्त हो जाते हैं। तब भक्ति साधन नहीं रह जाती, 
वह साध्य बन जाती है। बैकुण्ठ में प्रवेश पाने के बाद जीवों के सब कर्म नष्ट हो जाते 
हैं। वे पुनः पृथिवी पर वापस नहीं लौटते। उनका पुनर्जन्म नहीं होता, उनकी पुलरावृत्ति नहीं 
होती | 

सालोक्य-मुक्ति निम्नतम मुक्ति है। इस मुक्ति में जीव भगवान्‌ के निवास में, वैकुण्ठ 
में प्रवेश पाता है। वैकुण्ठ में प्रवेश पाने वाले जीवों में कुछ जीव अधिक पुण्यवान्‌ और 
सक्षम होते हैं। उनके पास ज्ञान की मात्रा अधिक होती है। वे भगवान्‌ की ओर और आगे 
बढ़ सकते हैं। इसी को सामीष्य कहते हैं। इनमें से कुछ भाग्यवान्‌ जीव भगवान्‌ का रूप 
प्राप्त कर लेते हैं। इसी को सारूप्य-मुक्ति कहते हैं। इस दशा में उनका स्वभाव और 
भोगविशेष भगवान्‌ के स्वभाव और भोगविशेष जैसे होते हैं। इससे भी बढ़कर मुकितिं की 
सर्वोच्च अवस्था है जिसे सायुज्य मुक्ति कहते हैं। इस अवस्था में जीव भगवान्‌ के निजी 
रूप में प्रविष्ट होते हैं। फिर भी वें अपने स्वत्व का और अपने व्यक्तित्व का भान नहीं 
छोड़ते। इस अवस्था में जीवों का आनन्वानुभव भगवान्‌ के आनन्दानुभव से सम्पूर्णतया 
समान होता है। मोक्ष की अवस्था में यह आनन्दानुभव जीवों को पुनर्जन्म के प्रति आकृष्ट 
नहीं करता। मध्वाचार्य कहते हैं कि मुक्तजीव वैकुण्ठ के भोग भोगते हैं और आनन्द 
अनुभव करते हैं। यह सब वे स्वसंकल्प से करते हैं, न कि अन्य साधनों से । सायुज्य-मुक्ति 
ही परम पुरुषार्थ है। 
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माध्व-तत्त्हज्ञान का भारतीय तत्त्वज्ञान पर गहरा प्रमाव पड़ा है। इस सम्प्रदाय के 
आचार्यों ने नव्य-न्याय की तर्वप्रणाली से शंकराचार्य और उनके अनुयायियों के अद्दैतवाद 
का बड़ी दृढ़ता से खण्डन किया है। १४वीं शत्ताब्दी ईसवी में माध्व-सम्प्रदाव काफी बढ़ चुका 
था और उसका मुख्य विरोध अद्वैत-वेदान्तियों से था। माध्व-वेदान्ती व्यासत्तीर्थ ने न्यायामृत 
में अदैत-वेदान्त का प्रचंड खण्डन किया। व्यासतीर्थ ने नव्य नैयायिकों की तर्कपद्धति का 
सहारा लिया था। उनका खण्डन भारतीय तत्त्वज्ञान के क्षेत्र में एक युगान्तरकारी घटना है। 
मधुसूदन सरस्वती ने अद्वैतस्िद्धि की रचना कर व्यासतीर्थ के आघात से अद्वैत-वैदान्त 
को बचाया। परल्तु इस कार्य में उन्हें वैष्णवों के ईश्वरवाद से समझौता करना पड़ा, यह 
उनके भक्ति-रसायन ग्रन्थ से सिद्ध होता है। दूसरे शब्दों में, ईश्वरचाद और भक्ति को 
स्वीकार करके ही व्यासतीर्थ को उत्तर दिया गया। इस प्रकार व्यासतीर्थ की कुछ आपत्तियां 
मधुसूदन सरस्वती को इृष्टापत्ति हो गयीं। यह वस्तुतः व्यासतीर्थ की विजय है। 

किन्तु मध्वाचार्य के प्रति मुख्यतः वह आरोप लगाया जाता है कि उनका अर्थविवरण 
बहुत दूरानवयी होता है और वे श्रृत्मर्थ को अपने पक्ष में तोड़ते-मरोड़ते हैं। किन्तु यह 
आरोप आचार्य शंकरंसहित अन्य वेदान्तियों पर भी थोपा जा सकता है। वास्तव में भारतीय 
चिन्तक सर्वप्रथम एक सुसंगत सिद्धान्त बनाते हैं और फिर उसकी पुष्टि में प्राचीन ग्रन्थों 
का आश्रय ढूढ़ते हैं। उन ग्रन्थों के कुछ उछरणों को वे अपने सिद्धान्तों की पुष्टि में प्रस्तुत 
करते हैं और कुछ अन्य उद्धरणों की व्यर्वता स्थापित करते हैं। सभी आचार्यों ने कमोवेश 
यही किया है। मध्वाचार्य भी अप्रवाद नहीं हैं। 

मध्वाचार्य का भारतीय तत्त्वज्ञान में क्या योगदान है? इसका उत्तर संक्षेप में इस 
प्रकार विया जा सकता हैं- 

(१) भगवह्कपा मानव की मुक्ति का आवश्यक साधन है। भक्ति के बल पर ही भक्त 
भगवान की विशेष कृपा पा सकेगा। इस मत को पूर्णतया तर्क के आधार पर स्थापित 
करने वाला केवल मध्वाचार्य का वेदान्त है। 

(२) माध्व-तत्त्वज्ञान ने ईश्वस्वाद को एक प्रामाणिक सिद्धान्त के रूप में स्थापित किया है। 

(३) विशेष सिद्धान्त को तथा भेदवाद को उसने जिन युक्तियों से स्थापित किया है उनसे 
सिद्ध होता है कि तत्त्वविचारों में उसने तर्क का उपयोग चरम सीमा तक किया। 
उनका तत्त्वज्ञान एक सुसंगत न्याययुक्‍त विचारधारा का उदाहरण है। 


घी... 
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डे अध्याय 


मध्वोत्तर द्वैत-वेदान्त का विकास 


१. सामान्य परिचय 

मध्वोत्तर द्वैत-वेदान्त का विकास मुख्यतः दो विधियों से हुआ। प्रथम, मध्व की 
रचनाओं और अवधारणांओं की विशद व्याख्याओं और टिंप्पणियों के द्वारा। द्वितीय, 
शंकरोत्तर अद्वैतियों के साथ मध्वोत्तर दैतियों के वैचारिक वाद-विवाद के द्वारा। इन विधियों 
से ऐसे ग्रन्थों की रचना की गयी जिनसे दैत-दर्शन के विकास के साथ ही साथ एक नयी 
तर्क-प्रणाली भी विकसित हुई। 

पध्वोत्तर दैत-वेदान्त को महत्त्व इस बात में है कि इसने ऐसे महानू व्याख्याकार, 
टीकाकार और तर्कशास्त्री पैदा किए, जिनकी कृतियों में महत्त्वपूर्ण दार्शनिक तत्त्व और 
अकाट्य तर्क भरे हैं। इस काल में दैत की संकल्पनाओं की न केवल प्रामाणिक व्याख्या 
ही हुई, अपितु द्वैत-दर्शन को मानक आकार भी मिला और वाद-प्रतिवाद के माध्यम से 
उसे एक नया निखार मिला। इसके अलावा द्वैतमत के सिद्धान्तपक्ष का संरचनात्मक विकास 
हुआ तथा हरिदास कूट के रहस्यवादी भक्तों के नेतृत्व में दर्शन के धार्मिक पक्ष का 
संवर्धन हुआ। मध्व ने जिस दार्शनिक वट-वृक्ष का बीजारोपण किया था वह आगे बढ़ता 
ही गया। 

आनन्वतीर्थ; जयतीर्थ और व्यासतीर्थ माध्यमत में मुनित्रय के नाम से प्रसिद्ध हैं। 
आनन्दतीर्थ मघ्व का ही नामान्तर है। अब उनके परवर्ती आचार्यों के अन्धों तथा मत्तों का 
परिचय यहाँ दिया जायेगा। 

मध्व के साक्षात शिष्यों में त्रिविक्रम पंडित (१२५८-१३२०) और पदूमनाभ (१३१८-१३२४ 
के लगभग) और अक्षोभ्यतीर्थ (१३४० के आसपास) विशेषरूप से उल्लेखनीय हैं। 
त्रिविक्रमपंडित ने मध्व के ब्रह्मसृत्रभाष्य पर तत्त्वप्रदीप नामक सुस्पष्ट टीका लिखी। 
पदूमनाभतीर्थ के लगभग १९ ग्रन्थ हैं जिनमें मध्व के ब्रह्मसृत्रभाष्य पर सत्तर्कदीपावली 
(चतुःसूत्रीपर्यन्‍्त) , अनुव्याख्यान पर सन्न्‍्यायरत्नावली, मध्व के गीताभाष्य पर 
गीताभाष्यदीपिका, उनके गीतातात्पर्यनिर्णय पर प्रकाशिका और दशक प्रकरणों पर टीकाएं 
प्रसिद्ध हैं। इनमें से अधिकांश अप्रकाशित हैं। वे टीकाकार के नाम से प्रसिद्ध हैं। 
अश्षोभ्यत्तीर्थ और विद्यारण्य के मध्य शास्त्रार्थ हुआ था जिसकी अध्यक्षता वेदान्तदेशिक ने 
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की थीं। प्रसिद्धि है कि अक्षोभ्य मुनि ने विद्यारण्य को परास्त किया था। इसके प्रमाण में 
निम्न श्लोक विख्यात हैं- 


असिना तत्त्वमस्तिना परजीवप्रभेदिना 
विद्यागरण्यमहार ण्यमक्षौभ्यम निर चिछन त 
किन्तु अद्वैत-परम्परा मानती है कि विद्यारण्य ने ही अक्षोभ्यमुनि को ध्वस्त किया था। 
उक्त श्लोक इस परम्परा में यों है: 
असिना तत्त्वमम्तिना परजीवप्रभेदिना। 
अक्षोभ्यं क्षोभयामास विद्यारण्यों महामुनिः।। 


कुछ भी हो, अक्षोभ्यमुनि को जयतीर्थ जैसा एक सुयोग्य शिष्य मिल गया जिसने 
मध्ववेदान्त को तारिक आधार पर सुप्रतिष्ठित कर दिया। 





२. जयतीर्थ (१३६५-१३८८) 

महाराष्ट्र के प्रसिद्ध तीर्थ पंढरपुर के पास मंगलवेद्य ग्राम में धोण्डू पन्‍्त रघुनाथ का 
जन्म हुआ जिन्होंने पिता की आपत्ति के बावजूद अक्षोभ्यतीर्थ से संन्यास की दीक्षा ली। 
इनके पिता का नाम देशपाण्डे बताया जाता हैं जो सेना में एक अधिकारी थें। जयतीर्थ ने 
भारतीय दर्शन की सभी प्रणालियों का गहन अध्ययन किया और माध्वदर्शन की यथार्थवादी 
अवधारणाओं की न केवल विशदद व्याख्या की, अपि तु उनको नये तार्किक ढाँचे में रखकर 
मानक आकार भी दिया। साथ ही नूतन और मौलिक अवधारणाओं की संस्चना कर 
द्वैतवेदान्त को समृद्ध बनाया। 

बताया जाता है कि जयतीर्थ ने कुल २२ रचनायें की जिनसे द्वैत-दर्शन को एक नयी 
दार्शनिक प्रणाली मिली। उनके मुख्य ग्रन्थों का विवरण यों है:- 

(१) तत्त्वसंख्यान-टीका। इसमें मध्व के तत्त्वसंख्यान के प्रथम प्रकरण की टीका 
करके यथार्थवादी वेदान्त को मौलिक तेकों से जयतीर्थ ने पोषित किया। 

(२) तक््वविवेक-टीका और द 

(३) तत्त्वोद्योत-टीका में दैत्ती अवधारणाओं की व्याख्या के साथ ही “तत्त्वमस्ति” 
आदि महावाक्यों की यथार्थवादी व्याख्या भी है। वे कहते हैं: “तत्त्वमसीति वाक्येन 
परमात्मसादृश्यविशेष: परिषा्यते, अभेदस्य प्रमाणबाधित्वातृ | इसमें अड्वैत और विशिष्टादैत 
की व्याख्याओं का सशक्त खण्डन है। 


(४) विष्णुतत्त्वनिर्णय-टीका में माध्वमत के समर्थन के साथ ही अद्वैतवादी चित्सुख 
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की तत्वप्रदीषिका में दिए गये उन तकी का खण्डन है जो “भेद” की अवधारणा के विरुद्ध 
है। 


(५) मायावादखण्डन-टीका में मध्व के मायावाद के खण्डन विषयक तकीं का 
स्पष्टीकरण और समर्थन है। 

(६) प्रपंचमिध्यात्वानुमानखण्डन-टीका में जगतु के मिथ्यात्त के लिए अद्वैत द्वारा 
दिये गये तकों का खण्डन करके जगत को संत्‌ सिद्ध किया गया हैं। 

(७) उपाधिखण्डन-टीका और 

(६) तत्त्वप्रकाशिका में अद्वेत की अविधा की अवधारणा का खण्डन किया गया है। 

(६) प्रमाणलक्षणटीका या न्यायकल्पलतो और 

(१०) कंथालक्षणंटीका में जयतीर्थ ने प्रमाण पर विचार करते हुए कथा, वाद, जल्प, 
वितण्डा, वांद-वितण्डा, जल्पवितण्डा आदि पर मत व्यक्त किया है। 

(११) कर्मनिर्णयटीका में नरहरितीर्थ द्वारा मध्व के कर्मनिर्णय की आलोचना का 
जवाब दिया गया है। तत्त्वप्रकाशिका द्वैतवेदान्त का अत्यन्त महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है जिसमें 
सूत्रप्रस्थान की तार्किक व्याख्या है। 

(१२) न्यायसुधा में जयतीर्थ ने मध्व के अनुव्याख्यान की व्याख्या की है। इसका मूल 
नाम विषमपद वाक्यार्थविवृत्ति है। इसमें, अद्वत और अन्य सम्प्रदायों के दार्शनिक मतों की 
कटु आलोचना और माध्वमत के समर्थन में अकाट्य तर्क दिए गये हैं। जयतीर्थ ने इस 
ग्रन्थ में सशक्त तर्कों से माध्वभाष्य .का समर्थन किया हैं और कहा हैं कि इसमें पाणिनि 
के व्याकरण-नियमों का उल्लंघन नहीं हुआ है। 

न्यायसुधा जयतीर्थू की सर्वश्रेष्ठ कृति है। इसमें जयतीर्थ की व्याख्या-पद्धति उन्हीं के 
शब्दों में इस प्रकार॒है- 

स्पष्टीकरण चानेकविधम। (१) क्वचिद्‌ अनुक्तांशस्योक्तिः, (२) क्वापि अतिविशक्िप्तस्य 
उपपादनम्‌, (३) वंवचिद्‌ अतिविस्तृततया बुद्धयनारूढस्य संक्षेपः, (४) क्वापिं विश्षिप्त॑स्य 
एकीकरणम, (५) कुब्रापिं उक्तस्थ उपपादनंस्‌ (६) क्वचिंद्‌ अपव्याख्याननिराकरणैन 
दृढीकरणमित्यादि (न्यायसुंधो, पृ. ८) । 

अंधति उनका स्पष्टीकरण छः प्रकार को है। इस पषोढों स्पष्टीकरण के कारण 
न्यायसुधा सम्पूर्ण भारतीय-दर्शन के टींका-अन्धों में सर्वोत्तम टीका हों गयी है। जयतीर्थ 
न्यायसुधा के अन्त में विनप्रतापूर्वक कहते हैं कि सभी विद्वानों को न्यायसुधा को अवश्य 
पढ़ना चाहिए- 


इय॑ न्यायसुथा भौमैर्विबुबैः सेव्यतां संदा। 
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इससे मध्वाचार्य के अनुव्याख्यान का सम्बक्‌ ज्ञान ही नहीं प्राप्त होता, अपितु यह 
भी ज्ञात होता है कि टीका कैसे लिखी जानी चाहिए। जो लोग टीका का उपहास करते हैं 
और टठीकाकार को मौलिक विच्वारक नहीं मानते हैं उन्हें न्यायसुधा अवश्य पढ़नी चाहिए। 
इससे उनकी भ्रान्ति दुर हो जाएगी। (१३) न्‍्यायविवरणटीका में मध्व के न्यायविवरण के 
प्रथम अध्याय के प्रथम दो पा्दों पर टीका है। र॒घृत्तम तीर्थ ने इसे पूरा किया है। (१४) 
घटप्रश्न-उपनिषदूभाष्य-टीका में मूलग्रन्थ की अक्षर-योजना और भाष्य-योजना का 
विवरण है। (१४) ईश-उपनिषद्-भाष्यटीका में अद्गैत्त और विशिष्टाद्वैत् द्वारा दिए गये 
ईशोपनिषद्भाष्य की आलोचना है। इसमें कहा गया है कि इस उपनिषद्‌ का मुख्यार्थ दैत 
की प्रतिष्ठापना है। शंकर ने अनेक पदों की मनमानी व्याख्या की है जैसे “संभूति” को 
“असंभूति” समझ लेना। (१६) ऋगुभाष्यटीका या सम्बन्धदीपिका में मध्व के अतिरिक्त 
यास्क आदि का उद्धरण देकर ऋग्वेद की माध्व- व्याख्या को पाणिनि के व्याकरण के 
अनुरूप सिद्ध किया गया है। (१७) गीताभाष्यप्रमेयदीपिका में. शंकर और भास्कर के 
गीताभाष्य की आलोचना के साथ मध्व की तथाकथित व्याकरणीय चुटियों के बचाव में 
जयतीर्थ ने तर्क दिये हैं तथा माध्व-भाष्य के निहितार्थ को स्पष्ट किया है। (१८) 
गीतातात्पर्यन्यायदीपिका में भी भास्कर की आलोचना और माध्वभाष्य का समर्थन है। 
(१६) वादावली जयतीर्थ का एक मौलिक ग्रन्थ है जिसे वेदान्तवादावली या वादमाला भी कहा 
गया है। इसमें मौलिक तकों से मायावाद का तार्किक और तत्त्वमीमांसीय ढंग से परीक्षण 
तथा खण्डन है। इच्ियजन्य ज्ञान की वैधता के लिए इसमें तर्क दिए गये हैं। अविद्या, 
पिथ्यात्व और नेह नानास्ति” आदि की अद्दैंती व्याख्या का जीरदार खण्डन किया गया है। 
इस ग्रन्थ में चित्सुख की तत्त्वप्रदीपिका और विवरण तथा न्यायकन्दली के मतों का खण्डन 
विस्तार से है। अद्वैत की भेद-विषयक आलोचना का जवाब देकर भेद और जगतु की सत्ता 
के लिए इसमें अनुपम तर्क दिए गये हैं। वादावली व्यासतीर्थ के न्यायामृत का उपजीव्य हैं। 
वादावली में मुख्यतः अविद्या का लक्षण और उसका खंडन, अविद्या के लिये दिये गये 
अनुमानों का परीक्षण, मिथ्यात्व का लक्षण और उसका खंडन, दृश्यत्व, जड़त्त और 
परिच्छित्रत्व हेतुओं का खण्डन, आरोपवाद का दोष,-असदुवाद के प्रति श्रुति का विरोध, 
प्रेद के धर्मिस्वरूप का निरूपण, विशेष की व्याख्या, आदिः वादों का द्वैतवादी निरूपण है। 
वादावली का खण्डन वादावलीखण्डन नामक ग्रन्थ में किसी अद्दैतवादी .ने किया है, जो 
अभी पैसूर ओरियण्टल लाइब्रेरी में पाण्डुलिपि के रूप में सुरक्षित है। (२०) प्रमाणपद्धति 
जयतीर्थ का सबसे वड़ा स्वतंत्र ग्रन्थ है। दैतदर्शन के विद्वानों ने इस पर आठ टीकाएं लिखी 
है। इस सम्प्रदाय की तर्कमीमांसा, ज्ञानमीमांसा और तत्त्वमीमांसा का यह सर्वाधिक प्रामाणिक ... 
ग्रन्थ है। इसमें प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम नामक तीन परिच्छेद हैं जिनमें प्रमाण के 
स्वभाव, क्षेत्र, लक्षण, सत्य, प्रामाण्य और तर्काभास आदि पर विशद विचार किया गया है। 
सभी भारतीय ज्ञानमीमांसा की प्रणालियों का परीक्षण करके इस ग्रन्थ को जयतीर्थ ने 
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अनुपम बना दिया है। (२१) पद्यमाला, (२२) शतापरार्थस्तोत्र, (२३) अध्यात्मतरंगिणी 
जयतीर्थ के तीन लघु ग्रन्थ हैं जो भक्तजनों के लिए उपयोगी हैं। 

इन अन्थों के माध्यम से जयतीर्थ ने द्वैतदर्शन में वही काम किया जो चित्सुख और 
वाचस्पति ने अद्वैतवेदान्त में किया है। उन्होंने आलोचनात्मक-संरचनात्मक पद्धति से 
दैतदर्शन को ठोस तार्किक आधार दिया है। अवधारणाओं और प्रत्वयों को स्पष्टतः 
व्याख्यापित करने की जो पद्धति उन्होंने अपनायी, वह द्वैतदर्शन को मानक आकार देने में 
अत्यन्त उपयोगी सिद्ध हुई और- उनके परवर्ती लगभग सभी द्वैतियों ने इसी पद्धति को 
अपनाया और विकसित किया। अन्य दर्शनप्रणालियों का परीक्षण और खण्डन करके 
जवतीर्थ ने दैत-दर्शन के तर्कशास्त्रीय, ज्ञानमीमांसात्मक, तत्त्वमीमांसात्मक सिद्धान्तों और 
प्रत्यपों का समीक्षात्मक्र और संरचनात्मक विवेचन किया जिससे द्वैतदर्शन को स्वतंत्र, 
स्वतपूर्ण और समसामयिक रूप मिला। मध्व के महाभारततात्पर्यनिर्णय, भागवततात्पर्य जैसे 
धार्मिक-ग्रन्थों पर जयतीर्थ ने कोई टीका नहीं लिखी। इनका उद्देश्य दवैतमत को तार्किक रूप 
से सबल बनाना था। 


वाचस्पति, विवरणकार, अमलानन्द, चित्सुख, विज्ञानधन, रामानुज, श्रीकण्ठ, वल्लभ, 
प्रकाशात्म; संक्षेपशारीरक, मण्डन आदि के मतों का जयतीर्थ ने तार्किक खण्डन किया और 
मध्व की व्याख्या को तर्क॑सम्मत सिंद्ध किया। भाषादर्शन- और व्याकरण की जटिलताओं का 
उनका ज्ञान अप्रतिम था। उन्हें टीकाचार्य के रूप में याद किया जाता है। 


३. विष्णुदासाचार्य (१३६०-१४४०) 

जयतीर्थ की तरह इन्होंने सभी भारतीय दर्शन-प्रणालियों के साथ मिथिला के गंगेश 
उपाध्याय की तक॑विद्या का गहन अध्ययन किया और इनके प्रकाश में अद्दैत-वेदान्त के 
नवीनतम तकों का खण्डन करके द्वैतदर्शन को आगे बढ़ाया। विष्णुदास ने जयत्तीर्थ की 
प्रक्रिया को आगे बढ़ाया। र 

विष्णुदास ने वादरत्नावली में जयतीर्थ की वादावली और अन्य रचनाओं में प्रस्तुत 
प्रत्ययों का पुनःपरीक्षण और समर्थन किया। मध्व और जयतीर्थ के तकों के अलावा उन्होंने 
नई युक्‍्तियां देकर अद्वैतमत का 'खण्डन किया। इसके लिये उन्होंने पूर्वमीमांसा, व्याकरण 
और अन्य शास्त्रों के सिद्धान्तों का उद्धरण दिया। जैमिनि, कुमारिल, भवनाथ, वरदराज 
आदि के तकों का उपयोग उन्होंने किया। वाचस्पति मिश्र के अवच्छेदन्याय-प्रयोग का 
खण्डन किया और प्रत्यक्ष की वैधता के लिए मौलिक तर्क दिया। तत्त्वमस्ि, एकमेवाद्धितीयम्‌ 
नेह नानास्ति किंचन, आदि अभेद-श्रुतियों की जो व्याख्या मध्य और जयतीर्थ ने की थी, 
उनके, समर्थन में इन्होंने व्याकरण-महाभाष्य और उसकी टीकाओं के नियमों और 
> पाणिनिसूत्रों का उपयोग किया। महाभाष्य, कैयूयट, पदमंजरी एवं अन्य ग्रन्थों के उद्धरण 
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कद8 वैदान्त-खण्ड 


देकर इन्होंने 'तत्त्वमसि' की बीस और एकमेवांद्धितीयम' की सात सम्भाव्य व्याख्यायें की 
और उनसे जीव और ब्रह्म के भेंद तथा जगत की सत्ता को सिद्ध कियां। तंत्र भेद एव 
“तत्त्वमसि” इंति वाक्यस्य विंशतियोजनों: कंचेविष्यन्ते। “एकमेवाडितीयम्‌ " इति श्रुतेस्तु भेद 
एवं सप्तयोजनाः सन्तीत्युक्त खेण्डनखण्डने | 

मध्व की अभेद श्रुतियों की व्याख्या का समर्थन, चित्सुख के भेद की आलोचना तंथा 
अखण्डार्थ का खण्डन इन्होंने जोरदार शब्दों में किया हैं। वावरत्नांवली के प्रथम परिच्छेद 
में ही मिथ्यात्व और नेह नानास्ति की अद्दैती व्याख्या की इन्होंने ध्जी उंड़ो दी है। 
पंचपादिका आदि की उद्धृत करते हुए विष्णुदास ने असत्त्यता की ग्यारह संभाव्य 
परिभाषाओं का परीक्षण कर मिथ्यात्व का खण्डन विस्तार से किया और कहां कि दृश्यत्वम्‌, 
जडत्वम, परिच्छिन्नतवमु, अनात्मत्तम्‌ और अंशित्वम्‌ं आदि असत्यता के सदौष हेतु हैं तथा 
भ्ेदत्वमु या परतंत्रमु के आधार पर की गयी भेद की अद्दैती आलोचना अतार्किक है। 

“दृष्टसिद्धि” आदि के द्वारा अद्वैतियों की दुगुदृष्टिसम्वन्धानुपपत्ति का परीक्षण करते 
हुए विष्णुदास ने कहा कि दृकू और दृश्य के बीच उपयुक्त सम्बन्ध न स्थापित कर पाने 
से यह सिद्ध नहीं होता कि दृश्य असत्य हैं। 'न हि दुगुदृश्यसम्बन्धस्योपपादक दृश्य॑ 
मिथ्यात्वम, अपितु प्रतिक्षेपम्‌'। इस संबंध की सत्ता का प्रमाण हमारां व्यवहोरं है। इस 
सम्बन्ध का यदि नाम दियां जाय तो इसे विषय-विषयीभाव कहाँ जा सकता है। यह 
अनुभवाश्रित है और इसके बारे में अधिक कुछ नहीं कहां जा सकता। स एवं सः न 
त्वन्यः' | गुड़ की मिठास को हमें स्वीकार करना होगा चाहे हम उसके बारे में कुछ भले 
ही न कह सकें। वाल की खाल निकालने के बजाय हमें अनुभूत तथ्य को स्वीकार करना 
चाहिए | विषयविषयीभाव की हम संयोग, वियोग या समवाय के वर्गों में नहीं रख सकते हैं। 

मिध्यात्व के विषय में अद्दैतियों दारा उद्धृत श्रुतियों, जैसे नासद आंसीतु, मायामात्रमिदम्‌ 
द्ैत॑म॒ आदि की पुनंव्यख्या करके इन्होंने द्वैत का समर्थन करते हुए कहा हैं कि 
प्रत्यक्ष-समर्थित अनुभव की अनुमान से अवैध सिद्ध नहीं कर सकते। अनुमान प्रेत्यक्षातरित 
होता हैं और प्रत्यक्ष को स्वप्रामाण्य सिद्ध है। साक्षी-प्रत्यक्ष द्वार जगत की सत्ता वैसे ही 
है जैसे ब्रह्म की सत्ता जो त्रैकालिकबाधाभावलक्षणम्‌ $। अंदैतियों के जगत की तात्कालिंक 
सत्ता की अवधारणा अंतार्किक हैं जिसे विवरंण॑विडम्बनम्‌ में अगीकर्द्ध सत्ता की असत्यता 
से दर्शाया गया हैं। 

न केवल अनुमान, अपितुं आगम भी प्रत्यक्ष की उपेक्षा नहीं कर सकता, क्योंकि 
साक्षी प्रत्यक्ष की वैधता अकाट्य हैं। इससे जिस जगतू की सत्ता का अजु्मत हमें होता हैं 
बह मिथ्या नहीं हो सकता। 

अनेक युक्तियाँ देकर विष्णुदास ने सिद्ध किया है कि जीव और ब्रह्म का भेद नित्स 
$। अद्दैतियों का यह कथन कि भेद-श्रुतियाँ मात्र अर्थवाद हैं, तकसंगतत नहीं हैं। वस्तुतः 





| 
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मेंद- श्रुतियाँ अभेद-श्रुतियों की अपेक्षा श्रेष्ठ हैं, क्योंकि जहाँ अस्पष्ट होने के कारण 
अभेद-श्रुतियों की अनेक व्याख्यावें हो सकती हैं, भेद-श्रुतियाँ स्पष्ट और असन्दिग्ध हैं। 
साथ ही अभेद-श्रुतियों की व्याख्या इस तरह की जा सकती है कि वे द्वैत-श्रुतियों के 
अनुरूप हों। यही श्रुतियों का आशय भी हैं। 

विष्णुदास ने जीव और ब्रह्म के तादात्य की अवधारणा को नकारते हुए कहा कि 
“तत्त्वमसि” आदि महावाक्यों में ततु और त््वम्‌ दो विभिन्न सत्ताओं का निर्देश करते हैं, 
क्योंकि इनके गुण अलग-अलग हैं। वस्तुतः तादाह््य की अवधारणा भेद की अपेक्षा करती 
है। दो पदार्थों में तादात्म्य स्थापित करने के लिये पहले उन्हें भिन्न मानना होगा। परन्तु 
“ततु” में सर्वज्ञच्च और “त्वमु” में अल्पन्नत्व आदि गुणों की भिन्नता उन्हें सदैव अलग 
रखती है। आँख मूंद लेने मात्र से भेद नहीं मिट जाता। आग और पानी का तादाल्य नहीं 
हो सकता। श्रुतियों का स्पष्ट निर्देश हैं कि जीवों की अनेकता, परतंत्रता, सीमितता तथा 
ब्रह्म की एकता, स्वतंत्रता, सर्वज्ञता आदि के भेद नित्य हैं जो मोक्षावस्था में भी रहते हैं। 
अतः “तत्त्वमसि” की सर्वाधिक उपयुक्त व्याख्या यह है कि जीव ब्रह्म पर आधृत है, 
ऐतदात्म्थमिदम सर्वमृ। इसी तरह विभिन्न गुणों, जैसे सुख-दुख से सम्पन्न प्रत्येक जीव भी 
एक दूसरे से सदैव भिन्न रहता है। 

विष्णुदासाचार्य ने वादावलीं के तीसरे परिच्छेद में अद्वैतवेदान्त के ब्रह्माज्ञानवाद का 
खण्डन यह कह कर किया कि अज्ञान केवल जीव में हो सकता है जो उसे ब्रह्म को जानने 
नहीं देता। अज्ञान ब्रह्म में नहीं हो सकता। इसके अतिरिक्त यदि ब्रह्म से भिन्न सब कुछ 
अध्यास है तो फिर ब्रह्माच्छादिका अविद्या भी अध्यास ही है। यदिं ऐसा नहीं है तो अविद्या 
सत्य होगी और ब्रह्म अद्वैत नहीं होगा। यदिं यह कहां जाए कि एक अन्य अविद्या है जो 
इसी अविद्या का कारण है तो इसमें अनवस्था-दोष होगा। पुनश्च, यदि अध्यास 
अज्ञानजनित है, जैसा कि अद्दैती कहते हैं, तो अज्ञान अध्यास पर कैसे निर्भर होगा” इसमें 
चक़क दोष होंगा। साथ ही प्रश्न उठता है कि अज्ञान सीमित है या सर्वव्यापी? याद वह 
सर्वव्यापी है तो यह आत्मा की तरह अमर होगा। यदि इसकी सत्ता है तो इस पर निर्भर 
सभी पदार्थ सत्य होंगे और यदि यह असत्य है तो यह आत्माच्छादक अध्यास है। यदि यह 
स्वाभाविक है तो इसका कभी नाशं*नहीं हो सकता और यदि इसका अन्य कोई कारण है 
तो वह कारण क्‍या है? अकर्मण्य होने से आत्मा इसका कारण नहीं है। फिर अविद्या 
स्वप्रकाशिका है या नहीं? यदि नहीं है, तो यह मात्र कल्पना है और यदि है तो यह ब्रह्म 
की तरह नित्य होगी और इसकी निवृत्ति नहीं हो सकती। अविद्या को जानता कौन है? 
शुद्ध आत्मा इसका ज्ञाता नहीं हों सकता, क्योंकि अद्वैतियों के अनुसार शुद्ध आत्मा प्रमाता 
नहीं है। सोपाधिक आत्मा को अविद्या का ज्ञाता मानने में चक्रक दोष है, क्योंकि ज्ञाता की 
+*किया को अविद्याजनित कहा गया है। 





इषद * वैदान्त-खण्ड 


इस ग्रन्थ में विष्णुदास ने चित्सुख के भावरूप अज्ञान, वाचस्पति के जीवाश्रित अज्ञान 
और मण्डन के ब्रह्माश्रित अनज्ञान का खण्डन किया है। इसी तरह अदैतियों के एकजीववाद 
अज्ञानवाद, बहुजीवाज्ञानवाद, अधिकारी विषय आंदि, आदि मतों का खण्डन किया हैं। साथ 
ही ईश्वर के अवतार की अवधारणा के विपक्ष में दिए गये तका का उत्तर दिया है । 

इसी ग्रन्थ में निर्गुण ब्रह्म की अवधारणा का खण्डन कर विष्णुदास ने सगुण ब्रह्म की 
प्रतिष्ठापना की है। अद्दैती ब्रह्म को निर्गुण कहते हैं। नैयाथिक ईश्वर के गुणों को 
आकस्मिक बताते हैं। भास्कर के अनुसार ब्रह्म में कुछ गुण स्वाभाविक और कुछ 
आकस्मिक हैं। रामानुज के अनुसार ब्रह्म के कुछ घुण धर्मीस्वरूप और कुछ अधर्मस्वरूप 
है। इन चारों मतों की आलोचना करके विष्णुदास ने कहा है कि ईश्वर सगुण है और उसके 
गुण स्वाभाविक हैं। 'उक्त्वा धर्मान्‌ पृथक्‌ पश्यन्ति वेद्यातू एवं हिं। विशेषों ज्ञायते श्रृत्या'। 
अणुमाष्य)। ब्रह्मतृत्र में भी यही कहा गया है -“अदृश्यत्वादिगुणको धर्मोक्तेः' (१-२-२१) 
और 'अनन्यभावव्यावृत्तेश्च'। (१-३-१२)। 

विष्णुदास ने तर्क दिया है कि सगुणविद्या निर्गुणविद्या से श्रेष्ठ है। सगुणविद्या 
निर्गुणविद्या के पूर्व आती है तो उससे इसकों खण्डन नहीं हो सकता। सगुणविद्या निर्दोष 
है और इसकी अन्यथा व्याख्या नहीं हो सकती। यह निर्गुणविद्या का उपजीत्य है और इसकी 
बैधता अबाधित है। इसका उपयोग विशिष्ट अर्थ में होता है और इसमें किसी प्रकार का 
सन्देह नहीं है। निर्गण-श्रुतियाँ सन्दिग्ध हैं। उनकी अनेक ढंग से व्याख्या हो सकती है। वे 
सगुण-श्रुतियों पर आधृत होती हैं। अतः निर्गुण-श्रुतियों को व्याख्या सु -श्रुतियों के 
अनुरूप होनी चाहिये। वे ईश्वर के केवल भौतिक गुणों का निषेध करती हैं। वस्तुतः किसी 
भी गुण का पूर्णतः निषेध हो ही नहीं सकता। उदाहरणार्थ, 'एको देवः सर्वभूतैषु गूढः - 
निर्गुणश्च' में प्रथम भाग अधिक महत्त्वपूर्ण है। एकत्व, देवत्व आदि ईश्वर के गुण हैं। 
'निर्गुणश्च' केवल तीन मौलिक गुणों (बैगुण्य) का निषेध करता है। जब निर्गुण श्रुतियों का 
प्रयोग सामान्यरूप से होता है, तब वे विशेष गुणों का निषेध नहीं करती। वस्तुतः ईश्वर 
को निर्गुण कहना उसे संगुण कहना है। “सत्यम्‌ ज्ञानमु” आदि की व्याख्या यह कहके: 
करना, मैसा अद्दैती करते हैं, कि ब्रह्म अन्न नहीं है; या अज्ञानी नहीं है, वाक्‍्यार्थ का 
अनर्थ करना है। सगुण-श्रुतियाँ निर्गुण-श्रुतिवों के सामान्य अर्थ का अपवाद बताती हैं। 
अपवाद सामान्य कथन को सीमित करते हैं- 'अपवधैरुत्सर्गा बाध्यन्ते' | सामान्य निषेधात्मक 
कंथन की व्याख्या विशिष्ट अआर्थवाले कथरनों के अनुरूप होनी चाहिए। 'सामान्यविहितस्य 
निषेधस्य विशेषविधायकेन बाधो युक्‍तः'। 

इन सबके आधार पर विष्णुदास सिद्ध करते हैं कि ब्रह्म निर्गुण नहीं है। उसमें अनेक 
शुभ गुण हैं, जो नित्य, स्वाभाविक, अनन्त और निस्सीम हैं। ये गुण माया के अध्यास नहीं 
हैं। ब्रह्म सविशेष या सगुण है। 











5 दैत-वैदान्त का विकास वृद्ध 


ब्रह्म को सविशेष या सगुण कहने के विशोध में सभी संभाव्य आपत्तियों का उत्तर 
भी विष्णुदास ने दिया है। इस सन्दर्भ में उन्होंने द्रव्य और गुण के सम्बन्ध का बड़ा अच्छा 
विवेचन किया है। यदि गुण और ब्रह्म में तादात्म्य है तो या तो ब्रह्म अनेक होगा या फिर 
गुणों की अनेकता समाप्त हो जाएगी। किन्तु चूँके गुण अनेक हैं और ब्रह्म एक है, उनमें 
तादात्य नहीं हो सकता। इसके अतिरिक्त दो पदार्थों में तब तक कोई सम्बन्ध नहीं हो 
सकता जब तक कि वे एक दूसरे से भिन्न न हों। और कोई पदार्थ बिना गुणों के स्वतः 
विशिष्ट नहीं होता। न हि स्वेनेव तद॒वान्‌। गुण द्रव्य नहीं होते और ब्रह्म मात्र गुणों का 
समवाय नहीं है। यदि ब्रह्म मात्र गुण है तो वह द्रष्टा, ज्ञाता नहीं हो सकता। 

विष्णुदास कहते हैं कि द्रव्य-गुण के सम्बन्ध पर अद्दैतियों ने जो आपत्तियाँ उठाई हैं, 
वे मध्व के सविशेष भेद पर लागू नहीं होती। सविशेष भेद न्याय-वैशेषिक के समवाय और 
कुमारिल के भेदाभेद के अनुरूप है। ध्वनि और ध्वान जैसे पदों में निर्विशेषाभेद होता है, 
इसलिए उनमें तादात्म्य होता है। किन्तु मिट्टी और घड़े, अश और अंशी, के बीच 
संविशेषभेद होता है, अतः इनमें तादात्म्य सम्बन्ध नहीं हो सकता। विशेष भेद का 
प्रतिनिधित्व करता है और भेद न करते हुए भी भेद का काम करता है। गुणों की अनेकता 
और भेद को बनाये रखते हुए, समवाय की तरह यह स्वशासित रहता है। इसमें समवाय 
और भेद समाहित हैं और दोनों के दोषों से यह मुक्त है। द्रव्य और गुणों को अलग करते 
हुए भी यह उन्हें परस्पर सम्बद्ध करता है। “इदम्‌ रजतम्‌” में उद्देश्य और विधेय 
एक-दूसरे के पर्याब नहीं है, यद्यपि उनमें तादात्म्य है। इसी तरह ब्रह्म और उसके गुणों 
में तादात्म्य होते हुए भी उन्हें एक दूसरे का पर्वाव नहीं माना जा सकता, क्योंकि “विशेष/' 
उन्हें अलग करता है। “विशेष" प्रत्येक द्रव्य में होता हैं और तादात्य एवं भेद के बीच 
सेतु का कार्य करता है। 


विशेष के माध्यम ले अखण्डार्थ का भी खण्डन हो जाता है और ब्रह्म का सविशेष 
एवं अनन्त शुभगुणों से सम्पन्न होना सिद्ध होता है। विशेष का लक्षण विष्णुदास ने निम्न 
श्लोक में किया है - 


विशेष रवनिर्वाह है। वह भेद-प्रतिनिधि है तथा श्रुति, अनुभूति और अनुमान से सिद्ध 
है। 








इ्द८ वेदान्त-खण्ड 


विष्णुदास ने 'बादरत्नावली' में बौद्धों, चार्वाकों आदि द्वारा की गयी वेदों की वैधता 
पर आपत्तियों का प्रेबल उत्तर दिया है और नैयायिकों की आलोचना करते हुए कहा हैं 
कि वेद अपीरुषेय हैं। ज्ञान के स्वतः प्रामाण्य और साक्षी-प्रत्यक्ष की वैर्धता के लिए भी 
इन्होंने अनेक तर्क दिए हैं। 


४. व्यासतीर्थ (१४६०-१५३६) 

व्यासें राजा स्वामिन या व्यासतीर्थ का जन्म मैसूर के पांस बन्नूर गाँव में सन्‌ १४६० 
में हुआ था। इनके पिता काश्यप गोत्री रलण्णा सुमति और माँ अकम्मा थी। इनका बचपन 
का नाम यतिराज था। ब्रह्मण्यतीर्थ से संन्‍्यास-दीक्षा लेकर इन्होंने काँची तथा मूलवागल में 
भारतीय दर्शन की विभिन्न प्रणालियों का गहन अध्ययन किया। विजयनगर के राजा 
चन्रगिरि ने इनका सम्मान किया। इन्होंने तिरुपति में १२ वर्ष तक पूजा की। इन्होंने अनेक 
विद्वानों को शास्त्रार्थ में पराजित किया। कृष्णदेव राय ने इन्हें विजयनगर में कुलदेवताक 
के रूप में सम्मान दिया। यहीं पर इन्होंने आठ मार्च सन्‌ १४३६ में देह त्याग किया। 

माध्ववेदान्त के मुनित्रय में ये तीसरे महान्‌ मुनि हैं। दर्शन, धर्मशास्त्र, तर्कशास्त्र में 
निष्णात व्यासतीर्थ ने संस्कृत और कन्नड़ में भी भक्तिगीत लिखे हैं। दासकूट के पुरन्दरदास 
और कनकदास इनके शिष्य थे जिन्होंने वैष्णवधर्म को घर-घर पहुँचाया। संस्कृत में इन्होंने 
कुल नौ ग्रन्थ लिखे जिनमें तीन दार्शनिक दृष्टि से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हैं। न्यायामृत, 
तर्वताण्डव और तात्पर्यचन्द्रिका। भेदोज्जीवन, खण्डनत्रय और तत्त्वविवेक पर टीकार्यें तथा 
ग्रन्थमालिकास्तोत्र आदि लघुग्रन्य इनकी अन्य रचनाएं हैं। 

न्यायामृत व्यासतीर्थ की सर्वश्रेष्ठ कृति है। इस पर कम से कम १० टीकाएं हैं। इसने 
एक और नव्य अद्दैतवेदान्त के उन्नयन में ऐतिहासिक भूमिका अदा की तो दूसरी ओर नव्य 
माध्ववेदान्त की भी अवतारणा की। इसमें चार अध्याय (परिच्छेद) हैं। प्रथम अध्याय में 
यथार्थवादी तत्वमीमांसा के पक्ष में तर्क हैं। अद्वैत के अनेक सिद्धान्तों जैसे संसार का 
मिथ्यात्व, असतु, सत्ता की श्रेणी-बद्धता, अध्यास, अनिर्वचनीयत्व आदि की समीक्ष। है। 
मिथ्यात्व के चार हेतुओं का प्रबल खण्डन, है। प्रत्यक्ष की वैधता और अनुमान एवं आगम 
से उसकी श्रेष्ठता सिद्ध की गयी है और वाचस्पति द्वारा मीमांसा के “अवच्छेदन्याय”” के 
प्रयोग की आलोचना है। " 

दृष्टि-सुष्टिवाद, एकजीवाज्ञानवाद, भावरूपाज्ञान और भामती एवं विवरण के सभी 
मतों का परीक्षण और खण्डन किया गया है।' 

न्यायामृत के दूसरे अध्याय में अखण्डार्थ से लेकर ब्रह्म के निर्मुणत्व, निराकारत्व, 
स्वप्रकाशच और अवाच्यत्व तक का खण्डन है। इन सभी की व्याख्या व्यासतीर्थ ने 
सेश्वरवाद द्वारा की है। उनके अनुसार भेद कध्य, ज्ेय और सत्य है। पंचभेदों का समर्थन 
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प्रमाण से करते हुए व्यासतीर्थ ने कहा है कि अद्वैती व्याख्या में ब्रह्म उपादान और निमित्त 
कारण नहीं हो सकता। ऐक्य-सिद्धान्त को असम्भव बता कर यहाँ उन्होंने आत्मा के 
अगुस्वरूप का प्रतिपादन किया है। | 

तृतीय अध्याय में व्यासत्तीर्थ ने श्रवण, मनन, थार्मिकशिक्षा, श्रुतिशिक्षा, आत्मानुशासन 
आदि साधनों 'का विचार किया है। अन्तिम अध्याय में मध्वाचार्य की मुक्ति-विषयक 
अवधारणा को विस्तार दिया है। मोक्ष की अन्य साम्प्रदायिक अवधारणाओं की आलोचना 
करते हुए कहा है कि मोक्ष को मात्र अविद्या का अन्त कहना श्रुत्यर्थ की उपेक्षा करना है। 
अद्वेत का निर्गुण आनन्द मानव को मोक्ष के लिए प्रेरित नहीं करता। विशिष्टादैत की 
मोक्ष-अवधारणा के विपरीत व्यासतीर्थ ने मोक्ष की कमबद्धता को स्वीकार किया है। 


अपने समय तक उपलब्ध सभी पश्ष-विपक्ष मतों का व्यासतीर्थ ने परीक्षण किया और 
मध्व, जयतीर्थ एवं विष्णुदास के सैद्धान्तिक मतों को तार्किक आधार तथा विस्तार दिया। 
अद्वैत की असत्यता की पाँच परिभाषाओं को त्रुटिपूर्ण बताते हुए, चित्मुख, आनन्दबोध 
आदि के दृश्यत्व, जड़त्व, हेतुओं में परस्पर विरोध दिखाकर खण्डन किया। इन्होंने पूछा कि 
क्या जगत पूर्णतः असत्य है (स्वरूपेण निषेधप्रतियोगि) या केवल पारमार्थिक रूप से असत्य 
है (पारमार्थिकत्वाकारेण वा)? प्रथम अवस्था में अद्वैती बौद्ध के शून्यवाद को ग्रहण करेंगे 
और उनके द्वारा किया गया सत्ता का व्यावहारिक और पारमार्थिक में भेद निरर्थक हो 
जाएगा। द्वितीय विकल्प अनुचित है क्योंकि उपरोक्त भेद असिद्ध है। अद्दैतलिद्धि में जगतु 
को पूर्णतः असत्य कहा गया हैं। 'स्वरूपेण त्रैकालिकनिषेध-प्रतियोगित्वस्य प्रपंचे शुक्तिरूपे 
चांगीकारातृ' | इस सन्दर्भ में मिथ्यात्व भी पूर्णतः असत्य हो जाएगा। 'स्वरूपेण ग्रैकालिकनिषेध 
प्रतियोगित्वे, अत्यन्तासत्वापातात्‌'। अद्वैत की अन्य परिभाषाओं में भी यही परिणाम 
निकलेगा। 'इति पक्षत्रये ज््यन्तासत्व॑ स्थादनिवारितम'। इससे अद्वैत के इस मत से भी 
विरोध हैं कि भ्रम में असत्य उपस्थित रहता है और सत्य का निषेध रहता है। 

व्यासतीर्थ न केवल एक नवीन तर्कविद्या के प्रणेता हैं, अपि तु द्वैत-अद्वैत के उस 
नवीन वाद-विवाद के जनक भी हैं जो विगत तीन शताब्दियों तक चलता रहा। न्यायामृत 
का उत्तर मधुसूदन सरस्वत्ती ने अपनी अद्वैतसिद्धि में दिया जिसका प्रत्युत्तर रामाचार्य ने 
तरंगिणी में प्रस्तुत किया। इसकी आलोचना गौड ब्रह्मानन्द सरस्वती ने की जिसका उत्तर 
वनमाली मिश्र ने दिया। न्यायामृत की मौलिकता का उल्लेख स्वयं व्यासतीर्थ निम्न प्रकार 
से करते हैं - 


विक्षिप्तसंग्रह्मत्ववापि क्वाप्युक्तस्योपपादनातु | 
अनुक्तकथनात्कवापि सफ़लोंउयं मम श्रम:।। 
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न्यायामृत का महत्त्व इसी से आँका जा सकता है कि इस प्र १० टीकाएं हैं। 
व्यासतीर्थ ने प्रतिकर्मव्यवस्था कर्तत्वाध्यास, दृष्टिसृष्टिवाद, देहात्मैक्याध्यास, भ्रम का 
ज्ञानद्वयात्मकत्व, सत्तानैविध्य, दवम्ब-प्रतिविम्मैक्य, शब्दापरोक्षवाद, जीवन्मुक्ति, मुक्ति में 
परम साम्य, प्रपत्ति आदि अवधारणाओं की समीक्षा की है। न्यायकुसुमांजलि, आत्मतत्त्वविवेक 
पदमंजरी, भारतीतीर्थ, शॉंकरभाष्य, सुरेश्वर के बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्यवार्तिक इष्टसिद्धि, 
महाभाष्य, खण्डनखण्डखाच, माध्यमिककारिंका, न्‍्यासनयविवेक, आनन्दबोध, सिद्धित्रय, 
टुप्टीका, चिंत्सुखी, उपदेशसाहसी, वेदान्तकौमुदी, विवरण आदि के मतों का सम्यकू परीक्षण 
दवैतमत को सम्पुष्ट करने के उद्देश्य से उन्होंने किया है। 

तात्पर्यचन्द्रिका व्यासतीर्थ का दूसरा महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है जो जयतीर्थ की तत्त्वप्रकाशिका 
की टीका है। वस्तुतः इसमें ब्रह्मसूत्र के शंकर, एम और मध्व के भाष्यों, भामती, 
पंचपादिका, विवरण, कल्पतरुं, श्रुतिप्रकाशिका, अधिकरणसारावली, तत्त्वप्रकाशिका और 
न्यायसूत्र में प्रस्तुत सिद्धातीं का तुलनाल$ समीक्षात्मकर और मौलिक अध्ययन किया गया 
है। इसका मुख्य उद्देश्य माध्यभाष्य का समर्थन और अन्य भाष्यों का खण्डन करता है। 
इसके लिए व्याकरण और पूर्वमीमांसा के नियमों और नये तको का प्रचुर प्रयोग है। उनका 
वचन है-सूत्रे भाष्ये इनुभाष्ये च सन्यायविकृती तथा। टीकासु च यदस्पष्ट तच्य स्पष्टीकरिष्यते 
चद्धिका तत्त्वप्रकाशिका पर ने केवल सर्वप्रथम टीका है, अपितु अब तक इसकी सबसे 
अंधिक प्रामाणिक और विद्वतापूर्ण टीका $। यह मध्य के सूत्र-प्रस्थान पर ड्वैतदर्शन का 
अन्तिम निर्णय हैं। 

इस ग्रन्थ में यह दिखाया गया है कि माध्वभाष्य पूर्वमीमांसा और व्याकरण के नियमों 
का उल्लंघन नहीं करता। इसमें कैय्यट, पंचपादिका, भाष्कः, यादव प्रकाश, न्यास, 
कल्पतर, महाभाष्यनिबन्धन, पदमंजरी, पंचपादिका भामती, ऋग्वेदानुकम, कात्मायन, 
तंत्रसारसंग्रह, विवरण, स्लौकवार्तिक, शारीसकभाष्य और श्रीभाष्य का परीक्षण किया गया 
है। 

तर्व॑ताण्डव में व्यासतीर्थ ने दंत और न्‍्यायौशेषिक के मतभेद को दर्शति हुए, उदयन 
की कुसुमांजलि, गंगेश की तत्त्चिन्तामंणि और पक्षधर, प्रगल्म मिश्र एवं यज्ञपति आदि की 
आलोचना की है। मध्व द्वारा मान्य तीन प्रमाणों के अनुसार इस पुस्तक में तीन अध्याय 
हैं, जिनमें प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम पर विशद विचार किया गया #। प्रामाण्यवाद, 
वेदापौरुषेयत्ववाद, ईश्वरवाद, समवायवाद, निर्विकल्पकवाद, शक्ति, जाति, विधि, अपूर्व, 
वेदवाक्य, शब्दों की अर्थत्मकर्शक्ति, संयुक्ताभषर, अभाव, तात्पर्यलिंग, श्रुतिलिंग, वाक्य आदि 
की समीक्षा कर दैतदृष्टिकोण का समर्थन किया है। व्याप्ति, पक्षता, उपाधि, परामर्श, तर्क, 
अनुमान, तर्काभास आदि पर विपक्ष की आलौचना की है। इसके अनुसार संयुक्त कथनों 
में उपसंहार उपक्रम या प्रारंभिक कथन की अपेक्षा श्रेष्ठ होता है। “एवं सर्वत्र, 
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लिड्गाच्युतेरिव, उपक्रमादुपसंहारस्य उत्सर्गतो बाधकांभावे बलवत्त्तममूहाम्‌'। इस आधार पर 
पूर्वमीमांसा के विभिन्न अधिकरणों की व्याख्या को अमान्य किया गया है। तर्कताण्डव की 
रचना से जिन नैयायिकों ने व्यासतीर्थ की प्रशंसा उनके न्यायामृत के कारण की थी उन्होंने 
उनकी भर्त्सना की- 

“न्यायाम॒तार्जिता कीर्तिस्ताण्डवेन विनाशिता।” इसके पूर्व उन्होंने व्यासतीर्थ की 
प्रशंसा थों की थीं - 


यदधीत॑ तदधीत॑ यदनधीतं तदप्यधीतम्‌। 
पक्षथरविपक्षो नावेक्षि विना नवीनव्यासेन।। 


व्यासत्तीर्थ के बारे में नैयायिकों की सम्मति में यह जो परिवर्तन हुआ उसका कारण 
है तर्कताण्डव में न्याय-वैशेषिक का खण्डन | अतः यह ध्यातव्य है कि व्यासतीर्थ ने जो नव्य 
माध्ववेदान्त चलाया वह नव्यन्याय से भिन्न है। उसमें अनुमान की अपेक्षा श्रुतिप्रमाण पर 
अधिक बल है। वह वेद को अक्षरश: अपौरुषेय मानता है, नैयायिकों की तरह उसे पौरुषेय 
नहीं कहता। 


मंदारमंजरी में व्यासतीर्थ ने मध्व के दस प्रकरणों में से चार की टीका लिखी है। 
इसमें सत्ताशास्त्रं की विभिन्न अवधारणाओं का, जिन्हें अद्वैतियों ने अपनाया था, खण्डन 
किया गया है, जैसे मायावाद, उपाधि, प्रपंचमिथ्यात्वानुमान। साथ ही मध्व के तत्त्वविवेक में 
दिए गये सिद्धान्तों का ताकिक समर्थन किया गया है। 

भेदोज्जीवन व्यासतीर्थ का अन्तिम ग्रन्थ है जिसमें भेद की संकल्पना के पक्ष में तक 
दिया गया है। प्रत्यक्ष, अनुमांन और आगम तीनों प्रमाण भेद की प्रतिष्ठापना करते हैं। वे 
भेद को धर्म नहीं, अपितु धर्मी मानते हैं। 

अद्वैतवादी नृसिंहाश्रम ने भेदोज्जीवन का खण्डन भेदथिक्कार में किया है। व्यासत्तीर्थ 
के शिष्य विजयीद्ध ने भेदधिक्कार का खण्डन भेदविद्याविलास में किया है। व्यासत्तीर्थ और 
विजयीन्य के अनुसार भेद का जो खण्डन अद्वैतवादी करते हैं वह अन्योन्याभाव, वैधर्म्य 
और पृथक्त् का खण्डन है। किन्तु ये सब धर्मरूप भेद हैं अर्थात्‌ इस खण्डन में भेद को 
धर्म या गुण माना जाता है। व्यासतीर्थ भेद को धर्मी कहते हैं। चित्सुख आदि प्राचीन वेदान्ती 
तथा नृसिंहाअम आदि नवीन वेदान्ती धर्मिरप भेद का खण्डन नहीं करते हैं। इसके साथ 
ही शंकर और रामानुज द्वारा की गयी ब्रह्मसूत्र की पादव्यवस्था की आलोचना कर मध्व का 
समर्थन व्यासतीर्थ ने किया है। उन्होंने सत्ता की परिभाषा दी कि सत्ता वह हैं जो सामान्य 
अनुभव का विरोध नहीं करती। उन्होंने कहा कि यदि ब्रह्म अवाच्य है तो जगत भी 
अपरिभाष्य होगा। 'सत्त्वानिर्वचने5पिं तद॒वदेव स्वरूपपारमार्थ्योपपत्ते:'। यदि ब्रह्म की सत्ता 
असत्‌ से भिन्र और निरुपाधिक है तो जगत की सत्ता भी ऐसी ही है। ब्रह्म की सत्ता को 
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अपरिक्छिन्न या असीमित कहने में अतिव्याप्ति का दोष है। शुक्ति में अध्यस्त रजत यद्यपि 
सीमित है तो भी वह असत्‌ या अभाव नहीं | और बौद्धों का शून्य और शशशूृंग असीमित 
होते हुए भी सत्तात्मक नहीं हैं। अतः सत्ता को कालादि की सीमा से रहित कह कर 
परिभाषित करना व्यर्थ है। व्यासत्ीर्थ के अनुसार सत्ता वह है जो त्रिकाल और सर्वदेश के 
निषेध की प्रतियोगी न हो। 'त्रिकालसर्वदेशीयनिषेधाप्रतियोगिता सत्तोच्यते'। देशकालसम्बंधित्व 
सत्ता का लक्षण है। अभावात्मक पदार्थ, जैसे वंध्यापुत्र, किसी भी देश या काल में नहीं पाये 
जाते। साक्षी प्रत्यक्ष सत्ता और उसके अभाव को जानने में पूर्ण सक्षम हैं। 


इसी तरह व्यासातीर्थ ने मिथ्यात्व की अवधारणा का विश्लेषण और निषेध किया हैं। 
वे मिथ्यात्य के विभिन्न अर्थों के परीक्षण से सिद्ध करते हैं कि अद्दैतियों के मिथ्यात्व की 
अवधारणा और अभाव की अवधारणा में कोई अन्तर नहीं है। यह कहना व्यर्थ है कि 
अभाव की कल्पना नहीं की जा सकती, जबकि मिथ्या की कल्पना हो सकती है। वस्तुतः 
यदि अभाव की कल्पना नहीं होती तो हम इसके बारे में कुछ कह भी नहीं सकते। न 
च निरुपाख्यत्वमेव तेषामसत्वं, निरुपाख्यत्वेनेव ख्यामानत्वात्‌ | यह कहना भी व्यर्थ है कि 
असत्‌ को प्रस्तुत नहीं किया जा सकता, क्योंकि यदि ऐसा होता तो अद्गैती उसका भेद 
जगत्‌ से कैसे जानते? यह कहना भी व्यर्थ है कि असतू का प्रत्यक्ष नहीं होता, क्योंकि प्रत्यक्ष 
नित्यपदार्थ का भी नहीं होता। 'नित्यातीनिये5पि सत्तात। म्ाथ ही, यह नहीं कह सकते 
कि असत्ता में कोई गुण नहीं होते। ऐसे अनेक तककों से व्यासतीर्थ दिखाते हैं. कि असत्ता 
और मित्यात्व एक ही हैं। 'तस्मात्‌ सर्वत्र शकालिकनिषेधप्रतियोगित्वमेव असत्त्वम्‌। तदेव च 
मिध्यात्वम' | जिस अर्थ में ब्रह्म सत्य है उसी अर्थ में जगतू भी सत्य है। 

विशेष की अवधोरणा द्वैतदर्शन में महत्त्वपूर्ण है। उससे द्रव्य और गुण के अन्तर को 
स्पष्ट किया जाता हैं। व्यासतीर्थ द्रव्य-गुण के सम्बन्ध को भेद में तादात्य या सविशेषभेद 
की संज्ञा देते हैं। पूर्णभेद, पूर्णतादात्म, समवाय, भेदाभेद आदि इनके अनुसार द्रव्य-गुण के 
सम्बन्ध नहीं हैं। विशेष द्रव्य की वह शक्ति है जो द्रव्य को गुण से और एक गुण को दूसरे 
गुण से अलग करती ५ तथा सांथ ही द्रव्य की इकाई को भी बनाये रखती है। विशेष के 
माध्यम से ही एकता में अनेकता और अनेकता में एकता की प्रतिष्ठापना होती है। 
'विज्ञानमानन्दम' में विज्ञान और आनन्द ब्रह्म के दो भिन्न-भिन्न गुण हैं और दोनों ब्रह्म. 
से भिन्न है। इनमें किसी प्रकार का तादात्म्य नहीं है। 


इसी तरह “तत्त्वमसि' की व्याख्या बिना विशेष के नहीं हो सकती। विशेष का प्रत्यक्ष 
भी होता है। जैंसे शुक्लः पटः, अयम्‌ घट: आदि। तादाल्य का कथन भी भेवाश्रित है। 
अन्यथा वह पुनरुक्ति है। पट सफेद हैं, इसमें वह निहितार्थ है कि पट और सफेद भिन्न 
$ | यह भिन्नता पट में उपस्थित विशेष क॑ कारण है जो भेद का कार्य और उम्तका 
प्रतिनिधित्व करता है। विशेष और साक्षी प्रत्यक्ष के आधार पर अभेद श्रुतियों की जो 
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व्यवस्था दैंती करते हैं, व्यासतीर्थ उम्तका परूर्ण समर्थन करते हैं और जहाँ ऐसा नहीं हो 
सकता वहाँ वे अभेद-श्रुतियों को गौण या प्रतीकात्मक मानते हैं। 

मनुष्य और ब्रह्म के भिन्न-भिन्न गुणों के कारण इनमें ऐक्य नहीं हो सकता। 
विशिष्टयोस्तत्त्वं पदवाच्यवोर्नक्यम्‌' | इन भेदों की उपेक्षा करके दोनों के चिन्मात्रैक्य की जो 
व्यवस्था अद्वैती करते हैं वह व्यासतीर्थ को अमान्य है। सभी गुणों से ब्रह्मको शून्य करके 
'सर्व॑ खल्विदम्‌ ब्रह्म' आदि की जो व्याख्या अदैती करते हैं वह मात्र बकवास है। यदि जीवों 
की अपूर्णता केवल मुक्ति के पूर्व होती है, तो “तत््वमसि' की जगह “तत्त्वम्‌ भविष्यसि' 
होता। गुणों और भेद को असत्‌ या अध्यास मानकर व्याख्या करना भी व्यर्थ है क्योंकि 
गुण और भेद का न केवल साक्षी प्रत्यक्ष होता है, अपितु श्रुतियाँ भी इन्हें स्वीकारती हैं। 
'निर्दोषश्रुतिसाक्षिसिद्धयोर्विरुद्धधर्मयोर्मिथ्यात्वायोगातु'। जीव और ब्रह्म में उपजीव्य और 
उपजीवक का सम्बन्ध है। जीव ब्रह्म से भिन्न है और उस पर आश्रित है। इसे अभेदवाक्य 
की कोई भी व्याख्या अवैध नहीं कर सकता। 

उपजीव्य प्रमाण को अनुमान या श्रुतियों से अवैध नहीं बनाया जा सकता। 
अभेद-श्रुतियों का उपजीव्य प्रमाण के साथ विरोध होने के कारण द्वैती उनकी व्याख्या के 
लिए पूर्वमीमांसा के लक्षणार्थ नियम का प्रयोग करते हैं, जबकि अद्भेत्ती जहदजहल्लक्षणा का 
प्रयोग करते हैं। व्यासतीर्थ कहते हैं कि अद्वैती व्याख्या में 'ततु' और '"त्वम्‌' के विशेष गुणों 
की उपेक्षा से तोड़मरोड़ आ जाता है। इसमें दोनों पदों पर लक्षणा का प्रयोग करना पड़ता 
है। इसके विपरीत द्वैती व्याख्या में तोड़मरोड़ नहीं है। पुनश्च, लक्षणा का प्रयोग एक समय 
केवल एक पद पर ही होता है। भाषा का सामान्य अर्थ जब उसके निहितार्थ को स्पष्ट न 
कर सके तभी व्याकरण, या लक्षणा का प्रयोग होना चाहिए और साथ ही इनका कम से 
कम प्रयोग होना चाहिए। 'त्तु'” पर पाँच बार और "त्वमु' पर दो बार लक्षणा का प्रयोग 
कर इस महावाक्य की व्याख्या व्यासतीर्थ करते हैं। कुछ व्याख्यायें वे बिना लक्षणा के प्रयोग 
से सिर्फ व्याकरण के माध्यम से करते हैं। इन सभी से वे यह सिद्ध करते हैं कि जीव ब्रह्म 
पर आशित है, परन्तु वह उससे भिन्न है। वे कहते हैं कि 'तत्त्वमस्ति' का प्रयोग श्रुतियों में 
कुल नौ बार हुआ है और सभी में दोनों पदों की भिन्नता ही निर्दिष्ट है। 

तर्वविद्या में पारंगत व्यासतीर्थ सम्पूर्ण भारतीय दर्शन में निष्णात थे। मध्व, जयतीर्थ, 
विष्णुदास के द्वारा स्थापित द्वैतदर्शन को इन्होंने मौलिक तर्कों से मण्डित किया और उस 
समय तक उपलब्ध संभी विपक्षी मतों का तर्कसंगत खण्डन किया। न्याय, पूर्वमीमांसा तथा 
व्याकरण, निरुक्त, अनुक्रमणिका, निबन्ध, आदि के नियमों का प्रयोग किया तथा बौद्धों, 
श्रीहर्ष, उदयन, चित्सुख आदि के तक में परस्पर विरोधाभास और दोष निकालकर उनके 
मतों का ख़ण्डन किया। 


दर्शन, तर्कशास्त्र, ज्ञानमीमांसा आदि के सांथ इन्होंने अपने सम्प्रदाय के धार्मिक जीवन 


क्द४ वेबान्त-छण्ड 


में भी महान योगदान किया। संस्कृत और कन्नड़ भाषा में लिखें अपने भजनों, गीतों और & ; 





स्तोत्रों से इन्होंने दासों के माध्यम से कर्नाटक संगीत की नींव डाली तथा वैष्णवमत का 
प्रचार-प्रसार किया। इसीलिए इन्हें दैतवर्शन के तीन महान्‌ विभूतियों में चिन्तामणि कहा 


जाता हैं- 
श्रीमध्वः कल्पवृक्षस्तु जयार्वः कामधुक्‌ स्मृतः। | 
चिन्तामणिस्तु व्याप्तार्यः मुनित्रयमुदीरितः।। दा 

५. अन्य विचारक 


द्वैतमत का प्रवाह अविरल गति से चलता रहा है। किन्तु जयतीर्थ, विष्णुदास और 
व्यासतीर्थ के जोड़ का कोई दूसरा दार्शनिक बाद में पैदा नहीं हुआ। 

परवर्ती काल में अनेक आचार्य हुए हैं जिनकी कुछ रचनाएं प्रसिद्ध हैं। उनमें भी 
विशेष महत्त्वपूर्ण हैं विजयीन्द्रतीर्थ और वादिराज। (१) विजयीद्धतीर्थ (१५१४-१५६५) 
व्यासतीर्थ के शिष्य थे। विपक्षियों के उत्तर में अनेक ग्रन्थ लिखकर उन्होंने द्वैतवाद को पुष्ट 
किया। वे मद्रास के पास कृम्मकोणम्‌ में रहते थे और छोटे बड़े १०४ ग्रन्थों की रचना की। 
दस प्रकरणों, माध्वभाष्य, न्यायविवरण, अणुभाष्य, अनुव्याख्यान और तत्त्वप्रकाशिका पर 
उनकी टीकायें है। मध्वतंत्रन्यायमंजरी, गीताप्रस्थान पर प्रमेयदीपिका और न्यायदीपिका तथा 
दस उपनिषदों पर भाष्य भी उन्होंने लिखे हैं। लघु-आमोद, न्यायमीक्तिकमाला, युक्तिरत्नाकर, 
प्रमाणपद्धति, अधिकरणमाला, चन्द्रिकोदाहतन्याबविवरण, अप्पयकपोलचपेटिका, 
मध्वाध्वकण्टकोद्धार, चक्रमीमांसा, भेदविद्याविलास, न्‍्यायमुकुर, परतत्त्वप्रकाशिका, न्यायस्ंग्रह, 
सिद्धान्तसारासारविवेक, आनन्दतारतम्य वादार्थ, न्यायाध्वदीपिका, श्रुतितात्पर्यकोमुदी, 
उपसंहारविजय, नन्‍्यायपंचकमाला वागुवैख्वरी, नारायणशब्दार्थनिर्वचन प्रणवर्दर्पण, 
खण्डनपिष्टपशुमीमांसा, कुचोद्यकुठार, अद्वैतशिक्षा, शैवसर्वस्वखण्डन, श्रुत्यर्थलार आदि 
उनके अन्य ग्रन्थ हैं। उन्होंने तीन नाटक भी लिखे हैं। वास्तव में विजयीद्ध ने व्यासतीर्थ 
की आलोचना-पछधति को अग्रसर किया। उन्होंने न केवल अद्वैतवाद का खण्डन किवा, 
अपि तु विशिष्टाद्वैतदाद और श्रीकंठभाष्य तथा वीरशैवमत का भी खण्डन किया। 
सिद्धान्तसारासरविवेक में रामानुजमत का खण्डन है| कुम्भकोणम्‌ ताताचार्य ने विजयीद्पराजय 
में उसका प्रतिवाद किया है। उपसंहारविजय अप्पय दीक्षित के उपक्रमपराक्रम का प्रतिवाद । 
है। व्याख्यानव्याख्येयभाव में उपसंहार-प्रावल्य सिद्ध है, क्योंकि उपसंहार उपक्रम के अर्थ 
का तर्कसंगत विस्तार है। 

(२) वादिराज (१४८६०-१६००) तुलू ब्राह्मण रामाचार्य के पुत्र थे और दक्षिण कैनरा 
के निवासी थे। इन्होंने १०४ ग्रन्थ लिखे जिनमें ६० ग्रन्थ संस्कृत में हैं और शेष कन्नड में। 


_ अंतर आंमऑआरं | >> बआंकंब आंत || ५ $ 
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प्रायः ५४३ ग्रन्थ छोटे-छोटे स्तोत्र हैं। शेष में १२ मौलिक और अन्य भाष्य या टीकायें हैं। 
उपन्यास रत्लमाला, तत्त्वप्रकाशिका गुणार्थवीपिका, न्यायसुधागुर्वर्थवीपिका, ईश, कैन, तैत्तिरीय 
आदि एवं गीता के भाष्य, एकॉनपंचपादिका, विवरणब्रणम्‌, पापण्डखण्डनमु, न्यायरत्लावली, 
माध्ववागवजावली, चक्रमीमांसा, वृन्‍्दावनाख्यान, श्रुतितत्त्वप्रकाश, " कल्पलता, लक्षालंकार, 
भावप्रकाशिका, तीर्थप्रबन्ध, रुक्मिणीश विजब, सरसभारतीविलास आदि इनकी रनायें हैं। 
वादिराज की सर्वश्रेष्ठ कृति युक्तिमल्लिका है। इसमें पांच अध्याय हैं जिन्हें सौरभ कहा गया 
है। ये हैं-गुणसौरण, शुद्धिसौरभ, भेदसौरभ, विश्वसौरभ और फलसौरभ। निर्गुण ब्रह्मवाद 
का खण्डन करते हुए वादिराज कहते हैं- 


बोधव्यं चेन्रिर्गुणत्व॑ स्थातृ, निर्गुणत्व॑ न सिद्धयति। 
न बोधव्यं निर्गुणत्व॑ चेन्निर्गुणत्व॑ न सिद्धयति।। 

अर्थात्‌ यदि निर्गुण बोधव्य है तो वह असिद्ध है और यदि वह बोधव्य नहीं हैं तो 
वह और भी असिद्ध है। 

(३) नारायणाचार्य (१६००-१६६०) के तीन ग्रन्थ हैं-अद्वैतकालानल, मध्वमंत्रार्थमंजरी 
और विष्णुतत्त्वविवेक।| प्रधम ग्रन्थ अप्पयवादीकित के मध्वतन्त्रमुखमर्दन का प्रबल खण्डन 
$। नारायणाचार्य ने उस नहिनिन्दान्याय का खण्डन किया है जिसके आधार पर विष्णु 
और शिव के अग्रेद का प्रतिपादन किया जाता है। उनके मत से नहिनिन्दान्याय का प्रयोग 
सीमित है और परमात्मा के बारे में उसका प्रयोग ठीक नहीं है। 

(४) राघवेन्द्र तीर्थ (१६२३-१६७१) विजयीनध के बाद मध्ववेदान्त में एक अत्यन्त 
प्रभावशाली व्याख्याकार हैं। न्‍्यायसुधा पर परिमल नामक इनकी टीका इतनी प्रौढ़ और 
प्रसिद्ध है कि उसके आधार पर इन्हें परिमलाचार्य कहा जाता है। इनके भागिनेय 
नारायणाचार्य ने इनकी जीवनी लिखी है जिसका नाम राघवेन्द्रविजय है। राघवेन्दर के कुल 
४० से अधिक ग्रन्थ हैं जिनमें से अधिकांश मध्व, जयत्तीर्थ और व्यासतीर्थ के ग्रन्थों की 
व्याख्याएं हैं। कुछ उपनिषदों पर इन्होंने भावदीप नामक टीकाएं लिखी हैं। 

(९) सत्यनाथ यति (१६४८-१६७४) ने बारह अन्य लिखे जिनमें खण्डनत्रय की तीन 
टीकायें, परशु, कर्मप्रकाशिका और अभिनवचद्धिका हैं। ऋगभाष्य-टिप्पणी अभिनवामृत, 
अभिनवगदा, अभिनवतर्कताण्डव, विजयमाला आदि ग्रन्थों में इन्होंने विपक्ष मत का खण्डन 
कर द्वैतदर्शन को सबल सिद्ध किया है। 

(६) वनमाली मिश्र (१७वीं श्ती) मथुरावासी थे। इन्होंने अप्पयदीक्षित के 
माध्वमुखमर्दन के खंडन में माध्वमुखालंकार लिखा और न्यायामृत तथा तरंगिणी पर टीका 
लिखकर क्रमशः अद्वैतसिद्धि और गौड ब्रह्मानन्दी का खंडन किया। 
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(७) गौड़पूर्णानन्द चक्रवर्ती (१६वीं शताब्दी) बंगाली ब्राह्मण थे। इन्होंने तत्त्वमुक्तावली 
मायावाद-शतदूषणी की रचनाकर द्वैत का समर्थन किया। विजयधवत्तीर्थ (१४१०-१४४०) , 
व्यासतीर्थ, यदुपति आचार्य, कम्वालु रामचन्धतीर्थ, सुधीन् तीर्थ, विद्याधीश तीर्थ, विश्वेश्वर 
तीर्थ, राघवेन्द्र तीर्थ, विद्यानिधि तीर्थ, वेदेश भिक्षु केशवाचार्य, विदरहल्ली, श्रीनिवासाचार्य, 
शकराश्रीनिवास, लक्ष्मीनाथ तीर्थ, कण्डलगिरि सूरि, चलारी नरसिंहाचार्य, शेषाचार्य, संकर्षणाचार्य, 
सत्याभिनवतीर्थ, रघुनाथतीर्थ, सुमतीन्ध तीर्थ, सत्यप्रिय तीर्थ, जगन्नाथ तीर्थ, वादीन् तीर्थ, 
बरदेन्द तीर्थ, धीरेच्र तीर्थ, सत्यव्रततीर्थ, सत्यधर्मतीर्थ, कृष्णावधूत्त आदि अन्य दार्शनिक हैं, 
जिन्होंने अद्वैतवाद का खण्डन करके द्वैतदर्शन में महत्त्वपूर्ण योगदान दिया है। द्वैतवेदान्त-दर्शन 
और धर्म के मठ और अनुयायी कर्णाटक, आन्च्रप्रदेश, तमिलनाडु, केरल और गोवा में 
बिखरे हैं। द्वत-वेदान्त स्टडीज एण्ड रिसर्च फाउण्डेशन बैंग्लूर, अडोली और उडिपी में 
माध्वदर्शन पर विशेष अध्ययन तथा शोधकार्य आज भी चल रहे हैं। निःसन्देह दैतवेदान्त 
एक जीवन्त दर्शन है। उसकी दो परम्पराएं हैं जिन्हें आचार्यकूट (संस्कृत के दार्शनिक गण) 
और दवासकूट (कन्नड लेखक भक्तगण) कहा जाता है। दोनों की जीवन्तता वर्धमान है। 
दासकूटों की कृतियाँ कन्नड में हैं। अतः उनका विवेचन यहाँ इष्ट नहीं है। 
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पंचम अध्याय 
विज्ञानभिक्षु का विज्ञानामृतभाष्य 


सामान्य परिचय 

वेदान्तसूत्रों पर शइकरप्रभुति अनेक आचार्यों ने भाष्यरचना की है। इस क्रम में 
सोलहवीं शताब्दी के आचार्य विज्ञानभिक्षु का नाम भी सर्वथा उल्लेखनीय है। आचार्य 
विज्ञानभिक्षु एक समन्वयवादी दार्शनिक थे। उन्होंने सांख्य-योग और वेदान्त तथा न्याव-वैशेषिक 
दर्शनों के प्रतिपाद्य सिद्धान्तों में अविरोध प्रदर्शित करते हुए सामंजस्य स्थापित किया है । 
उनका विश्वास यह था कि सभी आस्तिक-दर्शनों के प्रतिष्ठापक-प्रवर्तक ऋषिगण 
ऋतम्भराप्रज्ञा से परिपूर्ण थे, इसलिये इनमें से किसी भी ऋषि के द्वारा प्रतिपादित सिद्धान्त 
न तो भ्रान्त हैं और न परस्परविरोधी। यही मान्यता उनके दर्शनसमन्वय की मूलभित्ति हैं। 
तत्तददर्शनों के पारस्परिक अविरोध को सिद्ध करने के लिये विज्ञानभिक्षु ने प्रत्येक 
आस्तिक-दर्शन के प्रमुख प्रतिपाथ क्षेत्र में भिन्नता स्वीकृत की है । 


“तस्मादास्तिकशास्त्रस्थ न कस्याप्यप्रामाण्यं विरोधी 
वा, स्वस्वविषयेषु सर्वेधामबाधादविरोधात्तवेति” 
-सांख्यप्रवचनभाष्य 
प्रतिपाध तैत्र-वैविध्य का निर्धारण करते हुए वे न्‍्याय-वैशेषिक और पूर्वमीमांसा को 
अपारमार्थिक अर्थात्‌ व्यावहारिक (लौकिक एवं पारलौकिक) भूमि के दर्शन बताते हैं। 


“न चैतावता न्यायाद्यप्रामाण्यं विवक्षितार्थ 
देहयाद्यतिरिक्तांशे बाधाभावातू” 
(वही, हा | 


पारमार्थिक भूमिका वाले आस्तिक दर्शन उनकी दृष्टि में सांख्य, योग और वेदान्त हैं। 
इनमें से सांख्य का प्रमुख प्रतिपाद्य उनकी दृष्टि में पुरुषार्थ साधनभूत प्रकृति और पुरुष 
का विवेक है, योग का प्रमुख प्रतिपाद्य ज्ञान का साधनमृत (संप्रज्ञात) योग तथा ज्ञान का 
साध्यमृत (असम्प्रज्ञात) योग हैं और वेदान्त को ब्रह्ममीमांसा की संज्ञा देते हुए विज्ञानभिक्षु 
उसका प्रमुख प्रतिपाद्य ब्रह्म अर्थात्‌ ईश्वर मानते हैं। 








| का विज्ञानामृतभाष्य ३६६ 


इस प्रकार सांख्ययोग और वेदान्त को ही पारमार्थिक स्तर वाले आस्तिक दर्शन होने 
की मान्यता रखने वाले विज्ञानभिक्षु ने तीनों शास्त्रों पर अलग-अलग अनेक ग्रन्थ लिखे। 
सांख्य में उन्होंने सांख्यप्रवचनभाष्य और सांख्यसार, योग में योगवार्तिक तथा योगसारसंग्रह 
और वेदान्त में विज्ञानामृतभाष्य एवं ब्रह्मादर्श नामक प्रसिद्ध एवं मानक ग्रन्थों की रचना 
की। उनका वेदान्तग्रन्थ विज्ञानामृतभाष्य बादरायण के वेदान्तसूत्रों पर संस्कृत में लिखा गया 
एक बृहदाकार भाष्य हैं। इस ग्रन्थ के अन्य नाम भी विज्ञानभिक्षु ने स्वयं व्यवहृत्त किये हैं। 
कहीं वे इस को “विज्ञानामृतभाष्य”, कहीं “ब्रह्ममीमांसाभाष्य' और कहीं “'ब्रह्मसूत्र-ऋजुव्याख्या/' 
कहकर निर्देशित करते हैं। बाहुय आकार की दृष्टि से वेदान्तसूत्रों पर “श्रीभाष्य” के बाद 
सबसे प्रुधुल कलेवर वाला भाष्य “विज्ञानामृतभाष्य” ही है। इस भाष्य में लगभग चौदह 
सहस्न पंक्तियां हैं। 

इस भाष्य में वेदान्तसूत्रों का पाठ प्रायः वही स्वीकृत है जो आचार्य शड्कर ने माना 
है। किन्तु प्रथम अध्याय के प्रथम पाद के प्रारम्भिक चार सूत्रों की चतुःसूत्री के स्थान पर 
उन्होंने “ईश्षत्ेनाशिब्दम” को सम्मिलित करके प्रारम्भिक पाँच सूत्रों की पण्चसूत्री को 
असाधारण महत्त्व दिया है। शंकर, रामानुज, मध्य और निम्बार्क ने उक्त प्रारम्भिक 
चतुःसूत्री में ही समस्त वेदान्तसिद्धान्त को समाहित करने का प्रयास्त किया है। इसलिये इन 
चारों आचार्यों के ब्रह्मसूत्रभाष्यों में उक्त चतुःसूत्री भाष्य अनितरसाधारण महत्त्वयुक्त माना 
गया हैं। वल्लभाचार्य ने अपने भाष्य में चतुःसूत्री भाष्य के स्थान पर जिसूत्री भाष्य को ही 
यह महत्त्व दिया है किन्तु यह अन्तर नाम-मात्र का अन्तर है क्योंकि उन्होंने “जन्माग्वस्य 
यतः” - (वे. सू. १.१.२) और “शास्त्रयोनित्वात्‌” - (वे. सू. १.१.३) - इन दोनों सूत्रों 
को मिलाकर एक ही सूत्र माना गया है। इसीलिये “तत्तु समन्वयात्‌” (वे, सू. १.१.४) के 
भाष्य के अन्त में वल्लम ने “इति त्रिसूत्रीमाष्यम” लिखा है। आचार्य विज्ञानभिक्षु ने इस 
कड़ी में अगला सूत्र भी सम्मिलित करके पुरानी परम्परा में परिवर्तन ला दिया है। इसका 
कारण कदाचित्‌ यह है कि पाँचवें सूत्र “ईक्षतेर्नाशब्दम्‌" (वे. सू. १.१.५) के भाष्य में उन्हें 
स्वाभिमत ईश्वरकर्तत्वादि सिद्धान्तों के प्रतिपादन का उपयुक्त अवसर प्राप्त था। 

ग्रन्थ के आरम्भ में दिये गये मड्गलाचरण में उत्तके वेदान्त-सिद्धान्तों की पर्याप्त 
झलक मिलती है। उनका ब्रह्म सकलजगद॒व्यापी है। चिंद्रंप जीव और अचित्‌ प्रकृति उसकी 
शक्तियां हैं। इन उभयप्रकारक शक्तियों से शक्तिमान्‌ ब्रह्म चिन्मात्ररूपी है। उसकी आनन्दरूपता 
का विज्ञानभिक्षु सर्वत्र खण्डन करते हैं, इसीलिये ब्रह्म को चिन्मात्र बताते हैं। समूचे भाष्य 
में उनकी सांख्य-निष्ठा परिलक्षित होती है। पूरा ग्रन्थ भाँति-भौति के लौकिक एवं शास्त्रीय 
तकों और प्रमाणों से भरा पड़ा है। आचार्य शडूकर उनके प्रमुख आलोच्य और प्रधान 
प्रतिमल्‍ल हैं। कोई भी अवसर शाइकरमत के खण्डन का वे व्यर्थ नहीं जाने देते। इसलिये 
अनुचित आरोप, पुनरुक्ति, असहिष्णुता आदि से उनकी शैली कभी-कभी उपहास्य हो जाती 





००] तैंदान्त-खण्ड 


5 । शंकर एवं शंकरमतानुयाथियों के प्रति प्रयुक्त झाषा-गैली किसी भी विवेचक या अध्येता 

को पदुमपुराण की उस पदावली की याद दिला देती है, जिसमें शड्कर को प्रच्छन्न बौद्ध, 

वेदान्तिब्रुव, पाखण्डपरायण आदि कहा गया है। कूल मिलाकर इस भाष्य की भाषाशैली से 

विज्ञानभिक्षु की असहिष्णु तर्कप्रवणता और सांख्यमतावलम्बिता तथा अनावश्यक शास्त्रीय 

हटवादिता का पर्याप्त परिचय मिलता है। हाँ, यह और बात है कि न तो व्याकरण की दृष्टि 

से और न शास्त्रपक्ष-प्रस्तुतीकरण में ही उनके अगांध पाश्डित्य पर डँगली उठा सकना क्‍ 
सम्भव है। वे सोलहवीं शताब्दी के एक विद्वदवरेण्य आचार्य के रूप में उभर कर सामने 
आते हैं। सूत्रभाष्य के पादों और अध्यायों के आरम्भ में विगत पाद और अध्याय के 
प्रतिपादित विषयों का संक्षिप्त, किन्तु वस्तुनिष्ठ प्रस्तुतीकरण होने से सिद्धान्तों को 
हृदयड़गम करने में अदभुत सहायत्ता मिलती है। यही नहीं, पादान्त में दिये गये श्लोकों में 
उक्त अर्थों का उपसंहार करने की पद्धति से शास्त्रीय सिंद्धान्तों को स्मरण रखने में अद्भुत 
सहायता मिलती है। विज्ञानामृतभाष्य के प्रतिपाद विषयों में निम्नलिखित प्रमुख हैं- 


१, अधिकारी 


आचार्य विज्ञानभिक्षु सामान्यरूप से समस्त द्विजातियों को और विशेषरूप से ब्राह्मणों 
को ही ब्रह्मज्ञान देने वाले विज्ञानामृत्तभाष्य के अध्ययन का अधिकारी मानते हैं। इन 
द्विजातियों में भी इस शास्त्र के ज्ञान का अधिकार केवल उन्हीं को बताया गया है जो 
वेदान्तशास्त्र का अर्थबोध कर सकते के लिये उपयोगी शमदमादिसाधनसम्पत्ति से युक्‍त रो, 
जिनमें अटूट गरुभक्ति हो, जो नित्मकर्म और तपस्या से समन्वित हों, जिनमें ब्रह्म की 
वास्तविक जिज्ञासा हों और साथ ही जो निष्काम कर्म करने वाले हों। शंकराभिमत 
शमदमादिसम्पन्न सर्वकर्मसंन्यासी को ब्रह्मविद्या का सच्चा अधिकारी नहीं माना जा सकता। 
संन्यास का अर्थ सर्वकर्मत्याग नहीं माना जा सकता। गौतमीतन्त्र आदि ग्रन्थों में भी 
सर्वकर्मपरित्याग का निषेध ही संन्यासियों के सन्दर्भ में किया गया है| 
“कैवलं सतत श्रीमच्चरणाम्भोजभाजिनामू | 
संन्यास्िनां मुमुक्षूणां तामसः कथितों विधि: ।। 
(विज्ञानामृतभाष्य, पृ. ७ में उद्धृत गौतमीतन्त्रम) 


अर्जुन जैसे घोर कर्मनिष्ठ प्राणी की ब्रह्मविद्या का उपदेश अपने आपमें कर्मपरायणता 
को सिद्धान्तित करता है। इसलिये ब्रह्मज्ञान के अधिकारी को सर्वकर्मत्यागी होने की शर्त 
शास्त्रविरुद्ध हैं| 


“तस्मात्सवकर्माणि संन्यस्य श्रवर्ण 
कुर्यादिति अपसिद्धान्तः कलिकृत एव॥ 
(वही, पृ. २६) 
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विज्ञानभिक्षु की मान्यता यह है कि उक्त अधिकारी तो केवल श्रवण और मनन का 
अधिकारी होता है। ब्रह्मन्षान की चरम सीढ़ी है, निदिध्यासन। निदिध्यासन का सच्चा 
अधिकारी उनकी दृष्टि में वह है जो योगशास्त्रप्रोक्त अष्टाडूगयोग की साधना से सम्पन्न हो। 
भली-भौति अभ्यस्त श्रवण और मनन के द्वारा कोमलकण्टकन्याय से जिसे ब्रह्मज्ञान की 
झलक मिल गयी हो, जिले नित्यानित्य विवेक आदि साधनचतुष्टप सिद्ध हो, और इन सबके 
साथ ही जो शान्त, दान्त और योगविरोधी कर्मों से उपरति को प्राप्त है। (वही, पृ. २८)। 
विज्ञानभिक्षु की दृष्टि में निविध्यासन के अधिकारियों के दो भेद हैं-मन्दाधिकारी और 
उत्तमाधिकारी | मन्दाधिकारी वे कहे जाते हैं जो गृहस्थाश्रम से लेकर त्रिदण्ड्याश्रमपर्यन्त 
किसी स्थिति में रहते हुए ब्रह्मविद्याभ्यास या निदिध्यासन करते हैं और परमहंस लोग 
उत्तमाधिकारी होते हैं। 


२. विषय, प्रयोजन और सम्बन्ध 


विज्ञानामृतभाष्य के अनुसार वेदान्तसूत्रों का विषय ब्रह्म है, न कि आचार्यशंकरामिमत 
जीवब्रहैक्य। इस मान्यता की पुष्टि में विज्ञानभिक्षु का तर्क यह है कि गीता ने स्वयं 
ब्रह्मसूत्रपदों को ब्रह्म के स्वरूप का निश्चायक बताया है, न कि जीवब्रह्क्य का निश्चायक | 


“ब्रह्ममृत्रपदैश्चैव हेतुमद्भिविनिश्चितैः। 
इति गीतावाक्येन सूत्राणां ब्रह्मविषयतामात्रावगमातृ”।। 
(वही, पृ. ३) 


अतः सूत्रभाष्य का भी विषय “ब्रह्म” ही माना जाना चाहिए। सभी आस्तिक दर्शनों 
की भाँति वेदान्तशास्त्र का भी प्रयोजन “मोक्षलाभ” ही स्वीकृत हुआ है। विषय और 
ब्रह्ममीमांसाशास्त्र का प्रतिपाद्यप्रतिपादकभाव-सम्बन्ध माना गया है। 


३. ब्रह्म-विमर्श 


ब्रह्म सर्वोच्च एवं सर्वव्यापक चरम सत्ता है। प्रकृति और पुरुष तथा काल और अदृष्ट 
आदि ब्रह्म की अन्तर्लीन शक्तियां हैं। ब्रह्म शक्तिमान्‌ है। 


“परमेश्वरावन्तर्लीनप्रकृतिपुरुषाधखिलशक्तिकाद” । 
(वही, पृ. ३२) 


ब्रह्म को ईश्वर या परमेश्वर भी कहा जाता है। ब्रह्मा, विष्णु, महेश, हिरण्यगर्भ, 
नारायण इत्यादि देवाधिदेव साक्षात्‌ ब्रह्म न होकर ब्रह्म की व्यक्त शक्तियां मात्र हैं। ब्रह्म की 
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सत्ता में श्रुति और स्मृतियां परम प्रमाण हैं। निदिध्यासन के द्वारा योगिजन ब्रह्म का 
साक्षात्कार करते हैं, इसलिए योगज-प्रत्यक्ष को भी ब्रह्म में प्रमाण माना जा सकता है। यही 
नहीं, विज्ञानभिक्षु अनुमानप्रमाण से भी ब्रह्म की सत्ता को सिद्ध करते हैं। इस अनुमान की 
तीन कड़ियां हैं! - | 
१. बुद्धि इत्यादि सकल कार्यजात, उपादानगोचरप्रत्यक्षजन्य हैं, 

कार्य होने के कारण, घटादि की भांति। 
२. बुद्धि इत्यादि सकल कार्यजात का मूलकारण कारक है, 

उपादानगोचर प्रत्यक्षवृत्तीच्छाकृतिमज्जन्य होने के कारण। 
३. इस कारणसत्त्व का भोक्ता कोई एतदतिरिक्त सत्ता है, 

अन्य के द्वारा भोग्य होने के कारण। 

यद्यपि ब्रह्म अतीन्दिय है तथापि योगज-प्रत्यक्ष से उसके स्वरूप की प्रतीति हों सकती 
$। इसके दो कारण हैं। पहला तो यह कि अवस्तुभूतविशेष मानकर योगज-प्रत्यक्ष संभव 
हैं और दूसरा यह कि योगज-धर्म की शक्ति अचिन्तय है, ऐसा सभी शास्त्र मानते हैं। मन 
को विभुं मानने पर मन का सर्वत्र संयोग हो सकता है और उसे परिच्छिन्न मानने पर भी 
योगज प्रत्यासत्ति के द्वारा ब्रह्म-साक्षात्कार सर्वधा सम्भव हैं। शाइकरमतावलम्बी वेदान्तियों 
के द्वारा प्रतिपादित ब्रह्म में वृत्तिव्याप्पत्व की स्वीकृति और फलव्याप्यलल (अर्थत्‌ अनुभवव्याप्यत्त 
का निषेध सर्वथा अप्रामाणिक है। 


तब्रतादृशकल्पनायां प्रमाणादर्शनातू 
(वही, पृ. ७२) 

अनुभवत्याप्यत्व न स्वीकार करने पर ब्रह्म के सम्बन्ध में कोई व्यवहार ही 
(अ्रवणमनननिदिध्यासन आदि कोई व्यवहार सम्भव नहीं हो सकेगा। यह कहना कि वह 
स्वप्रकाश है इसलिए तद्विषयक व्यवहार संभव है, श्रान्ति है। इसमें निरर्थक कल्पनागौरव है 
(वही, पृ. ७३)। आचार्य विज्ञानभिक्षु कहते हैं- 

ब्रह्म चिन्मात्न है। तस्मै नमश्चिन्मात्रेरूपिणे (वही, पृ. १) चैतन्य या चेतनता ब्रह्म का 
गुण नहीं है, अपि तु द्रव्य-विशेष है। 

चैतन्यं चात्मनो न गुणः किन्तु द्रव्यविशेष एव धर्म्मिविभागशून्यश्चेतन इति चैंतन्यमिति 
चौच्यते। (वही, पृ. ६२)। 

इसमें धर्म और धर्मी का विभाग नहीं है। इस चिन्मयता अर्थात्‌ ज्ञानमात्रैककपता के 
कारण ब्रह्म को शास्त्रों में सर्वज्ञ भी कहा जाता है। ब्रह्म आनन्दस्वरूप नहीं है। अतः उसमें 
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सच्चिदानन्दरूपता की कल्पना भ्रान्ति है। जो चिन्मात्र है वह चैतन्य के अतिरिक्त आनन्दादि 
रूप नहीं हो सकता। 


“एतेन ब्रह्मण आनंन्दरूपत्वमपास्तम्‌ नैकस्यानन्दचिद्रुपत्वे विरोधादिति”'। 
(यही, पृ. ६३) 


श्रुतियों के द्वारा एकरस प्रतिपादित किये जाने के कारण ब्रह्म में ज्ञानख्पता और 
आनन्दरूपता का प्रकार-मेद नहीं माना जा सकता है। श्रुतियों ने ब्रह्म की आनन्दरूपता का 
स्फूट प्रत्याख्यान भी किया है- 

“नानन्द॑ न निरानन्दं विद्वानू हर्षशोकौ जहाति/”। 
(वही, पृ. ६४ पर उद्धृत) 

स्मृतियों ने भी ब्रह्म कों सुखरहित अर्थात्‌ आनन्दशून्य बताया है। 'अदुःखमसुखं ब्रह्म 
भूतभव्यभवात्मकम' (वही, पृ. ६४ पर उद्धृत) । आनन्दादि वस्तुतः “प्रधान” के धर्म हैं। 
स्थूल दृष्टिवाले उपासकों के लिए हीं ब्रह्म की उपाधिभूत प्रधान के धर्म कहीं-कहीं श्रुतियों 
में ब्रह्म के सम्बन्ध में कह दिए गए हैं। आनन्दयुक्ता भी. वैसे ही कही गयी समझी जानी 
चाहिए। 

ब्रह्म वस्तुतः अक्षर, कूटस्थ, नित्य, और निर्गुण है। जीवों और सकल प्रकृतिप्रसूत 
पदार्थों का लयाधार होने के कारण वह अन्तर्यामी भी कहा जाता हैं। ब्रह्म ही परम सत्ता 
है क्योंकि सभी पुरुष उसके अंश हैं- 


जीवो ब्रह्मणोंउशः पितुरिव पूत्रः 
(वही, पृ. ३६) 


अर्थात्‌ उसकी शक्ति-मात्र हैं। सकल बोधों और भोगों का साक्षिमात्र होने से ही वह भोकता 
कहलाता है। जीव के भोग से ईश्वर-भोग सर्वधा विलक्षण है। 'न त्वीश्वरों जीववत्कामजन्य॑ सुख॑ 
भुडक्ते इति दिक्‌' (वही, पृ. १६५) ब्रह्म विभु है । ब्रह्मपद को पड़कजादि की भाँति योगरूढ़ 
समझना चाहिए। हिरण्यगर्भादे जीवों के लिए जहाँ कहीं भी ब्रह्मशब्द का प्रयोग हुआ है वह विभुत्च 
सर्वाधारत्वादि गुणों के योग के कारण-गौणरूप में ही- 


“अन्यजीवेषु ब्रह्मशब्दप्रयोगों उशांश्यभेदो 
विभुत्वसर्वाधारत्वादिगुणयोगाद्वेति बोध्यम्‌/'। 


(वही / 9» के ] 
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यंद्यपि ब्रह्म या ईश्वर नित्यशुद्धवुद्धमुक्तसत्यस्वभाव है, तथापि पुरुष और प्रकृतिरूपिणी 
अपनी अन्तर्लीन शक्तियों के द्वारा होने वालीं सृष्टि इत्यादि उसकी उपाधि बनती है- 


“कारणसत्त्वमेव तस्योपाधिः” (ईश्वरगीताभाष्यमू, पृ. १६)। 


स्मरणीय है कि ईश्वर विभु हैं और उसकी उपाधि भी विभु है और दोनों का संयोग 
भी नित्य है। इसलिए सृष्टि, स्थिति और लय की परम्परा निर्बाध रूप से चलती रहती है। 
चूंकि बिना उपाधि की माने ईश्वर का इच्छादिकर्तृत्व सिद्ध नहीं होता इसलिए इच्छादिकर्तृत्व 
की अनन्यथानुपपत्ति से ईश्वरोपाधि की सत्ता सिद्ध होती है। ईश्वरोपाधि की जीवोपाधि से 
विलक्षणता स्पष्ट और निश्चित है। ईश्वर में कारणोपाधि और जीवों में कार्योपाधि रहती 
है। 'कार्योपाधिर॒वं जीवः कारणोपाधिरीश्वरः' (विज्ञानामृतभाष्य, प्‌. ६७) । ईश्वरोपाधि नित्य 
तथा विशुद्धसत्त्व रूप है, अतः ईश्वर का उपाधि-भोग के लिए किसी इच्ध्रिय या अंतःकरण 
की आवश्यकता नहीं होती। ईश्वरोपाधिभूत विशुद्धसत्त्वा माया को अविद्या नहीं कहा जा 
सकता। अविद्या तो जीवोपाधि का अड्डग है। माया प्रकृति का एक रूप है। यह नित्यज्ञान, 
नित्येच्छा एवं नित्यानन्द से युक्त रहती है। इसे माया कहते हैं, अविद्या नहीं। यह ईश्वर 
के सत्यसडकल्पादि की आधारभूत है। ईश्वर की अन्तरड्‌ग शक्ति है। इसकी प्रमुख 
विशेषता यह हैं कि यह अपरिणामिनी है 'ईश्वरोपाधेरपरिणामिल्ले5पि जडत्वसाधर्म्येण 
प्रकृतिमध्ये प्रवेशासम्भवात्‌' (वही, पृ. १२७)। 

यद्यपि ब्रह्म अविकारी और चिन्मात्र है, तथापिं अधिष्ठान-रूप से वह जगत का 
उपादान कारण है- 


“तचैन्मात्रस्यापि ब्रह्मणो5धिष्ठानत्वेन जगदुपादानत्वमुपपादितम्‌”। 
(वही, पृ. १००) 


प्रकृति के माध्यम से उसकी कारणता अश्षुण्ण है। उपाधि में विकारपूर्ण कृत्यों की 
निम्मित्त-कारणता मानने में कोई अनिष्टापत्ति नहीं है। सोपाधिक ब्रह्म के दो शरीर श्रुतियों 
में बताये गये हैं, जैसे जीव के दो शरीर होते हैं। एक शरीर सूक्ष्म कहलाता है और दूसरा 
स्थूल। सभी विकारपूर्ण कृत्यों का आधार-रूप नित्य विशुद्धसत्त (स्वयम्‌ उपाधि या) माया 
ही ब्रह्म का सूक्ष्म शरीर है तथा साक्षात्मयत्तजन्यक्रिया रूप चेष्टाओं का आश्रयरूप अन्य 
जीव-जन्तु एवं निर्जीव पदार्थ उसके स्थूल रूप हैं। इन्द्रियाश्रयरूप शरीर का ब्रह्म के विषय 
में निषेध है। 


ब्रह्म जगत्‌ का अधिष्ठान कारण है। इस अचिन्यरचनात्मक जगत का जन्मस्थित्यादि 
अर्थात्‌ उत्पत्ति या विकास आदि ब्रह्म से होता हैं, क्योंकि ब्रह्म में प्रकृति पुरुष आदि अखिल 
शक्तियां अन्तर्लीन रहती हैं और स्वतः चिन्मात्र होने पर भी वह विशुद्धसत्त्वाख्यमायोपाधियुक्त 
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है। महदादिक्रम से विकसित होने वाला यह सारा जगत इसी ब्रह्म पर अधिष्ठित है। ब्रह्म 
इस जगत्‌ का अधिष्ठान कारण है। 


अधिष्ठान कारण उस उपादान काण्ण को कहते हैं जो आधार से अविभकत तथा 
उपष्टव्ध होकर कार्यरूप में परिणत होता है! स्मृतिर्यों में भी अधिष्ठान कारण रूप से 
महेश्वर को माना गया है। इसी प्रकार ब्रह्म से अविभकत प्रकृत्यादि ब्रह्म के साक्षित्वमात्र से 
उपष्टब्ध होकर जगतु रूपी कार्य के आकार में परिणत होती हैं। अतः ब्रह्म जगतु का कारण 
भी सिद्ध है और उसमें विकारित्व का भी प्रसड़ग नहीं आया है। साथ ही प्रकृति अथवा 
पुरुषादि शक्तियों में मूलकारणता का अतिप्रसड़ग भी नहीं है। इस प्रकार अधिष्ठान कारण 
के साथ ही साथ ब्रह्म जगत्‌ का उपादान कारण भी सिद्ध होता है, क्योंकि उससे अविभम्त 
रहकर और उपष्टब्ध होकर ही प्रकृत्यादि का परिणमन कार्यरूप में होता है। वास्तव में ब्रह्म 
संसार का समवायि-असमवायि से उदासीन तथा निमित्त कारणों से विलक्षण चौथे प्रकार 
का आधारकारण अर्थात्‌ अधिष्ठानकारण है। 


“ब्रह्मणश्च जगत्कर्तत्व॑ स्वोपाधिमायोपाधिक॑, 
परिणामित्वरूपोपषादानत्वं प्रकृतितत्कार्याद्योपाधिकमपीष्यत एव”। 


(वही, पृ. ३४) 


इस प्रकार ब्रह्म की उपादान-कारणता उसकी अन्‍न्तर्लीन परिणामिनी शक्ति प्रकृति के 
बल पर सिद्ध होती है। जगतु का कर्तृत्व भी ब्रह्म में कहा जाता है। यह कर्तृत्व ब्रह्म की 
उपाधिभृत शुद्धसत्ता माया के बल पर है। यह माया अपरिणामिनी है। कर्तृत्व एक प्रकार 
का निमित्तकारणत्व ही है। इस प्रकार जगत्‌ का अधिष्ठानकारण और कर्त्ता होने के कारण 
ब्रह्म जगत का अभिन्ननिमित्तोपादानकारण भी सिद्ध होता है- 


“एतेन जगतो5भिन्ननिमित्तोपादानत्व॑ व्याख्यातम्‌/' 


(वही, पृ. ३४) 
४. जीव-तत्त्व 

जगतु द्विधा भासमान होता है-चेतन रूप में और अचेतन रूप में। चेतन और 
अचेतन तत्त्वों का ही नाम क्रमशः पुरुष और प्रकृति हैं। ये दोनों ईश्वर या ब्रह्म की 
अन्तर्लीन शक्तियां हैं। चेतनशक्ति कार्योपाधि से अवच्छिन्न होकर जीव कहलाती है। बन्ध 
और मोक्ष जीव को ही होते हैं, परमेश्वर को कभी नहीं। यह बात और है कि बन्ध-मोक्ष 
जीव को भी स्वरूपतः न होकर औपाधिक रूप से होते हैं। इसीलिए जीव की उपाधि 
कार्योपाधि या मलिनसत्त्वप्रधाना कही गयी है जबकि ईश्वर की उपाधि कारणोपाधि या 

विशुद्धसत्वप्रधाना है। 
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जीव एक नहीं, अपितु अनेक हैं। अनेक जीव न मानने पर बन्धमोक्षादि व्यवस्था के 
कारण ही जीवनानात्व मानने के गौरव को भी स्वीकार किया जाता है। 


“बन्धमोक्षव्यवस्थानुपपत्तिप्रमाणसिद्धतया 
आत्मनानात्वगौरवस्यैवादर्तव्यत्वातु ।' 
(वही, पृ. ४२) 
प्रश्न यह उठता है कि फिर विज्ञानभिक्षु की, जो अद्वैतवादी बनते हैं, जीवनानात्व के 
परिप्रेक्ष्य में यह स्थिति कैसे सम्भव है? इस शड़का का समाधान करने का उनके पाठ्त 
साधन यह है कि वह जीवों में जातिपरक ऐक्य मानते हैं। जीव और ब्रह्म में भी यही 
सामान्याद्वैत या जातिपरक अद्वित है। चिन्मात्रत्व सामान्य की दृष्टि से जीवों के बीच परस्पर 


तथा जीव और परमात्मा के बीच अद्वैत ही लि होता है। 
“जातिपरकत्वातू चित्सामान्याद्वैतपरत्वातू श्रुतीनामित्यर्थ:”' 
(वही, पृ. ४७) 
सृष्टि के पूर्व भी शक्ति-सम्बन्ध से ईश्वराधिष्ठेय जीव की सत्ता थी। जीव और ब्रह्म 
का पूर्ण ऐक्य अर्थात्‌ पूर्ण अभिन्नता अलबत्ता असम्भव है, क्योंकि बिना स्वरूपभेद के ईश्वर 


और जीव का अधिष्ठातृ-अधिष्ठेयभाव असम्भव है। इसलिए अखण्डैकात्य की स्थिति 
सर्वथा अमान्य हैं। 


“न॒चायमुपाधिसंबन्धात्पूर्वमधिष्ठेयाधिष्ठानभावो, 
निरंशस्यात्मनः स्वरूपभेदं॑ विनोपपद्चते''। 
(वही, न ४८) | 
जीवों और ब्रह्म में अंशांशिभाव-सम्बन्ध ही मानना चाहिए। 
“तस्मादूभेदाभेदाभ्यां जीवब्रह्मणोरंशांशिभाव एवं 
ब्रह्ममीमांसामिद्धान्तों घवधारणीय:”' 
(वही,. प्‌. ५०)। 


अंश और अंशी में भेदाभेद दोनों हैं। यदि यह शड़का उठे कि भेद एवम्‌ अभेद 
विरोधी शब्द हैं इसलिए किन्हीं दो वस्तुओं में भेद और अभेद दोनों एक साध असम्भव 
है? तो उसका समाधान यह है कि काल-भेद से भेद और अभेद दोनों स्थितियां सम्मव 
तथा युक्तियुक्त हैं। जीव और ब्रह्म में आत्यन्तिक या सार्वकालिक अन्योन्याभाव है। शक्ति 
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और शक्तिमान्‌ का अविभाग नित्य ही माना जाना चाहिए। 


“तथा शक्तिशक्तिमदविभागो5षि नित्य एवेति मन्तव्यम”। 
(बही, पृ. ५१)। 


इस अंशांशिभाव का वास्तविक स्वरूप प्रस्तुत करते हुए विज्ञानभिक्षु लिखते हैं कि 
अंशत्व का अर्थ है सजातीय होने पर अविभाग का प्रतियोगित्व और अंशित्व का अर्थ है 
उसका अनुयोगित्व। 


“अंशत्वं च सजातीयत्वे सत्यविभागप्रतियोगित्वमु, तदनुयोगित्वव्चांशित्वम्‌”' 

(वही, पृ. ४१) । 

सजातीयत्व का अर्थ है “द्रव्यत्वसाक्षादव्याप्यजातित्व” और विभाग का अर्थ है 
“लक्षणान्यत्व” अर्थात्‌ .अभिव्यक्त धर्ममेद तथा अविभाग का अर्थ है “लक्षणान्यत्वाभाव” 


अर्थात्‌ “अभिव्यक्तधर्मभेदाभाव”। अविभाग को इस प्रकार भी समझना चाहिए कि 
अविभाग एक संयोगविशेष या स्वरूप सम्बन्धविशेष है। 


“अधथवास्तु अविभागः संयोगविशेषः स्वरूपसंबन्धो वाधेयत्वादिवतु”” 
(वही, पृ. ५१)। 
जल और दधिलवण का जिस प्रकार से समुद्र में अविभाग कहा जाता है उसी प्रकार 
प्रकृति और जीव का ब्रह्म में अविभाग सम्बन्ध समझना चाहिए। यही अविभागाद्वैत 
विज्ञानभिश्ु का मौलिक मत है। 
यद्यपि जीव भी ब्रह्म की भाँति स्वरूपतः विभु एवं चिन्मात्र होते हैं. तथापि 
उपाध्यवच्छेद के कारण अभिव्यक्त परिच्छिन्न चैतन्य होने से चिनगारियों की भाँति होते हैं। 
शुद्धरूप में जीव भी असड़ग, अंसंसारी, विभु और सर्वाधार होते हैं। पर उपाधिमालिन्य के 
संयोग से उसकी सारी सांसारिकता है। जीव में चैतन्यफलोपथान कादाचित्क है, वाचारम्भणमात्र 
है। जीव ईश्वर के परतन्त्र है और अल्प है। 


“जीवेषु चैतन्यफलोपधानं कादाचित्कतया 
वाचारम्भणमात्रम्‌ ईश्वरपरतन्त्रमू सदल्पन्च' 


(वही, पृ. ५६)। 
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चिच्छक्ति के अमुख्ययोग के कारण जीव गौणात्मा है और ईश्वर मुख्य आत्मा है, 
सर्वज्ञता स्वतन्त्रता के कारण जैसे प्राण मुख्य है और अनेक कारण गौण हैं। इसी कारण 
ईश्वर परात्मा यां परमात्मा है, जीव अपरात्मा है, ईश्वर अ्रैष्ठ आत्मा है, जीव-ब्रह्म का 
वास्तविक सम्बन्ध खण्डैकाल्य अर्थात्‌ अविभागलक्षणा भेद या अंशांशित्वरूप का है। 

इस प्रकार जीव और ईश्वर में अशांशिभाव से विभागरूपी भेद और अविभागरूपी 
अभेद सिद्ध हुआ। विशेष ध्यान देने की केवल एक बात है कि आदि और अन्त में चूंकि 
नित्य जीव और नित्य ब्रह्म में अविभागरूपी अभेद ही रहेगा, इसलिए वही सत्य और 
पारमार्थिक है और चूंकि मध्य में उपाधि के स्वल्पावच्छेद के कारण नैमित्तिक रूप से जीव 
और ब्रह्म के पारस्परिक सम्बन्ध में अन्य औषाधिक विकारों की भाँति विभागरूपी भेद होता 
है इसलिए वह वाचारम्मणमात्र है अर्थात्‌ भेद केवल कहने भर को है और प्राधान्येन 
आत्माद्दैत ही सिद्ध होता है। 

ईश्वरोपाधि सर्वथा विशुद्धसत्त्वा है अपरिणामिनी है। जीवोपाधिं परिणामिनी है। 
हिरण्यगर्भ आदि जीव ही हैं। वे आनन्दमय नहीं हैं। जीव असंकुचित और विस्तृत संसार 
की सृष्टि नहीं कर सकते। जीव का प्रधान लक्षण बुद्धि है। बिना बुद्धि-सम्पर्क के “जीव” 
संज्ञा हो ही नहीं सकती। 


“बुद्धि विना जीवव्यवहाराभावातु 
(वही, पृ. १५३)। 
जिस दृष्टि से जीव का परमेश्वर से भेद बताया गया है उसी दृष्टि से उनका 
पारस्परिक विभाग या भेद भी सिद्ध है। 
सुषुप्ति, प्रलम और मोक्षदशा में भी जीव और ब्रह्म का अनौपाधिक या स्वाभाविक 


पभ्रेद रहता है। यह भेद स्वरूपभेद है औपाधिक नहीं। यह अविभागलक्षणरूपक है, 
अखण्डतात्मक नहीं । 


“'एतत्सूत्राज्जीवब्रह्माखण्डतावादो उपसिद्धान्त एवाधुनिकानाम्‌” 
(वही, पृ. २३६)। 
जीव सृष्टि के पूर्व अविभक्त रूप से ब्रह्म में अवस्थित रहते हैं। उसके पश्चात्‌ 
सर्गकाल में पिता से पुत्र के समान ब्रह्म से ही विभक्त हो जाते हैं। जैसे अग्नि से क्षुद्र 
विस्फुलिड्ग निकलते हैं वैसे ही ब्रह्म से जीव निकलते हैं। आभासवाद, अवच्छेदवाद और 
प्रतिबिम्बवाद के अनुसार जीव को मिथ्या मानने से मोक्षादि की भी अनुपपत्ति होती है। 
अतः ऐसी मान्यता सर्वथा हेय हैं। 
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“आधुनिका अखण्डैकात्म्योपपत्त्य॑ जीवानां 
प्रतिबिम्बावच्छेदादिरूपैं: कुकल्पनां कुर्वन्ति” 


(वही, पृ. ५४७)। 


जीव भी वस्तुतः निरवयव है। जीवादि की जो उत्पत्ति कही गई है, वह भी गौण है। 
'अतो जीवोत्पत्तिगौंणी' (वही, पृ. २६१) । प्रधानादि की भी उत्पत्ति गौण है। सदवस्तु की 
उत्पत्ति गौण ही समझी जानी चाहिए। सृष्टि-प्रक्रिया में किसी जीव या देवता का मुख्य 
योगदान नहीं है। ये सभी परतन्त्र हैं। ब्रह्म ही वास्तविक कर्त्ता है। जीवादि की उत्पत्ति केवल 
अभिव्यक्तिरूपिणी है, इसीलिए गौणी कहीं जाती है। वह ब्रह्म के सरूप अवश्य है, किन्तु 
फिर भी बिल्कुल ब्रह्मस्वरूप या ब्रह्म नहीं है। 

जीव विभु है। उसमें अणुत्व का व्यपदेश केवल औपाधिक है। जीवोपाधि बुद्धि ही 
कार्यावस्‍था के कारण परिच्छिन्नपरिणामवाली है, अतः वही अणु है, न कि जीव। वह तो 
निर्गुण हैं। 

अब प्रश्न होता है कि जीव कर्त्ता है कि नहीं? विज्ञानभिक्षु कहते हैं कि स्व-व्यापारों 
में जीव भी कर्त्ता होता है। बिना जीवकर्म के माने हुए यज्ञविधियों में अनुष्ठानलक्षण वाला 
प्रामाण्य असिद्ध हो जाता है। साथ ही ब्रह्म में वैषम्यनैर्ध॒ण्यादि की प्रसकक्‍्ति होती है। इन 
सब बातों से जीव और ईश्वर दोनों कर्त्ता हैं। अन्तर यह है कि जीव अदृष्ट के द्वारा 
महदादिकों में संयोगमात्र से कर्ता होता है जबकि ईश्वर साक्षात्‌ कार्य करके ही सर्वकर्ता 
कहलाता है। ईश्वर सर्वकर्मकारबिता है। 


“अत ईश्वरः कर्त्तापि कारब्रितापि भवतीति सिद्धम्‌”। 
(वही, पृ. ३५४८)। 
जीव का कर्तृत्व यावदृद्रव्यभाविं और नित्य नहीं है। वह केवल औपाधिक हैं, बुद्धिरूपी 
उपाधिकृत ही है। 
“एवं जीवों बुद्धिकर्तृत्वादेवोपाधिवशात्‌ 
कर्त्ता स्वतस्तुपरमार्थतो 5कर्त्तेति/ 
(वही, पृ. ३५६)। 


ईश्वर का कर्तृत्व भी औपाधिक ही है। जीव में कर्तृत्वादि परमेश्वर से ही प्राप्त हैं, 
स्वतन्त्र नहीं। जैसे कि घोड़े की विविध चालें घुड़सवार से प्रेरित होती हैं। 


'तज्जीवस्य कर्तत्वादिकं परात्परमेश्वरादेव भवति न स्वातन्त्रयेणाश्वस्यथ विविधसंचार 


| 
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इवाश्वारोहातू' (वही, पृ. ३५७) । हे 
तो क्या जीव घुड़सवार से सम्बन्धित घोड़े की भाँति ब्रह्म के परतन्त्र ही है? इसका 
उत्तर यह है कि ईश्वर, जीवकृत शुभाशुभसापेक्ष होकर ही उससे शुभाशुभ करवाता है। 
विज्ञानमिक्षु ब्रह्म और जीव के पारस्परिक सम्बन्ध के प्रसडग में अन्य वेदान्तियों के 
दारा-भाव, भक्‍्त-भाव, प्रतिबिम्बवाद अवच्छेदवाद और आमभासवाद आदि का खण्डन 
करते हैं और 'आमास एव च' सूत्र से यह अर्थ लेते है कि जैसे- हेतु और हेत्वाभास दोनों 
सत्‌ या वस्तुभूत हैं, दोनों का अस्तित्व है, वैसे ही जीव भी आभास होने पर भी मिथ्या 
नहीं, अपितु ब्रह्म के ही समान सत्तावान है- 


आत्मा जीवों हेत्वाभास इवेत्यर्थ:” 
(वही, पृ. २७४) | 


५. प्रकृति 
विज्ञानभिक्षु का प्रकृति और माया सम्बन्धी लिद्धान्त बड़ा ही अनोखा और विचित्र है। 
यह सिद्धान्त विज्ञानामृतभाष्य में विशद रूप से प्रतिपादित हैं। वे प्रकृति को स्वतन्त्र नहीं 
मानते, अपितु परमेश्वर या परत्रह्म की अन्तर्लीन शक्ति के रूप में स्वीकार करते हैं। 


“दृष्टान्ताच्च प्रधान न स्वतन्त्रम्‌ 

(वही, पृ. २४५)। 
इस मान्यता के कारण यद्यपि वे रामानुज और निम्बार्क के काफी निकट प्रतीत होते 
हैं, परन्तु इन लोगों की भौँति वे प्रकृति को अविद्या या माया अथवा अक्षर नहीं मानते। 
उन्होंने माया नाम की अपरिणामिनी प्रकृति को सामान्य प्रकृति से भिन्न परमेश्वर की 
उपाधि के रूप में स्वीकार किया है। शड़कराचार्य की भांति प्रकृति को माया और अविद्या 
कहकर उसे सर्वथा तुच्छ अथवा असत्‌ अथवा अनिर्वचनीय मानने के वे तीव्र विरोधी हैं। 
चिन्मात्र परमेश्वर शक्तिमान्‌ है और सोपाधि भी। पुरुष और प्रकृति ये दोनों उसकी 
शक्तियां हैं और माया उसकी उपाधि। माया का अन्तर्भाव उन्होंने प्रकृति में ही बताया है। 
इस प्रकार सृष्टि का कारण बनने में प्रकृति स्वतन्त्र नहीं है, प्रत्युत ब्रह्म के परतन्त्र है। 
सांख्य-योग में प्रकृति पुरुषार्थ-सम्पादन के लिए स्वयं ही स्वतन्त्र रूप से प्रवृत्त हुई मानी 
जाती है। किन्तु विज्ञानभिश्षु ने प्रकृति-पुरुष के संयोग को परमेश्वर-कृत माना है। इसीलिए 
पूरे भाष्य में उन्होंने अन्य सांख्य-योग आचार्यों के प्रकृति स्वातन्त्रंय-सिद्धान्त का प्रबल 

प्रत्याख्यान किया है- 





. आम ाननशशशनशनशशाश्रीक्री 
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सृष्टि के पूर्व यह प्रकृति परमेश्वर में गर्तस्थ मृतसर्पवत्‌ विलीन रहती है। यह 
स्मरणीय है कि जीव-चैतन्य यद्यपि परमेश्वर-चैतन्य के अंश हैं लेकिन जीवोपाधि 
परमेश्वरोपाधिभूतमाया का अंश नहीं है। 


“न चेश्वरोपाधेरंशों जीवोपाधिरीश्वरस्यापि 
तद्घारा भवन्मते संसारप्रसड्गातृ” 


(वही, प्र. ५२-५३)। 


जीवोपाधि सामान्य प्रकृति से बनती है। अतः दोनों अलग स्वभाव वाली वस्तुएं हैं। 
जीवोपाधि क्लेशादि वासनाओं से मलिन होती हैं, जबकि परमेश्वरोपाधि विशुद्धप्तत्त्त होती 
है। सृष्टि के निमित्त कारण बनने में परमेश्वर की उपाधि या माया ही मूल है। विज्ञानभिलषु 
ने माया शब्द को परमेश्वरोपाधिरूप प्रकृति के अर्थ में ही रूढ़ माना है। जीवोपाधिभूत 
प्रकृति तथा जड़ात्मक प्रकृति उनकी सृष्टि में माया शब्द से अवाच्य है। 

अविद्या या अन्ञान न प्रकृति के पर्यायवाची हैं और न माया के समानार्थक। अतः 
अविदा जगत को कारण नहीं मानी जा सकती है। न तो प्रकृति को और न माया को हीं 
“अविद्या” कहा जा सकता है। अविद्या पुरुष-भेद से भिन्न प्रकार का प्रान्तज्ञान है। 
“प्रकृति” और "प्रधान" शब्द पर्यायवाची हैं। सृष्टि के पूर्व या प्रलयदशा में निर्वापार और 
परमात्मा में गर्तस्थमृतसर्पवद्‌ अन्तर्निहित रहने के कारण प्रकृति को अव्यक्त कहा जा 
सकता है। 

प्रकृति वस्तुतः परमेश्वर की जगज्जन्मादिनिर्वाहिका शक्ति है। इस शक्ति के बिना 
निर्विकार एवं निर्गुण ब्रह्म की उपादानता और निमित्तता या अधिष्ठानता अस्तम्भव है। 


“ब्ह्मणश्च जगत्कर्तृत्व॑ं स्वोपाधिमायोपाधिक परिणामित्वरूपोपादानत्तव॑ 
च प्रकृतितत्कार्याद्यौपाधिकमपीष्यत एव” 
(वही, पृ. ३४)। 
प्रकृति का अस्तित्व ऊर्णनाभ के शरीर के अस्तित्व के समान है। प्रकृति सृक्ष्म है 
और विशाल जगत्मपंच उसी का स्थूल रूप है। घुलें-मिले हुए सैन्धवनमक से युक्त 
समुद्र-जल में जैसे द्वैतापत्ति नहीं होती, वैसे ही साम्यावस्थोपलक्षित प्रकृति नामक शक्ति से 
युक्त शक्तिमान्‌ परमेश्वर में भी दैतापत्ति नहीं है। उसकी अद्वैतता अप्ुण्ण है। इस प्रकृति 
का अत्यन्तोच्छेद कभी नहीं होता, लय भले ही हुआ करे। प्रकृति को उन्होंने नित्यपरिणामिनी 
सिद्ध किया हैं। 
प्रकृति के सत्त्वादिगुण यद्यपि वस्तुतः रूपादिहीन हैं फिर भी उनसे रागप्रकाशावरणख्पता 
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की प्राप्ति के लिए उनमें लोहितशुक्लकृष्णख्प कल्पित कर लिए गये हैं। ये तीनों गुण ही 
समवैत् रूप में प्रकृति अथवा प्रधान नाम से अभिहित किए जाते हैं। इस प्रकृति के मुख्य 
भेदों का वर्गीकरण इस प्रकार से किया जा सकता है- 
१, माया- नित्य शुद्ध केवल सत्त्वांशमयी प्रकृति नित्मज्ञान, नित्वेच्छा एवं नित्यानंदयुक्तरूप 
में ईश्वरोपाधि कहलाती है। 
“केवल नित्यज्ञानेच्छानन्दादिमत्सदैकरूपकारणसत्त्ममेव तस्योपाधि:” 
(वही, पृ. १३०)। 
इसी का नाम माया है। इसी को कारणसत्त्व भी कहते हैं। वह ईश्वर के संकल्पादि 
की आधारभूत और अन्तरड्ग होती है। सामान्य प्रकृति परिणामिनी होती है जब कि माया 
अपरिणामिनी है। माया और सामान्य प्रकृति में एक प्रमुख साधर्म्य है जड़त्व या अचेतनता। 
इस साधर्म्य के कारण माया प्रकृति के अन्तर्गत हैं। 
“ईश्वरोपाधेरपरिणामित्वे उपि जडल्वसाधर्म्येण प्रकृतिमध्ये प्रवेशसम्भवाच्चेति'' 
(वहीं, पृ. १२७)। 
२. जीवोपाधि-प्रकृति जब मलिनसत्त्वविशेषणरूप अपने अवयवों से पुरुषसंयोग के 
द्वारा महत्त्व के रूप में परिणत होती हैं तो जीवोपाधि कहलाती है। यह परिणामिनी होती 
है। 
“मैव च॒ प्रकृतिर्मलिनसत्त्वविशेषस्पैरंशान्तरैः रजस्तमः सम्भिन्नै: 
पुरुषसंयोगेन महत्तत्त्वरूपतः परिणता सती जीवोपाधिर्भवति । 
(वही, पृ. २६२)। 


३. जड़जगतृ- उसी प्रकृति के तमोबहुल अंशों से स्वकीयपरिणामधारा के फलस्वरूप 
सकल जड़जगतु विकसित होता रहता है। यहीं प्रकृति का तीसरा रूप है। इस रूप में भी 
प्रकृति परिणामिनी है। 


६. जगत 
जगद्पंच की वास्तविक सत्ता के सन्दर्भ में आचार्य विज्ञानभिक्षु की पूर्ण आस्था है। 
जगद्मपंच “नाम” और “रूप” से व्याकृत होकर दृश्यमान हो रहा है, यह चेतन और 
अचेतन दोनों से युक्त है। जगतू के सकल व्यापार देश, काल और संस्थान की दृष्टि से 
प्रतिनियत हैं। सब कुछ पूर्णतया सुश्लिष्ट है। यह जगतू उत्पन्न होता है, स्थिर होता है, वृद्धि 
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प्राप्त करता है, विषरिणत होता है, क्षीण होता है और नष्ट होता है। चाहे इन छः रूपों 
में से जिस अवस्था में यह रहे, रहता यह जरूर है। इसका आत्यन्तिक नाश असम्भव है| 
इसकी सत्ता सार्वकालिक है। 


संसार को अनित्य मानने वाले वेदान्तियों को विज्ञानभिक्षु ने बौद्धप्रभेद ही कहा है। 


“ते तु बौछ्धप्रभेदा इव मायावादमसच्छास्त्रं प्रच्छन्न॑ बौद्धमेव” 
(वही, पृ. १०५)। 


पदमपुराणकृत निन्‍्दा का भी उन्होंने उल्लेख किया है। “असत्यमप्रतिष्ठं ते जगवाहुरनीश्वरमू' 
इत्यादि गीतावाक्य का भी उन्होंने प्रमाण उपस्थित किया है। विज्ञानभिक्षु का कहना है कि 
जगतु सृष्टि-दशा में व्यंजमान, स्थिति-दशा में व्यक्त और प्रलय-दशा में अव्यक्त रहता 
हैं। 

जीव की सृष्टि ब्रह्म से वैसे ही होती है जैसे अग्नि से स्फुलिडगों की। ब्रह्मसूत् 
२-४-१३, “'अणुश्च” का भाष्य करते समय इस प्रकार से उन्होंने सृष्टिक्रम निरूपित किया 
है। 

सकल सृष्टि का अधिष्ठान ईश्वर या ब्रह्म है। पुरुष और प्रकृति दोनों ब्रह्म को 
अन्तर्लीन शक्तियां हैं। पुरुष से उपष्टब्ध होकर प्रकृति ईश्वर में अधिष्ठित रहती हुई 
अव्यक्तता से व्यक्तता की ओर उन्मुख होती है तो उस समय महत्तत्त्व उत्पन्न होता है। 
सृष्टिक्रम में सर्वप्रथम उत्पत्ति महत्‌ की ही होती है। इस महत्‌ का स्वरूप दो प्रकार का 
है। इस महत॒ की क्रियात्मक शक्ति का नाम प्राण और इसकी अध्यवसायात्मक शक्ति का 
नाम बुद्धि है। इन दोनों में भी प्रथम प्राणवृत्ति की ही उत्पत्ति हुई है। 


“तयोर्मध्ये प्रथम प्राणवृत्तिरुत्पग्यते'' 

(वही, पृ. ४०१)। 

इसके बाद गैसे अंकुर वृक्षरूपता को प्राप्त करने लगता है उसी प्रकार महत्‌ से 
अहड़कार रूपी अन्तःकरण का वृत्ति-विशेष उत्पन्न होता है। उससे उसी प्रकार से मन और 
मन के बाद इच््रियां उत्पन्न होती हैं और उसके बाद अहड्कार से ही इन्द्रियों की ही भाँति 
परस्परकार्यकारणभावरहित पाँचों तन्मात्राएं उत्पन्न होती हैं। इन तन्मात्राओं को सूक्ष्मतर भूत 
समझना चाहिए। और इन पौँचों तन्मात्राओं से स्थूलमहाभूतों के सूक्ष्म परमाणु उत्पन्न होते 
हैं। इसके पश्चात तैत्तिरिय और छान्दोग्योपनिषद्‌ में बताये गए क्रम से प्रथमतः आकाश, 
फिर उससे वायु, उससे अग्नि, अग्नि से जल और जल से पृथ्वी उत्पन्न हुए-पोंचों स्थूल 
महाभूतों की उत्पत्ति हुई। उसके बाद छान्दोग्योपनिषन्निर्दिष्ट रीति से त्रिवृत्करण के द्वारा 
ब्रह्माण्डादि की सृष्टि हुई। पुराणपरायण आचार्यविज्ञानभिक्षु ने सृष्टिक्रम के परिवर्तनों को भी 
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मानने की इच्छा प्रकट की है कि अन्य स्पृतियों में यदि यह क्रम व्युक्तान्त वत्ताया गया 
हो तो उसे कल्पभेद के द्वारा समाधेय समझना चाहिये। इस प्रकृति और पुरुष के संघोग 
को करने वाला ईश्वर है। 

परबह्मकृत प्रकृति-पुरुष-संयोग सर्वधा सम्भव है, क्योंकि प्रकृति गुणत्रयरूप है अतः 
परिच्िन्न गुणांशों से उसमें क्षोर सम्भव है और पुरुष की उपाधि की स्थिति के कारण उसमें 
भी संयोग हो सकता है। अतः सृष्टि-व्यवस्था सर्वथा उत्पन्न है। 

इस जगत्मपंच की सृष्टि में ब्रह्मसाक्षित्वमात्र से अथवा अधिष्ठानरूप से कारण है। 
उपादानर्प में ब्रह्म में अन्तर्लीन प्रकृति नाम की शक्ति ही जग्मपंच का कारण बनती है। 
सृष्टि-काल में सारे प्रपंच उसी ब्रह्म से ही विभक्त होकर स्थित होते हैं और प्रल्य-काल 
में सकल प्रपंच उसी में अविभक्त होकर अव्यक्तदशा में रहते हैं। यह अव्यक्तदशावाली 
प्रकृति उस दशा में निर्व्यापार होने के कारण गर्तस्थमृतसर्पवत्‌ करणकारणविविक्त चिन्मात्र 
ब्रह्म में अन्तर्निहित है। प्रलयकाल में जड़वर्ग प्रकृतिदशापत्न हो जाता है और चिन्मय अंश 
पुरुष-खूप रहता है। दोनों प्रकार का जड़जडूगमजगत्‌ प्रतमकात में ब्रह्म में अविभक्त होकर 
अवस्थित रहता है। 

प्रकृति परिणामिनी है। वही नाना विकारों में परिणत होती रहती है। सारी सृष्टि 
प्रकृति के विचित्र परिणामों का मेला या प्रदर्शिनी है। आचार्य विज्ञानभिक्षु ने सृष्टि की 
कारणता में परिणामिनी प्रकृति को ही प्रधानता दी है अतः परिणामवाद के समर्थकों में ही 
उनकी गणना की जाएगी। 


“ब्ह्मण: साक्षात्परिणामवाद॑ विवर्तवादज्व॒तत्रैव निराकरिष्यामः” 
(वही, पृ. ३३)। 
यह प्रकृति ईश्वरोपाधि नहीं है। सृष्टि ईश्वर की अन्तर्लीन शक्तिभूत परिणामिनी 
प्रकृति से ही सम्भव है। यह प्रकृति शृछसत्त्वा नहीं है, प्रत्युत रजस्तमोबहुला है। 
विज्ञानभिक्षु न तो पुरातन आचार्य भर्तृप्रपज्व आदि की भाँति ब्रह्मपरिणामवादी हैं 


और न शड्कराचार्य की भाँति माया के विवर्त का राग आलापने वाले हैं। ईश्वरोपाधिभूत 
माया को अपरिणामिनी मानने के कारण वे औपाधिकपरिणामवादी भी नहीं कहे जां सकते। 


७. मुक्ति 


मुक्ति को मनीषियों ने मानव का चरम पुरुषार्थ माना है। हस्तगत हुए ज्ञानामृत का 
विज्ञानामृतभाष्य में उन्होंने मुक्ति के शुद्ध स्वरूप, मुक्ति के प्रकार उसके साधन तथा भक्ति 
और योग आदि पर पर्याप्त प्रकाश डाला है। पुरुषच्छायापन्न-महदादि के अब्यक्त में लीन 
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हो जाने पर पुरुष को कैवल्य या मोक्ष हो जाता है। विकारविलय के द्वारा चिन्मात्रखूप से 
पुरुष का स्थित रहना ही मोक्ष है। जिन पुण्य-पापों के फलख्प कार्य आरम्भ नहीं हुए रहते 
उनका नाश सम्यग्न्ञान से हो जाता है और जिन पुण्य-पापों का फल प्रारम्भ हो जाता है 
उनका नाश केवल ज्ञान से नहीं होता। यौगिक विधियों से तुरन्त भोग अथंवा जीवन्मुक्त के 
रूप में सामान्य रीति के भोग के द्वारा उनका क्षय करके ही पुरुष मुक्त हो सकता है। इस 
प्रकार से ज्ञान केवल संचित कर्मों तथा क्रियमाण कर्मों के फलों को शांत कर सकता है। 
प्रारब्ध कर्मों का नाश केवल ज्ञान से नहीं होता, उसका नाश भोग के द्वारा ही सम्भव 
है-चाहे वह साधारण रीति से हो अथवा योगोक्त रीति से। मोक्षदशा में पुरुष आनन्दशून्य 
ही रहता है। आनन्दमयता का उन्होंने प्रबल प्रतिरोध किया है। निर्गुण ब्रह्म की आनन्द 
गुणयुक्त बताना और मोक्ष को आनन्दविशिष्ट दशा मानना उनकी दृष्टि में सर्ववा असड्गत 
है। आत्मा की चिन्मात्रता यां चिन्मयस्वरूपतां पर ही उनका एकमात्र आग्रह है। 

विज्ञानभिक्षु ने दो प्रकार की मुक्ति मानी है। एक हैं सद्योमुक्ति और दूसरी क्रमिक 
मुक्ति। वस्तुतः ये दोनों भेद मुक्ति के स्वरूप के भेद नहीं हैं। अपि तु मुक्तिलाभ होने में 
लगने वाले समय की अपेक्षा से है। सधोमुक्ति के सम्बन्ध में बताते हुए वे लिखते हैं कि 
निखिले-वेदान्तों के सारभूत तत्त्व “स में आत्मेति सो हम” -का साक्षात्कार करने वाला 
शंमदमादिसाधनसम्पन्न विद्वान अर्थात्‌ ब्रह्मज्ञानी अविद्या तथा तज्जन्य कार्य-धर्माधर्म के क्षय 
हो जाने पर विमोक्ष का लाभ करता है, उसके सारे दुःख सदा के लिए विगलित हो जाते 
है। “न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति” ऐसी श्रुति है। यह उसकी सप्योमुक्ति कही जायेगी। यही 
परमामुक्ति या ऐहिक मुक्ति के नाम से भी वर्णित है। 


“यथोक्तसाधनैर्नि्गुणब्रह्मविद्यापरिपाकवत ऐहिकी परममुक्तिविचारिता 

(वही, पृ. ४७६)। 

जो साधक माया तथा जीवादि के अविवेक से शंबल ब्रह्म की उपासना करता है और 

तत्रिष्ठ हो जाता हैं, वह अर्चिरादि शुभ-मार्गों सें सावरण बहिर्गमन करता हुआ कारणब्रह्म 

में रहकर हिरण्यगर्भादेकों को भी ईश्वर बन कर परमेश्वरेच्छा से उसके लीलावतारखप 

अवत्तारं आदि लेकर स्वेच्छा से वहीं क्रमशः मुक्ति लाभ करता है। अथवा कार्यत्रह्म के लोक 

को प्राप्त करके दो परार्ध के अन्ततक वहाँ ब्रह्मा, विष्णु, रुद्रांदि के साथ भोग प्राप्त करता 

हुआ परिपक्व ज्ञान प्राप्त करके ब्रह्मा-विष्णु रुद्रांदि देवताओं के साथ क्रमिक मुक्ति का लाभ 

करता है। यदि यहाँ पर मुक्तिलाभ न कर सका तो धीरे-धीरे किसी न किसी सर्गान्त तक 

मुक्ति लाभ कर लेता है। ये स्थितियां क्रमिक मुक्ति की वैकल्पिक गतियां हैं। इनका नाम 
सामूहिक रूप से क्रम-मुक्ति या क्रमिक-मुक्ति है। 
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८. मुक्ति के साधन 

यद्यपि ज्ञान को ही प्रधानतः मुक्ति का साधन आचार्य विज्ञानभिक्षु ने भी बतलाया है, 
किन्तु इस ज्ञान को योग के झँचे में ढाल कर ही मुक्ति के साधन के योग्य बनाया गत 
$। आत्म-साक्षात्कार ज्ञान होने के बाद ही साधक को असम्प्ज्ञात योग की सिद्धि होती है। 
असम्प्ज्ञात समाधि के द्वारा चित्त का विलय हो सकता 3 और तभी मोक्ष होता है। तत्त्वज्ञान 
से मिथ्याज्ञान की निवृत्ति होती है और अपूर्व उत्पन्न होता है। इस अपूर्व के द्वारा कर्मनिवृत्ति 
होती है। इस कर्मनिवृत्ति के द्वारा तथा तत्त्वज्ञानजन्यवैराग्य के द्वारा मुक्तिलाभ होता है, 
क्योंकि स्वयं विद्या या ज्ञान विना किसी द्वार के धर्माधर्म का नाश नहीं कर सकता। 

कभी-कभी परवैराग्य के उदय होने पर परतत्त्वज्ञानजन्य अपूर्व के माध्यम की 
आवश्यकता मुक्तिलाभ में नहीं होती, क्योंकि परवैराग्य कर्मानुत्पादरूप दृष्ट-द्वार मात्र से ही 
मोक्ष सम्पन्न कर देता है। इसमें यह विशेषता अवश्य होती है कि अपूर्व-रहित मार्ग से 
मोक्षलाम में कुछ देर होती है। 

चुंकि ब्रह्म ही एक तत्त्व है अतः उसी का साक्षात्‌ ज्ञान अर्थात्‌ ब्रह्मज्ञान ही तत्त्वज्ञान है, 
वही मुक्ति का हेतु बताया गया है । आचार्य विज्ञानमिक्षु का कहना है कि चूंकि जीव और ब्रह्म 
में अभेद है अतः केवल जीवात्मा के ही तात्िक ज्ञान से भी मुक्ति समुपलब्ध हो सकती है। किन्तु 
दोनों मार्गों में ब्रह्मज्ञानजन्यमुक्ति का पथ ही अधिक श्रेयस्कर है। वही मुख्य कल्प हैं। 

सगुण ब्रह्म की उपासना करने से तत्त्वज्ञान की क्रमिकप्राप्ति तथा क्रम-मुक्ति-प्राप्ति में 
उपासना या भक्ति तथा कर्म की बड़ी उपयोगिता है। किन्तु परम-मुक्ति अथवा सद्योमुक्ति 
में वह बात नहीं है। वह तो निर्गुण-तत्त्वज्ञान से साक्षात्‌ होती है। अब प्रश्न यह उठता है 
कि क्या स्योमुक्ति में तत्त्वज्ञान? कर्मनिरपेक्ष ही साधन है? अथवा कर्म और ज्ञान दोनों का 
समुच्चय सद्यो-मुक्ति का साधन ४? या फिर कर्म प्रधान और तत्त्वज्ञान उसका अड़गपदत 
होकर सद्योमुक्ति सम्पादित करता है। 

अधिकारी की अवस्थाभेद से तीन स्थितियां होती ३ अधिकारी तीन प्रकार के होते 
हैं-9. योगारुरु्षु, २. युज्जान और ३. योगाखढ़। प्रथम प्रकार की अवस्था में कर्म का 
अड्गभूत तत्त्वज्ञान रहता ४ । द्वितीय अवस्था में ज्ञानकर्मसमुच्चय होता है और जब 
अधिकारी की तीसरी अवस्था आ जाती 9 तब ज्ञान प्रधान रूप से सद्योमुक्ति का साधन 
बन जाता है। मुक्ति-हेतु के रूप में तत्त्वज्ञान की स्वतन्त्र शक्ति रहती है। सच्ची परिस्थिति 
तो यह है कि कर्म का तत्त्वज्ञान से कोई विरोध भी नहीं है। कर्म का विरोध तो समाधि 
से है। ज्ञान के साथ तो केवल कर्माभिमान का विरोध है। स्वाभाविक कर्म तो स्वत्तः होते 
रहते हैं। 

योगारूढ़ अवस्था में कर्मशेषत्व तथा कर्मसमुच्चय दोनों का खण्डन करते है और 
कर्मनिरपेक्ष ज्ञान को परममुक्ति का हेतु मानते हैं। 
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इस प्रकार क्रममुक्ति की प्राप्ति भी ज्ञान से ही होगी, भले ही वह ज्ञान ब्रह्मादिलोकों 
में रहकर प्राप्त किया जाय। 


“ब्रह्मलोक॑ गता हि तज्रैव ज्ञानोपरता हि तत्रैव ज्ञानोत्पत्त्या प्रायशो मुच्यन्ते” 
(वहीं, पृ. ४६८) । 


इसलिए उभयविध मुक्ति का हेतु केवल तत्त्वज्ञान ही है। सगुणोपासना जीव के भोगों 
को भले ही उत्कृष्ट करती रहे, मोक्षहेतु नहीं वन सकती। मुक्ति के दोनों भेद साधनभेद के 
आधार पर नहीं किए गए हैं, बल्कि क्रमिकता और क्रमरहितता के कारण किए गए हैं। 
न तो दोनों मुक्तियों में स्वरूपभेद है न साधनभेद। केवल प्राप्ति में लगने वाले समय के 
आधार पर मुक्ति के ये दो भेद माने गए हैं। 


सन्दर्भ-ग्रन्थ 
१. विज्ञानभिक्षु, ईश्वरगीताभाष्यमु- एशियाटिक सोसायटी ऑफ बंगाल के कलकत्ता 
स्थित संग्रहालय में सुरक्षित पाण्डुलिपि। 
२. योगवार्तिकम्‌, विज्ञानभिश्ुकृतम, चौखम्बा वाराणसी, १६३४. 
३. विज्ञानामृतभाष्यमु, विज्ञानभिक्षुकृतमं, चौखम्बा वाराणसी, १६३०. 


घष्ठ अध्याय 


वल्लभ के शुद्धादैत का इतिहास 





१. विष्णुस्वामी 

नाभादास ने भक्तमाल में वैष्णव-मत के चार सम्प्रदायों की गणना की है जिनमें से 

एक मत विष्णुस्वामी का है। उनके मतानुसतार विष्णुस्वामी के सम्प्रदाय में संत ज्ञानदेव हुए 

थे जिनके शिष्य नामदेव और त्रिलोचन थे। आगे इसी परम्परा में वल्लमाचार्य हुए। स्वयं 
वल्लभाचार्य तत्त्वार्थदीपनिबन्ध में शास्त्रार्प्रकरण की पृष्पिका में लिखते हैं- 


“इति श्रीकृष्ण-व्यास-विष्णुस्वामिमतर्वर्ति 
श्रीवल्लभदीक्षितविरचिते तत्त्वार्थदीपनिबन्धे 
शास्त्रार्थकथनं प्रथम प्रकरणम्‌ | 


अतः बाहय तथा आन्तरिक उभय साक्ष्य के आधार पर यह सिद्ध है कि वल्लभाचार्य 
विष्णुरवामी सम्प्रदाय के अनुवर्ती हैं। 

सकलचर्यामतसंग्रह में, जिसके लेखक का नाम अन्नातत है विष्णुस्वामी का मत दिया 
गया है। किन्तु वह वल्लभमत को सामने रखकर उसका किया गया संक्षेप लंगता है। वैसे 
वल्लभाचार्य के अनुयायी निर्भपराम भट्ट ने अपने ग्रन्थ अधिकरणसंग्रह में दिखाया है कि 
विष्णुस्वामी और मध्वाचार्य सेव्यलेवकभाव को मानते हुए ब्रह्माद्वैत को न मानकर शुद्ध भेद 
को स्वीकार करते हैं और वल्लभाचार्य शुद्ध अद्वैतवाद का प्रतिपादन करते हैं। स्वयं 
वल्लभाचार्य 'सुबोधिनी' (३-३२-३७) में लिखते हैं कि विष्णुस्वामी के अनुयायी और 
रामानुज ब्रह्म और जगतू में गुणागत भेद मानते हैं और वे स्वयं निर्गुणवाद का प्रतिपादन 
करते हैं। इस प्रकार विष्णुस्वामी के सम्प्रदाय से वल्लभ के सम्प्रदाय में कुछ भिन्नता यत्र-तंत्र 
दीख पड़ती है। चूंकि वैष्णव-सम्प्रदायचतुष्टय में विष्णुस्वामी का सम्प्रदाय परिगणित है अतः 
उसमें अपने को गिनानें के लिए वल्लभ तथा उनके अनुयायी भी अपने सम्प्रदाय को 
विष्णुस्वामी से जोड़ते हैं। विष्णुस्वामी के ही मतत के अनुयायी गोविन्दाचार्य थे जिनके शिष्य 
वल्लभाचार्य थे। कुछ कहते हैं कि वल्लभाचार्य के पिता लक्ष्मण भड भी विष्णुस्वामी के ही 
सम्प्रदाय में दीक्षित थे। 
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प॑. बलदेव उपाध्याय ने विष्णुस्वामी नाम के तीन आचार्यों का उल्लेख किया है।' 
गो. यदुनाथ महाराज रचित वल्लभदिग्विजय के अनुसार संत विल्वमंगल जिस विष्णुस्वामी 
की परम्परा में थे, उसी में वल्लभाचार्य भी थे। किन्तु पं. बलदेव उपाध्याय ने इन दोनों 
विष्णुस्वामियों को भिन्न-भिन्न व्यक्ति माना है। विल्वमंगल की प्रसिद्ध कृति कृष्णकर्णामृत हैं 
जिसको चैतन्यमहाप्रभु प्रायः गाया करते थे। वह माधुर्यभक्ति का प्रथम गायक ग्रन्थ है। इस 
पर जीवगोस्वामी की टीका है। वल्लभाचार्य के अनुयायी जबगोपाल भट्ट ने भी इस पर एक 
टीका लिखी है। 

माधव के सर्वदर्शनसंग्रह में रसेश्वर दर्शन में विष्णुस्वामी के अनुयायी गर्भ श्रीकान्त 
मिश्र की साकारसिद्धि का उद्धरण दिया गया है और उन्हें नृसिंहमूर्ति का उपासक बताया 
गया है। इस उल्लेख के आधार पर महामहोपाध्याथ गोपीनाथ कविराज ने विष्णुस्वामी का 
समय १२४० ई, निश्चित किया है।* । विष्णुस्वामी की कोई रचना उपलब्ध नहीं है। परन्तु 
इतना निर्विवाद है कि वे मुख्य रूप से नृसिंह के उपासक थे और उनके अनुयायी बहुत 
थे। उनके सम्प्रदाय में नृसिंहपूर्वतापनीयोपनिषद्‌ और नृप्तिंहोत्तरतापनीयोपनिषद्‌ को प्रमुखता 
मिली थी। संभवतः इन उपनिषदों का संकलन १२वीं शत्ती में ही हुआ था जिसका प्रभाव 
विष्णुस्वामी पर पड़ा। 


२. वल्लभाचार्य 

वल्लभाचार्य का जन्म १८ अप्रैल १४७८ ई. में मध्य प्रदेश के जिला रायपुर के निकट 
चम्पारन ग्राम में हुआ था। उनके पिता लक्ष्मणभट्ट तैलंग ब्राह्मण थे और काशी में हनुमान 
घाट पर रहते थे। यवनों के आक्रमण की आशंका से वे सपत्नीक काशी छोड़कर आन्प्रदेश 
जा रहे थे। मार्ग में ही वल्लभाचार्य का जन्म हो गया। उनकी माता का नाम वल्लममगार 
था। वे कृष्णयजुर्वेदी दीक्षित ब्राह्मण थे। इस कारण कहीं-कहीं वे वल्लभ दीक्षित के नाम से 
भी जाने जाते हैं। उनके पूर्वज कृष्णोपासक थे और विष्णुस्वामी के सम्प्रदाय को मानते थे। 
वल्लभ की शिक्षा वाराणसी में हुई। आठवें वर्ष में पिता ने उनका यज्ञोपवीत संस्कार कर 
दिया और विष्णुचित्त को उनका आदि विद्या-गुरु नियुक्त किया। बाद में वल्लभ ने 
चिरम्मलय, अन्धनाराबण दीक्षित, और माधव बततीन् से वेदों का अध्ययन किया। ये सभी 
माध्व-सम्प्रदाय के गुरु थे। इससे माध्व-सम्प्रदाय से वललभ का बड़ा गाढ़ा सम्बन्ध सिद्ध 
होता है। वल्लभ के जीवन की प्रथम मुख्य घटना विजयनगर राज्य के राजा कृष्णदेव राय 
के दरबार में आयोजित शास्त्रार्थ में उनकी विजय थी। यह शास्त्रार्थ मूलतः माध्व दार्शनिक 
व्यासत्तीर्थ और किसी शांकर मतानुयायी के मध्य धा। विषय था सविशेषज्नह्मवाद। इसमें 


१. वैष्णवम्म्प्रदायों का साहित्य और इतिहास, पृ. ३३६. 
२. भारतीय संस्कृति और साधना, द्वितीय भाग, पृ. २३६. 





शं३७ बैदान्त-खण्ड 


प्रायः सभी वैष्णव तथा अद्वैतवेदान्ती आमंत्रित थे। वल्लभाचार्य भी अपने शिष्यों सहित 
इसमें भाग लेने गये और उन्होंने शुद्धातवाद का प्रतियादन किया जिसके अनुसार ब्रह्म की 
आनन्दस्वरूपता ही उसका आकार है और जिसे एकमात्र भक्ति से भी प्राप्त किया जा 
सकता है। उन्होंने अन्य सभी पक्षघरों कौ पंरास्त कर विजय प्राप्त की | तत्पश्चातू व्यासतीर्थ 
की अध्यक्षता में उनका कनकाभिषेक किया गया और उन्हें एक सौ मन सुवर्ण मिला। किन्तु 
इससे वल्लभाचार्य ने एक सुवर्ण-मेखला बनवाकर विजयनगर में स्थित श्रीविद्ठल स्वामी के 


बा, 


मंदिर की अर्पित कर दिया। उनके इस त्याग से सभी विद्वान अल्न्‍्त प्रभावित हुए । 

इसके पूर्व काशी में भी उपेन्द्र नामक एक अद्दैतवेदान्ती से वल्लभाचार्य का शास्त्रार् 
हुआ था। उसके बाद उपेन्दर ने वल्लभाचार्य को मार डालने की धमकी दी। फलस्वरूप 
वल्लभाचार्य कांशी छोड़ कर १९१० ई. में इलाहाबाद के पास औरैल गाँव में आकर बस 
गये। उनकी पत्नी का नाम महालक्ष्मी था। उनके दो पुत्र थे-गोपीनाथ और विद्ठल, जिनके 
जन्म क्रमशः १५१० और १४१४ ई. में हुए थे। गोपीनाथ का जन्म अरैल में हुआ था और 
विड्ल्‍डल का जन्म चुनार में। विद्लजन्म के समय वल्लभाचार्य सपत्नीक वैध्वनाथ धाम की 
यात्रा पर ये। अरैल में ही वल्लभ नें अपने अधिकांश ग्रन्थों की रचना की थी, विशेषतः 
सुबोधिनी की | यहीं गोपीनाथ और विद्ठल की शिक्षा हुई थी। विट्डल के गुरु प्रयाग के संन्‍्यासी 
माधव सरस्वती थे। 

वल्लभाचार्य जी ने सम्पूर्ण भारत का भ्रमण किया था। वे महाप्रभुचेतन्य तथा 
निम्बार्की वेंदान्ती केशव काश्मीरी के भी पौहार्दपूर्ण सम्पर्क में थे। समस्त वैष्णव उनसे 
प्रभावित थे। सन्‌ १४६२ ई. में वे मधुरा और वृन्दावन गये। वहाँ गोवर्धन पर उन्हें स्वप्म 
में आदेश हुआ कि नीचें श्रीनाथ जी की मूर्ति गड़ी है और उसे निकाल कर वे उसकी पूजा 
करें। वल्लभाचार्य ने मूर्ति को खुदाई और उसकी विधिवत पूजा करने लगे। प्रतिवर्ष 
चातुर्मास्य वे वहीं बिताया करते थे। कहते हैं कि से. १४४६ श्रावण शुक्र पे एकादशी 
को अर्धरात्रि में श्रीकृष्ण नें उन्हें दर्शन दिया। उन्होंने श्रीकृष्ण का सायुज्य-लाभ किया । 
श्रीकृष्ण ने उन्हें पुष्टिमार्ग की भक्ति का प्रचार करने को कहा और गद्यमन्त्र दिया। यह 
सब वृत्तान्त उनके प्रकरण ग्रन्थ सिद्धान्तरहस्य में वर्णित है। गद्यमन्त्र निम्नलिखित है 
जिसको जनसाधारंण के लिए सर्वप्रथम' मूलचन् तुलसीदास तेलीवाला ने १६२४ ई. में 
प्रकाशित किया- 


कह] सहस्रपरिवत्सरमितकालजातकृष्णवियोगजनितापक्लैशा | .' 


नन्दतिरोभावो 5हं भगवते कृष्णाय देहेन्द्रियप्राणान्तः- 
करणानि तद्धर्माश्व दारागारपुत्राप्त वित्तेशपराणि 
आत्मना सह समर्पयामि, दासो5ह, कृष्ण तवास्मि/। 








हे के शुद्धादैत का इतिहास ४२१ 


इस गद्यमन्त्र की प्राप्ति को ब्रह्म-सम्बन्ध कहा जाता है। तब से उन्होंने सेवामार्ग 
अर्थात्‌ भक्तिपूर्वक अष्टधाम कृष्ण-सेवा का विधान किया। कहते हैं कि केशव काश्मीरी ने 
वल्लभाचार्य से भागवत-अ्रवण किया था और दक्षिणा में अपने शिष्य माधवभड काश्मीरी 
को दिया था। इन्हीं माधवभड्ट काश्मीरी से वल्लभाचार्य बोलकर अपने ग्रन्थों को लिखवाते 
थे। वे उनके सचिव थे। 

वल्‍लभाचार्य के चौरासी ग्रन्थ और चौरासी शिष्य प्रसिद्ध हैं। चौरासी वैष्णवों की 
वार्ता में उनके शिष्यों का परिचय दिया गया है। सूरदास, कृष्णदास, कुम्मनदास और 
परमानन्ददास-वरजभाषा के ये चार महाकवि वललभाचार्य के शिष्य थे। गोविन्ददास, 
छतस्वामी, नन्ददास और चतुर्भुजदास-ये चार कविं उनके पुत्र विद्ठलनाथ के शिष्य थे। इन 
आठ कवियों को अष्टछाप के नाम से जाना जाता है। हिन्दी साहित्य में व्रजभाषा काब्य में 
अष्टछाप का सर्वाधिक योगदान है। 

१५३० ई. में ५२ वर्ष की आयु में वल्लभाचार्य ने त्रिदण्डि संन्यास ग्रहण किया और 
काशी में हनुमान्‌ घाट पर रहने लगे। वहीं उस्ती वर्ष उनका गोलोकवास हो गया। विड्डलनाथ 
के शब्दों में उनके मत का सार निम्न श्लोक में है- 


“श्रीवल्लभाचार्यमते फल तत्माकट्रयमत्राव्यभिचारिहेतु:। 
प्रमैव तस्मिन्‌ नवधोक्तभक्तिस्तत्रोपयोगो 5खिलसाथनानाम्‌” |। 


अर्थात्‌ वल्लभाचार्य के मत में भगवत्‌ प्राकटूय फल है और उसका अव्यभिचारी 
साधन प्रेम है। इस प्रेम में नवधा भक्ति तथा अन्य समस्त साधनाओं का उपयोग है। 

वलल्‍्लभाचार्य की कृतियों में प्रमुख हैं सुबोधिनी, तत्त्वार्थदीपनिबन्ध, अगणुभाष्य, 
मधुराष्टक आदि कुछ स्तोत्र और षोडशप्रकरण ग्रन्थ। सुबोधिनी श्रीमद्भागवतपुराण के 
प्रथम, द्वितीय, तृतीय, दशम और एकादश स्कन्ध की बड़ी युक्तिपूर्ण व्याख्या है। कुछ लोग 
एकादश स्कन्ध की टीकाओं को एक स्वतन्त्र ग्रन्थ अर्थात्‌ सुबोधिनी से भिन्न ग्रन्थ मानते 
हैं। यह टीका एकादशस्कन्ध के केवल पाँच अध्यायों पर ही उपलब्ध है। भागवत्त 
सम्बन्धी उनकी अन्य कृतियां हैं-भागवतसुक्ष्मटीका जो पूरी अप्राप्त है, दशमस्कन्धाधीनुक्रमणिका, 
एकादशसवन्धार्थनिरूपणकारिका, पुरुषोत्तमसहस्रनाम, श्रीभगवत्मीठिका और त्रिविधलीलानामावली। 
तत्वार्थदीपनिबन्ध के भागवतार्थ प्रकरण में सुबोधिनी टीका का संक्षेप दिया गया हैं। 
सुबोधिनी के बारे में हरिराम का निम्न मूल्यांकन अन्यन्त प्रसिद्ध है- 


“नाश्रितों वल्लभाधीशों न च दृष्टा सुबोधिनी 
नाराधि राधिकानाथों वृथा तज्जन्म भूतले”।। 





इंश्य बेंदान्त-खण्ड 


वल्लभाचार्य ने अपने को भगवान्‌ श्रीकृष्ण का वदनावतार घोषित किया है। इसीलिए 
वे अपने को अग्नि या वैश्वानर कहते हैं, क्योंकि यही भगवान्‌ श्रीकृष्ण का मुख है। इस 
मुखारविन्द से सुबोधिनी का निर्गम हुआ है। भागवत के अर्थ सप्तधा हैं- 


“शस्त्रे, स्कन्धे, प्रकरणेधथ्याये वाक्‍्ये पदेउक्षरे। 
एकार्थ सप्तधा जानन्नविरोधेन युज्यते”।। 


(भागवतार्थप्रकरणकारिका १/२) 


शास्त्रार्थ, स्कन्धार्थ, प्रकरणार्ण और अध्यायार्थ का निरूपण तत्त्वार्थदीपनिबन्ध में 
किया गया है और शेष तीन अर्थों का, >र्थात्‌ वाक्‍्यार्थ, पदार्थ और अक्षरार्थ का निरूपण 
सुबोधिनी में किया गया है। अध्यायों को सुसंगत प्रकरणों में बांटगा और उनकी संगति 
बैठाना-ये दोनों कार्य जिस प्रकार सूक्ष्मता से सुबोधिनी में प्रदर्शित किये गये हैं वह किसी 
अन्य टीका में उपलब्ध नहीं है। दशमस्कन्ध की सुबोधिनी तो एक प्रकार से इस स्कन्ध 
का भाष्य है। यह अदभुत तथा चमत्कारपूर्ण पाण्डित्य से लिखा गया भाष्य है। इस कारण 
भागवत्त की समस्त टीकाओं में सुबोधिनी का महत्त्व सर्वाधिक है। यह गद्य और पद्य दोनों 
में है। पद्-भाग को कारिका कहते हैं। सुबोधिनी पर विड्वलेश्वर की श्रीमती टिप्पणी, 
गोस्वामी पुरुषोत्तम की श्रीसुबोधिनी-प्रकाश-टीॉका वल्लभमहाराज की श्री सुबोधिनीलेख, 
लालूभट्ट दीक्षित की श्रीसुबोधिनीयोजना, निर्भवराम भट्ट की श्री सुबोधिनीकारिका व्यास्या 
और गोस्वामी योगिगोपेश्वर कृत शास्त्ररीत्या बुभुत्मुबोधिका-ये छः टीकाएं अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
हैं । 
तत्त्वार्थवीपनिबन्ध में तीन प्रकरण हैं-शास्त्रार्थप्रकरण, सर्वनिर्भयप्रकरण और 
भागवतार्थप्रकरण। 'प्रमाणवलमाश्ित्य शास्त्रार्थों विनिरूपितः', अर्थात्‌ शास्त्रार्पप्रकरण में 
प्रमाण का निरूपणं है। 'प्रमेष बलमाश्रित्य सर्वनिर्णय उच्चते' अर्थात्‌ सर्वनिर्णय प्रकरण में 
प्रमेथ का निरूपण है। विशेषतः ब्रह्म का भागवतार्थप्रकरण में भागवतपुराण के शास्त्रार्थ 
स्कच्चार्थ, प्रकारणार्थ तथा अध्यायार्थ का निरूपण है। वास्तव में शास्त्र का अर्थ भागवत 
शास्त्र है। भागवत ब्रह्मसूत्र का भाष्य है। वल्लभाचार्य भागवतपुराण में तीन प्रकार की भाषा 
का उल्लेख करते हैं- 


(क)  लौकिकी भाषा, जैसे १०/७०/ मेँ 
“तदनन्तर प्रभात होने पर” । 


(ख|. परमतमाषा, जैसे भागवत ६/१४/६ मेँ 
“इसे द्वैपायन के मुख से सुना है” । 
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(ग!ः समाधि-भाषा, जिसे व्यास ने स्वयं अनुभव करके लिखा है। यह 
समाधि-भाषा प्रमाण है। इस आधार पर भागवत्तपुराण को व्यास्त की 
समाधि-भाषा कहा जाता है। 


वल्लमाचार्य को निम्न चार प्रमाण स्वीकार्य हैं- 


“'वेदा: श्रीकृष्णवाक्यानि व्याससूत्राणि चैव हि। 
समाधिभाषा व्यासस्य प्रमाण तच्चतुष्टयम्‌”।। 
(तत्त्वार्थदीपनिबन्ध १/७) 


अर्थात्‌ वेद, श्रीकृष्ण के वचन (अर्थात्‌ गीता) व्याससूत्र (अर्थात्‌ ब्रह्मसृत्र) और व्यास 
की समाधिभाषा (अर्थात्‌ भागवत) -ये चार ऐसे प्रमाण हैं जिसमें उत्तरोत्तर पूर्वपूर्व के सन्देह 
का निवारक है। इस प्रकार भागवत का प्रमाण सर्वसंशब-निवारक तथा असन्दिग्ध है। 
वल्लभाचार्य ने वेदान्त में प्रस्थानचतुष्टय की संकल्पना पर बल दिया तथा श्रुति, स्मृति और 
न्याय (त्रह्मसूत्र) के अतिरिक्त भागवतपुराण को भी प्रस्थान कोटि में हीं नहीं रखा, अपि 
तु सर्वश्रेष्ठ प्रमाण के रूप में स्वीकारा। उनका दर्शन जितना भागवतपुराण के सन्निकट है 
उतना ब्रह्ममूत्र के नहीं है। फिर भी तेलीवाला कहते हैं कि अणुभाष्य अन्य भाष्यों की 
अपेक्षा अधिक ब्रह्मसूत्रानुसारी है। कदाचित्‌ वे ऐसा इसलिए कहते हैं कि अणुभाष्य भागवत 
का संक्षेप है और भागवत ब्रह्मसूत्र का बृहद्भाष्य है। 

पुनश्व, स्वयं वल्लभाचार्यकृत तत्त्वार्थवीपनिबन्ध पर कई टीकाए हैं जिनमें उनकी 
स्त्रोपज्ञ टीका, 'प्रकाश', गोस्वामी पुरुषोत्तमकृत आवरणभंग, तथा निबन्धयोजना और 
सप्रकाश तत्त्वार्थदीपनिबन्ध पर गोस्वामी कल्याणराम की श्रीमती टिप्पणी और लालूभटट की 
योजना टीका, एवं गड्डूलाल कृत सत्स्नेहभाजन मुख्य हैं। 

अणुभाष्य वललभाचार्यकृत ब्रह्मसूत्र का भाष्य है। वे उसे पूरा नहीं कर सके थे। उनके 
पुत्र विद्वलनाथ ने इसे पूरा किया। 

अतणएव सम्मरदाय में वल्लभ और वि्ठल दोनों ही शुद्धाद्गवैत के समतुल्य प्रवर्तक माने 
जाते हैं। दोनों ही उपलब्ध अणुभाष्य के संयुक्त लेखक हैं। सम्प्रदाय में प्रसिद्ध है कि 
ब्रह्मसूत्र ३२-३४ से अन्त तक का अणुमाष्य विद्डलनाथ की कृति है और उसके पहले का 
अंश वल्लभाचार्य की कृति है। इस पर दो दर्जन से अधिक टीकाएं हैं.। उनमें से गोस्वामी 
पुरुषोत्तमकृत अणुभाष्यप्रकाश, योगिगोपेश्वरकृत अणुमाष्यप्रकाशरश्मि और इच्छाराम- 
कृत अणुभाष्यपदप्रदीष अत्यन्त लोकप्रिय और उत्कृष्ट टीकाएं हैं। पुरुषोत्तम और 
योगिगोपेश्वर ने अणुभाष्य के अर्थ को प्रकाशित करने में महत्त्वपूर्ण योगदान दिया है। गो. 
पुरुषोत्तम ने अपने प्रकाश में शंकर, भास्कर, रामानुज, निम्बार्क, श्रीकंठ, मध्व और 





ध२३४ वेवान्त-छण्ड 


विज्ञानभिक्षु के ब्रह्मसूत्र भाष्यों का तुलनात्मक अध्ययन प्रस्तुत करते हुए सिद्ध किया है कि 
ब्रह्मसूत्र का सर्वोत्तम भाष्य शुद्धादैतवादी अगुभाष्य है। योगिगोपेश्वर “रश्मि” के अन्त में 
लिखते हैं- 


“ब्रह्मज्ञ: कृतकृत्यश्च॒ हृदीश्वरज्ञ एव च। 
कृतार्थश्च प्रमाणज्ञस्तत्कृतिं ज्ञातुं पश्यत '।। 


अर्थात्‌ रक्ष्मकार गोपेश्वर अपने को संपूर्ण वेत्ता ब्रह्म घोषित करते हैं और जो 
उनकी इस कृति को समझेगा वह भी उन्हीं जैसा हो जाबेगा। रश्मि के गम्भीर अनुशीलन 
से यह उफ्ति गर्वोक्ति नहीं सिद्ध होती है। रश्मिकार ने अणुभाष्य और उसकी टीका प्रकाश 
के हार्द को स्पष्ट कर दिया है। सम्प्रदाय में उनका स्थान इसीलिए गोस्वामी पुरुषोत्तम के 
बाद सर्वोपरि माना गया है। गोस्वामी पुरुषोत्तम तो वल्लभाचार्य और विइ्लेश्वर के पश्चातू 
सग्रदाय में सर्वश्रेष्ठ आचार्य के ख्प में प्रतिष्ठित हैं जैसा कि निम्न श्लोक बताता है- 


“जयति श्रीवल्लभा्यों जयतिं च विह्लेश्वरः प्रभुः श्रीमान्‌ | 
पुरुषोत्तमश्च॒ तैश्च निर्विष्टा पुष्टिपद्धतिर्जयति'' | । 


पुनश्च, पोडश ग्रन्थ या षोडशप्रकरण ग्रन्थों में (9) यमुनाष्टक, (२) बालबोघ, (३) 
सिद्धान्तमुक्तावली, (४) पुष्टिप्रवाहमयदाभेद, (४) सिद्धान्त-रहस्य, (६) नवरत, (७) 
अन्तःकरणप्रबोध (८) विवेकपैर्यग्रन्थ, (६) कृष्णाश्रम, (१०) चतुःश्लोको, (११) भक्तिवर्धिनी, 
(१२) जलमभेद (१३) पंचपद्यानि, (१४) संन्यास-निर्णय, (१५) निरोधलक्षण और (१६) 
सेवाफल है। इनमें से अन्तिम पर वल्लभ ने स्वयं एक टीका भी लिखी है- सेवाफलविवृति | 
इनमें सभी ग्रन्थों पर सम्प्रदाय के विद्वानों ने विविध टौकाएं लिखी हैं जिससे सिद्ध होता 
है कि षोडश ग्रन्थों का जितना पठन-पाठन होता है उतना कदाचितू उनके अन्य ग्रन्थों का 
नहीं होता। षोडश ग्रन्थों में सिद्धान्त-रहस्य तो अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। इस पर ११ टीकाएं 
चतुर्थपीठ, मथुरा से प्रकाशित हैं। इसमें वल्लभाचार्य और श्रीकृष्ण का उस्त समय का संवाद 
वर्णित हैं जिस समय वल्लभाचार्य ने श्रीकृष्ण का दर्शन प्राप्त किया था। उस्त संवाद को 
परम्परा के अनुसार वल्लभाचार्य के सेवक दामोदर हरसानी ने भी सुना था। परन्तु उसने 
कुछ समझा नहीं था। 

उपर्युक्त ग्रन्थों के अतिरिक्त गायत्रीभाष्य, शिक्षाश्लोक, पंचावलम्बन, मधुराष्टक, 
श्रीपरिवृद्धाष्टक, श्रीगिरिराजधार्यष्टक, श्रीनन्‍्दकुमाराष्टक, श्रीकृष्णाष्टक, श्री गोपीजनवल्लमभाष्टक, 
पूर्वमीमांसाभाष्य, सुदर्शनकवचस्तोत्र, किशोरकिशोरीस्तोत्र, मधुरेशनामावली, वाल्मीकिरामायण 
की लोकेश्वरटीका, विष्णुपद, स्वोयज्ञटीकासहित प्रेमाकृत, भागवत्तस्तर समुच्चय, मडुशमाहाए। 
और राजलीलानाथ भी वल्लभाचार्य के ग्रन्थ हैं। 











4४४० #रजिक- 
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३. विट्ठलेश्वर 


विट्नलेश्वर (१५१४-१५४६० ई.) एक सुयोग्य पिता के सुयोग्य पुत्र थे। उन्होंने अपने 
पिता के अधूरे ग्रन्थों को पूरा किया, कहीं-कहीं उनके ग्रन्थों का संपादन किया, उनके कई 
ग्रन्थों पर गंभीर टीकाएं लिखी, स्वयं अनेक मौलिक ग्रन्थ लिखे तथा पुष्टिमार्ग-सम्प्रदाय की 
स्थापना तथा प्रचार किया। उनका सम्पर्क तत्कालीन सप्राट अकबर तथा उनके नवरत्नों में 
से टोडरमल, बीरबल तथा रहीम से था और ये सभी लोग उनकी आध्यात्मिकता से 
प्रभावित थे। उनके बड़े भाई गोपीनाथ का देहान्त अल्पायु में ही हो गया था। उनके बाद 
वे स्वयं आचार्यपीठ पर आसीन हुए। सन्‌ १५६५ ई. में उन्होंने अरैल छोड़ दिया और 
वृन्दावन के पास गोकुल में रहने लगे। उनके स्रात पुत्र थे-गिरिधर, गोविन्द, बालकृष्ण, 
गोकुलनाथ, रघुनाथ, यदुनाथ और घनश्याम। प्रथम छः: पुत्र उनकी प्रथम पत्नी रुक्मिणी से 
उत्पन्न हुए थे। कक्मिणी के निधन के पश्चातु उन्होंने १४६३ ई. में पद्मावती से विवाह 
किया जिससे घनश्याम का जन्म हुआ था। विह्नलेश्वर ने प्रत्येक पुत्र को श्रीकृष्ण का एक 
विशेष स्वरूप पूजा करने को दिया और उन्हें एक-एक स्थान पर पीठ का आचार्य भी 
नियुक्त किया। यह ब्योरा यों है- 


आचार्य स्वरूप पीठ 
१... गिरिधर श्रीमधुरेश कोटा 
२. गोविन्द श्रीविद्लनाथ नाथद्वारा 
३. बालकृष्ण श्रीद्वारकाधीश कांकरोली 
४... गोकुलनाथ श्रीगोकुलनाथ गोकुल 
४. रघुनाथ श्रीगोकुलचन्द्रमा कामवन (भरतपुर) 
६... यदुनाथ श्रीबालकृष्ण सूरत (गुज़रात) 
9... घनश्याम श्रीमदनमोहन कामवन 


इन सब आचार्यों और उनके वंशजों को गोस्वामी (गुसाईं) कहा जाता है। दो सौ 
बावन वैष्णवों की वार्ता के अनुसार विड्ठलेश प्रतिदिन कम से कम एक व्यक्ति को पुष्टिमार्ग 
में दीक्षित करते थे। १४६० ई. में वे गोवर्धन की कन्दरा में नित्यलीला में लीन हो गये। 
उनके गोलोकवास के समय अष्टछाप के कवि चतुर्भुजदास उपस्थित थें। वे लिखते हैं: - 


“श्री विट्वलेस से प्रभु भये न ह॒वे हवे। 


पाछे सुने न देखे आगे, वह संग फिर न बने हैं। 
को फिर नन्दराय को वैभव ब्रजवासिन बिलसैहैं। 








४२६ वेदान्त-खण्ड 


“अीवल्लभसुत, दरसन कारन, अब सब कोई पछितहैं । 
चतुर्भुनदास आस इतनी, जो सुमिरन जननु पिरौ हैं”। 
दवारकादास परिकिख नें श्रीविट्ठलेशचरितामृत नामक उक चरितकाव्य लिखा है। 
विदुलेश ने अपने पिताश्री के ग्रन्थों पर टीका लिखने के अतिरिक्त निम्नलिखित मौलिक 
ग्रन्थों की भी रचना की है- 
(१) विद्वन्मण्डन। यह अद्वैतवेदान्त के खण्डनार्थ लिखा गवा एक प्रीढ़ ग्रन्थ है। 
इसमें युक्तियों द्वारा श्रुतियों और ब्रह्मसूत्रों को सुव्यवस्थित रूप से प्रतिपादित किय। भव है- 


“श्रुतिसूत्रादिमणिराजिभिर्जटित॑ युक्तिमौक्तिक:। 
ग्रथित॑ कुरुते विद्वन्मण्डनं विद्वलः सुधीः”।। 


इसके द्वारा या इसके आधार पर इसके पाठक शुद्धादैतवाद के विरोधी सिद्धान्तों का 
खण्डन सरलता से कर सकते हैं। इस पर गो. पुरुषोत्तम की सुवर्णसूत्र नामक टीका है। 
इस पर सिद्धान्त-शोभा टीका तथा दो अन्य टीकाएं भी हैं। इन चार टीकाओं से युक्त 
विद्वन्मण्डन १६२६ ई. में कामवन (भरतपुर) से प्रकाशित हुआ है। इसका खण्डन सदानन्द 
यति नामक अद्दैतवेवदान्ती ने १८६८ ई. में सहल्लाक्ष नामक ग्रन्ध में किया है। १६वीं शती 
में एक विद्वलनाथ ने सहस्नाक्ष का भी खण्डन प्रभंजन नामक अर में किया हैं। उस पर 
गोवर्धन शर्मा (बीरावी शी) ने एक टीका भी लिखी हैं। इस प्रकार विद्वन्मण्डन का महत्त्व 
अद्यतन बना है। 


(२) श्रृंगार समण्डन | इसमें तीन विभाग 3. रससर्वस्व या व्रतचर्या, दानलीला और उल्लास | 
(३) भक्तिहंस और (४) भत्तिहेतुनिर्णय। ये दो वाद-अ्न्य हैं जिनमें भक्तिमार्ग का 
निरूपण है। कहते हैं कि किन्हीं मुरारिदिव के कहने पर इन ग्रन्थों का निर्माण हुआ था। 

(५), (६) और (७) श्रीवल्लभाष्टक, श्रीस्फ्रत्कृष्णप्रेमाकृत और सर्वोत्तमस्तोत्र | ये 
तीनों ग्रन्थ वल्लभाचार्य की प्रशस्ति में लिखे गये हैं। अन्तिम में उनके १०८ नाम बताये 
गयें हैं। इनके अतिरिक्त उनके महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ निम्न है- 

जबदेव के गीतगोविन्द की प्रथम अष्टपदी पर विवृति, वेदान्तदेशिक के न्‍्यासादेश 
के एक श्लोक की विंवृति, भगवद्गीता के प्रथम अध्याय के २० श्लोकों पर गीतातत्त्ववीपिका, 
स्वतंत्रालेखन, गोकुलाष्टक, स्वामिस्तोत्र, अष्टाक्षरनिरूपण जन्माष्टमीनिर्णय, रामनवमीनिर्णय, 
तथा नौ विसप्तियाँ। वास्तव में विड्वलेश मूलतः धर्माचार्य या सम्प्रदाय-संस्थापक थें। उनके 
अधिकांश ग्रन्थ पूजा-पद्धति, व्रत-उपवास आदि से सम्बन्धित हैं। अपने मन्दिरों में उन्होंने 
संगीत और कला को भी उतना ही प्रश्नय दिया जितना संस्कृत के अध्ययन तथा 
शास्त्रानुशीलन को। 
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४. अन्य आचार्य गण 


वल्लभाचार्य के वंशजों तथा उनके सम्बन्धियों ने उनके सम्प्रदाय की बड़ीं सेवा की 
है और अनेक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ लिखे हैं। कुछ ग्रन्थ उनके वंशजों के शिष्यों ने भी लिखे 
हैं। इन समस्त कृतियों का वर्णन प्रो, कण्ठमणिशास्त्री ने कांकरोली से प्रकाशित 
शुद्धाद्वैतपुष्टिमागीय संस्कृत-वाइमय (२ खण्डों) में किया है। उनमें से निम्नलिखित 
ग्रन्थकारों और उनकी कृतियों का उल्लेख यहाँ प्रासंगिक है- 

(१) गोस्वामी पुरुषोत्तम एक महान्‌ ग्रन्थकार हैं। उनकी सब कृतियां मिलाकर ६ 
महाभारत के बराबर हैं। ऊपर उनके प्रमुख टीका-ग्रन्थों का विवरण दिया गया है। 
अणुभाष्यप्रकाश के अतिरिक्त अणुभाष्य विषयक उनके दो और ग्रन्थ हैं-वेदान्ताधिकरणमाला 
और भावप्रकाशिका। वे वलल्‍्लभाचार्य और विद्ठलेश के ग्रन्थों के सर्वमान्य प्रामाणिक 
टीकाकार हैं। उन्होंने गौडपादकारिका तथा नृसिंहोत्तरतापनीयोपनिषद्‌ पर भी टीकाएं की हैं। 
इस प्रकार उन्होंने सम्प्रदाय में उपनिषद्‌ पर भाष्य लिखने की परम्परा चला दी और कई 
उपनिषदों पर दीपिका नामक टीकाएं लिखी। भगंवदुगीता पर इनकी अमृततरंगिणी नामक 
टीका विख्यात है। भागवतपुराण पर सुबोधिनी टिप्पणी प्रकाश के अतिरिक्त इन्होंने एक और 
लघुग्न्थ लिखा है जिसका नाम है श्रीमद्भागवतस्वरूप विषयक शंकानिरासवाद। उनके 
मौलिक ग्रन्थों में अवतारवादावलि, प्रस्थानरत्नाकर, उव्यशुद्धि, प्रार्थना, रत्नाकर, ख्यातिवाद, 
भेदाभेदवादनिर्णय, सृष्टिभेदवाद, अन्धकारवाद, जीवप्रतिबिम्बवादखण्डन, आविर्भाव, तिरोभाववाद, 
भक्त्युत्कर्पवाद, ऊर्ध्वपुण्ड्रधारणवाद, मालाधारणवाद, मूर्तिपूजनवाद, शैंखचक्रधारणवाद, 
भगवद्यतिकृतिपूजनवाद, गीता-टीका आदि हैं। इनमें से प्रस्थानरत्नाकर का महत्त्व सर्वोपरिं 
है। वललभ-संम्प्रदाय में उन्होंने ही सर्वप्रथम प्रस्थानत्रयी या कहिए, प्रस्थानचतुष्टय पर भाष्य 
लिखा। इस अर्थ में वे अद्वितीय दार्शनिक हैं। 


(२) गोस्वामी हरिराय ने ११ कारिकाओं में ब्रह्मयाद का, २१ कारिकाओं में पुष्टिमार्ग 
का तथा १३४ कारिकाओं में सिद्धान्तरहस्य का वर्णन किया है। उनके ये तीनों ग्रन्थ बहुत 
ही उपयोगी और प्रामाणिक हैं। उनका समय बालकृष्णभट्ट के पहले है, क्योंकि बालकृष्ण 
भट्ट ने प्रमेयरत्नार्णव में उनके श्रीपुष्टिमार्गलक्षणानि को पूर्णतया उद्धृत किया है। डॉ. 
सुरेन्रनाथ दासगुप्त ने उनका जन्म १५६३ ई. माना है। 

(३) बालकृष्ण भट्ट “लालू भट्ट” (जन्म १६६७ ई.) गो. पुरुषोत्तम के समकालीन थे। 
उनका मुख्य अन्ध प्रमेयरत्नार्णव है जिसमें शुद्धाद्वैतववाद के सभी पहलुओं का विवेचन है। 
इसके अतिरिक्त निर्णयार्णव, सेवाकीमुदी, सेवाफलटीका, जन्मप्रकरणसुबोधिनीयोजना, 
दशमतामसफलप्रकरणसुबोधिनी, योजना, सिद्धान्तमुक्तावली-टीका, सिद्धान्त-रहस्य-टीका, 
अप्रभाष्यटीका, तत्त्वार्थदीपनिबन्धयोजना (केवल प्रथम प्रकरण पर) आदि हैं। 








प््श्च वैंदान्त-खण्ड 


(४) योगिगोपेश्वर की रश्मि के अतिरिक्त अन्य कृतियों में जन्मप्रकरणसुबोधिनी की 
शास्त्रटीका बुभुत्सुटीका, छान्‍्दोग्योपनिषड, बृहदारण्यकोपनिषद्‌ तथा गोपालपूर्वतापिन्युपनिषद्‌ 
पर उनकी टीकाएं प्रसिद्ध हैं। मूलतः वे वल्लभाचार्य के ग्रन्थों तथा उपनिषदों के टीकाकार 
छ | 
(५) वल्लभाचार्य के एक वंशज वल्लम थे जिन्होंने भगवद्गीता पर तत्त्ववीपिका 
नामक टीका लिखी। भूल से बहुत से लोग इस टीकाकार वल्लभ को अऔमहाप्रभु वल्लभाचार्य 
ही समझ लेते हैं। 

(६) गिरिधर महाराजकृत शुद्धाद्वैतमार्तन्ड और हरिरायकृत ब्रह्मवाद, भक्तिरसवाद 
अदि ग्रन्थ सम्प्रदाय में प्रायः प्रसिद्ध हैं। किन्तु अभी सम्प्रदाय का विपुल साहित्य 
पाण्डुलिपियों में ही सुरक्षित है और उसके प्रकाशन की आवश्यकता है। इस सम्प्रदाय का 
प्रभाव व्रजभाषा, खड़ी बोली हिन्दी, राजस्थानी और गुजराती साहित्य पर बहुत अधिक पड़ा 
है । यदि इन भाषाओं के भी साहित्य को सम्प्रदाय के साहित्य में शामिल कर लिया जाय 
तो इस सम्प्रदाय की साहित्व-राशि वेदान्त के समस्त प्रस्थानों से अधिक हो जायेगी। 


संक्षेप में वल्‍्लभाचार्य का मत निम्न इलोक में अभिव्यक्त है- 


“वबेदा: सूत्राणि गीतामितिरुत शुकगीश्चार्षशास्त्र तदिष्टं 
ब्रह्मामिन्न: प्रपन्‍्व: कनककट्कवदू ब्रह्मणों इशोणुरात्मा। 
मुक्तिः स्वानन्दरूपा भजनमपि हरे: साधन श्रौतमाज्ञा 
रूप॑ कर्त्तव्यमेव सरणिरभिहिता श्रीमदाचार्यवर्यः''।। 


(५) शुद्धाद्वैतवादमार्तण्ड 
विद्ठलनाथ के षष्ठ पुत्र श्री यदुनाथ की आठवीं पीढ़ी में शुद्धाद्वैतमार्तण्ड के लेखक 
गिरिधरजी महाराज का जन्म १८३० ई. में हुआ था। शुद्धाद्ैतमार्तण्ड ६६ श्लोकों में लिखा 
एक ग्रन्थ है जिसमें उन्होंने शुद्धादैतवाद का यथार्थ विवेचन किया है। वे कहते हैं- 


“शुद्धादैतपदे ज्ञेयः समासः कर्मधारयः। 
अद्दैतं शुद्धयोः प्राहुः षष्ठीतत्पुरुष बुधाः।। 
मायासम्बन्धरहितं शुद्धमित्युच्यते बुधः। 
कार्यकारणरूप॑ हि शुद्ध ब्रह्म न मांयिकमू”।। 


इस प्रकार शुद्धादैत की व्याख्या दो प्रकार से की जाती है। प्रथम, इसमें कर्मधारय 
समास मानकर इसका अर्थ किया जाता है शुद्धम्‌ अद्वैतम॒ अर्थत्‌ मायारहितं. एकमु 
अद्वितीयम्‌ सत्‌ या ब्रह्म | पुनः पष्ठी तत्पुरुष समास मानकर इसका अर्थ किया जाता है कि 
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दो शुद्ध प्रमेयों का अद्वैत अर्थात्‌ ब्रह्म शुद्ध है और जीव शुद्ध है तथा इन दोनों का जो 
ऐक्य या अद्दैत है वही शुद्धांढत है। अथवा शुद्ध सत्‌ ब्रह्म तथा शुद्ध सत्‌ जगत्‌ का अद्ैत 
या ऐक्य। वास्तव में 'शुद्ध' पद अद्वैत का विशेषण है। ब्रह्म माया-सम्बन्ध से रहित है। 
अतणए्व॒ उसे ही शुद्ध अद्वैत कहा गया है, क्योंकि वह एक और अद्वितीय सत्‌ है। वह 
मायिक नहीं है। ब्रह्म कारणरूप हैं और वहीं कार्यरूप भी है। कारणब्रह्म और कार्यत्रह्म दोनों 
का ऐक्य है। 

मायारहितम्‌ ही शुद्धमू है। अतएव इसका आर्थ करते हुए वल्लभाचार्य 
तत्त्वार्थवीपनिबन्धशास्त्रप्रकरण में कहते हैं- 


'प्रपंचो न प्राकृतः नापि परमाणुजन्यः, नापि विवर्तत्मा, 
नापि अदृष्टाविद्वारा जातः, नाप्यसतः सत्तारूपः, 

किन्तु भगवत्कार्यः परमकाष्ठापन्नवस्तुकृतिसाध्यः। 
तादृशो 5पि भगवदूषः। अन्यथा असतः सत्ता स्यातृ, 
सा चाग्रे वैनाशिकप्रक्रियानिराकरणे निराकरिष्यते। 
वैदिकस्तु एतावानेव सिद्धान्तः'। 


अर्थात्‌ मायारहितम्‌ का अर्थ है- 
प्रकृति परमाणु-माया-अदृष्ट-अस॒त्‌ आदि से रहितम्‌।। 


शुद्धादढत की संकल्पना के साथ कार्यकरणवांद का एक सिद्धान्त जुड़ा है जिसे 
अविकृत परिणामवाद कहा जाता है। इस सिद्धान्त के अनुसार कारणब्रद्म] का ही परिणाम 
या विकार कार्यत्रह्म है। अथवा कार्यत्रह्म में कारणब्रह्म का आविर्भाव होता है, जो पहले 
तिरोहित था वही प्रभु-इच्छा से आविर्भूत हो जाता है। आविर्भाद-तिरोभाव की इस भ्रक्रिया 
में ब्रह्म में कोई विकार नहीं आता है। इस कारण इसे अविकृत परिणामवाद कहा जाता है। 
परन्तु यहां प्रश्न उठता है-क्या अविकृत रहना और विकारवान्‌ होना दोनों विरुद्ध धर्म नहीं 
है? इस प्रश्न के उत्तर में कहा जाता है कि इन दोनों में विरोध मान्य है। अर्थात्‌ बह 
इष्टापत्ति है। किन्तु यह कोई दोष नहीं है क्योंकि ब्रह्म विरुद्ध धर्मों का आश्रय है। उसमें 
अचिन्त्य शक्ति है। इस शक्ति के कारण ही वह विरुद्ध धर्मों का एक साथ आश्रय हो सकता 
है। गो. श्याममनोहर ने शुद्धाद्वैतवाद का विश्लेषण करते हुए ललितकृष्ण गोस्वामीकृत 
अणुभाष्य के हिन्दी अनुवाद की भूमिका में इसमें निहित ७ सिद्धान्तों को बताया है जो 
ब्रह्मवाद, विरुद्धाअ्यवाद, सत्कारणवाद, सत्कार्यवाद, आविर्भावतिरोभाववाद, अविकृतपरिणामवाद 
तथा कार्यकारणतादात्म्यवाद हैं। 





्बु0 वेदान्त-ख़ण्ड 


शुद्धादवत पद का प्रयोग स्वयं वल्लभाचार्य ने सुबोधिनी १०/२/३९४ के भाष्य में किया 
है। वे कहते हैं- 


'भेदनाशकक॑ तु भगवद्विज्ानं ... 
साक्षात्कारे...शुद्धादैत॑ च स्फुरति'। 


अद्दैत को दैत से मित्र करते हुए दंत को शुद्धाद्दैतमार्तण्डकार यों परिभाषित करते 
हैं- 


“द्विधा ज्ञानं तु यद्यत्स्यान्नामरूपात्मना मुहुः। 
ईशजीवात्मना वापि कार्यकारणतो 5थवा।। 
द्वीतं तदेव द्वैतं स्वादद्गैतं तु ततोञन्यथा। 
सर्व॑ खल्विदं ब्रह्म तज्जलानिति पढ़यते”।। 


भागवत का प्रामाण्य मानते हुए वे उपनिषद्‌ के ब्रह्म को ही परमात्मा तथा भगवान्‌ 
मानते हैं। भगवान्‌ का नित्य रूप द्विभुजीय किशोर श्रीकृष्ण हैं। उन्हीं श्रीकृष्ण से भगवान्‌ 
के सभी अवतारों के रूप प्रकट होते हैं, उन्हीं से समस्त जगत्‌ तथा जीव प्रकट होते हैं। 
अन्ततः जो भी प्रकार होते हैं वे उन्हीं में ही तिरोहित हो जाते हैं। यह प्राकट्य त्रिविध है- 


“अनित्ये जनन॑ नित्ये परिच्छिन्रें समागमः। 
नित्यापरिच्छिन्नेतनौ प्राकट्यं चेति सा त्रिधा”।। 


(सुबोधिनी २/६//१)। 


अर्थात्‌ अनित्य पदार्धों के जन्म तथा नाश होते हैं, नित्य और परिच्छिन्न पदार्थ 
(अर्थात्‌ जीव] के समागम और अपगम होते हैं तथा नित्य और अपरिच्छिन्न पदार्थ अर्थात्‌ 
ब्रह्म कब पराकध्द (और अप्राकट्रयो होते हैं। ब्रह्म सच्चिदानन्द है। उसके सदंश से जड़, 
नाम-रूप और कर्म के आविर्भाव (प्राकट्रय) होते हैं, चिदंश से जीवात्माएँ प्रकट होती हैं 
तथा आनन्दांश से अन्तर्यामी, गुणावतार (ब्रह्मा, विष्णु, महेश) लीलावतार (वाराह, नृसिंह, 
राम, कृष्ण आदि) प्रकट होते हैं। 

इस प्रकार शुद्धादैतवाद ने सम्प्रति अद्वैववाद और विशिष्टाद्वैतवाद के समकक्ष एक 
तत्त्वमीमांसा का रूप ले लिया है। 


६. ब्रह्मवाद 
ब्रह्म के तीन रूप हैं-आधिदेविक, आध्यात्मिक और आधिभौतिक। उसका आधिदेविक 
रूप नराकृति श्रीकृष्ण पर पुरुषोत्तम हैं। आध्यात्मिक रूप अक्षर ब्रह्म है। पुरुषोत्तम ही पर 
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ब्रह्म है। उसे निर्गुण ब्रह्म कहा जाता है, क्योंकि उसके अनन्त अप्राकृतगुण हैं और वह 
हेय गुणों से रहित हैं। अतः वह मूलतः संगुण है। उसके छः गुण विशेष उल्लेख्य हैं। ये 
हैं-ज्ञान, यश, वीर्य, वैराग्य, श्री और ऐश्वर्य। ब्रह्म का वर्णन भी त्रिविध है। वेद का 
कर्मकाण्ड भाग उसका वर्णन क्रियाविशिष्ट ब्रह्म के रूप में करता है, ज्ञानकाण्ड उसे 
ज्ञानविशिष्ट ब्रह्म कहता है और गीता, भागवत आदि ग्रन्थ उसे ज्ञान और क्रिया दोनों से 
विशिष्ट कहते हैं। वही सच्विदानन्द है। उसका मुख्य रूप आनन्द है। सत्‌ और चित्त्‌ 
आनन्द के अंग हैं, अंगी आनन्द ही है। इस प्रकार वललभ का ब्रह्मवाद मुख्यतः आनन्दवाद 


है। 


अक्षर ब्रह्म का आध्यात्मिक स्वरूप है। वह अपर ब्रह्म है। उसे ही कारणब्रह्म कहा 
जाता है, क्योंकि वही जगत का अभिन्ननिमित्तोपादानकारण है। अक्षरत्रह्म अधिकारिभेद से 
दो प्रकार से भासित होता है। भक्तों के लिए वह परम धाम, परम व्योम या अव्यक्त है। 
इसी को वैकुण्ठ या गोलोक कहा जाता है। यह शुद्ध अर्थात्‌ अप्राकृत सत्त्व है। ज्ञानियों 
के लिए वह सच्चिदानन्द, स्वप्रकाश तथा देशकाल से अपरिच्छिन्न है। अक्षरत्रह्म से ही जीवों 
का आविर्भाव होता है। अक्षरत्रह्म के चार रूप हैं-(१) अक्षर, (२) काल, (३) कर्म और 
(४) स्वभाव। ये चारों नित्य हैं। अक्षररूप से ही प्रकृति और पुरुष का आर्विभाव होता है। 
प्रकृति और पुरुष के अनन्तर उन्हीं २३ तत्त्वों का आविर्भाव होता है जिनकी गणना सांख्य 
दर्शन में की गयी हैं। 

अन्तर्यामी रूप से ब्रह्म प्रत्येक जीव में निवास करता है। इसी रूप के कारण 
(अन्तर्यामी होने के कारण) ब्रह्म अवतार लेता है। ब्रह्मा, विष्णु और शंकर उसके गुणावतार 
हैं। मत््य, कच्छप आदि दशावत्तार उसके लीलावतार हैं। ये अवतार कल्पानुसार और 
युगानुसार होते रहते हैं। ' 

(७) जगतू का सिद्धान्त 

जगतु ब्रह्म का आधिभौतिक रूप है। वह ब्रह्म के स्वरूप का परिणाम है। वह सत्य 
है, मिथ्या नहीं। किन्तु जगत और संसार में अन्तर है। जो ब्रह्म को जानते हैं उनके लिए 
जगत की प्रत्येक वस्तु में ब्रह्म विद्यमान है। उनके लिए संसार नहीं है। उन्हें अख्याति या 
भ्रम नहीं होता है। किन्तु जो अज्ञानी हैं वे जगत्‌ की वस्तुओं को अन्य प्रकार से देखते 
हैं। उन्हें अन्य ख्याति होती है। यह अन्यख्याति अन्यथाख्याति से भिन्न है। अन्यख्याति 
विषयता को उत्पन्न करती है। विषयता द्विविध है- 


'आच्छादिका और अन्यधाप्रतीतिहेतुका। 
विषयता मायाजन्य है, जबकि विषय भगवान्‌ है'। 
(सुबोधिनी २/६/३३) | 





४३२ वेंदान्त-खण्ह 


आच्छादिक विषयता जगत की ब्रह्मरूपतां को प्रकाशित नहीं करती। दूसरी विषयता + औ 
जगद्गपता को प्रकाशित करती है। इस प्रकार विषयता पदार्थों की अन्यधाप्रतीति है। किन्तु 
इससे पदार्थ अन्यथा नहीं हो जाते हैं। उभयविध विषयता के निराकरण के लिए ही सभी 
प्रमाणों की प्रवृत्ति है। 

संसार और जगतु में बड़ा अन्तर है, ऐसा वल्लभाचार्य मानते हैं। संसार असतू है। 
वह जीव के अज्ञान से उत्पन्न होता है। इसके विपरीत जगत सत्य है, क्योंकि वह 
आधिभौतिक ब्रह्म है। संसार अहंता और ममता से निर्मित होता है। उसका नाशं विद्या से 
होता है। अविद्या और विद्या दोनों भगवान्‌ को मायाशक्ति से उत्पन्न होती हैं। विद्या पाँच 
प्रकार की है- (१) वैराग्य, (२) सांख्य, (३) योग, ( ४) तप और (५) केशव के प्रति भक्ति। 
अविद्या भी पांच प्रकार की है- (१) आत्मा की अज्ञानावस्था, (२) अन्तःकरण का अध्यास, 
(३) प्राणों का अध्यास, (४) इच्ियों का अध्यास तथा (५) शरीर का अध्यात्त। पांचों प्रकार 
की अविद्या को दूर करके विदा द्वारा ब्रह्मानन्द का अनुमत किया जाता है। 


८० जीव 


जीव अपणु है, किन्तु वह संपूर्ण शरीर में व्याप्त है। वह ब्रह्म का अंश है और इस 
कारण ब्रह्म से अभिन्न है। किन्तु उसमें भगवान्‌ के 8: गुणों का तिरोधान रहता है। ऐश्वर्य 
के तिरोधान से वह आश्रित है। वीर्य के तिरोधान से वह दुःखी है। यश के तिरोधान से 
वह निम्न है। श्री के तिरोधान से वह ज॑न्म-मरण के चक्र में फंसा है। ज्ञान के तिरोधान 
से उसमें अहंकार और अन्ञान हैं। वैशाग्य के तिरोधान से उसमें ममता और आसक्ति हैं। 
प्रथम छः गुणों के तिरोधान से जीव बन्धन में पड़ता है और अन्तिम दो गुणों के तिरोधान 
से वह अज्ञानी हो जाता है। उसमें सत्‌ और चित्‌ तो रहते हैं, किन्तु आनन्द पूर्णतिया 
तिरोहित रहता है। जब आनन्द का स्फुरण हो ज़ाता है तो जीव ब्रह्म की भाँति विभु हो 
जाता है। सभी जीव एक दूसरे से भिन्न हैं। जीव और जगत भगवान की आत्मसृष्टि है 
अर्थात्‌ भगवान्‌ के स्वरूप से ही आविर्भृत होते हैं। जीवों को जो कुछ सुख तथा 5:च मिलते 
$ उसके लिए भगवान्‌ जिम्मेंदार नहीं है, अपि तु उनके पूर्वकर्म ही जिम्मेदार हैं। ये कर्म 
नित्य तत्त्व के रूप में अक्षर में रहते हैं। कर्म के अतिरिक्त अदृष्ट, धर्म, अधर्म आदि को 
वल्लभ नहीं मानते हैं। उनकी तत्त्वमीमांसा में अक्षर-तत्त्व को प्रमुखता दी जाती है। 
डा. पी एम. मोदी ने इसको लेकर अंग्रेजी में एक ग्रन्थ लिखा है-अक्षर, ए फारगाटेन चैष्टर 
इन इण्डियन फिलासफी (भारतीय दर्शन का एक भुल्ाया हु अध्ययन-अक्षर तत्त्व)। 


६. पुष्टिमार्ग 


वल्लभाचार्य ने जीवों को तीन कोटियों में बांटा हैं-अ्रवाह, मर्यादा और पुष्टि। 





._ शशि 





कल्लभ के शुद्धादत का इतिहास ४३३ 
प्रवाह-जीव वे जीव हैं जो निरुद्देश्य जगत में व्यस्त पहते हैं और भगवान के बारें में तनिक 
भी नहीं सोचते हैं। पुनः, जो जीव 'र्मग्न्थों क्ाउअध्ययन करते हैः उनके हांशः भगवान्‌ 
के वास्तविक स्वरूप को समझते हैं और विधिपूर्वक उसकी उपासना करते हैं उन्हें मर्यादा 
कहा जाता है। अन्त में, जो जीव ईश्वर का अनुगह प्राप्त करते हैं और तने मत-धन से 
उसकी उपासना करते हैं उन्हें पुष्टिजीव कहा जाता: हैं। मर्यादा जीव नवंधा अक्ति करते 
हैं जिनमें श्रवण, कीर्तन, स्मरण, अर्चन, पादसेवन, वन्दन, दास्य, सख्य और आत्मनिवेदन 
हैं। पुष्टिभक्ति इन नौ प्रकारों से भिन्न है। यह दशमी भक्ति है जिसे चैतन्यमत “पा रागानुगा 
भक्ति कहते हैं। पुष्टिभक्ति को आरम्भ ईश्वर का अनुग्रह हैं। पुष्टि का अर्थ ही पीषण या 
भगवान्‌ का अनुग्रह है। गोस्वामी हरिराय ने श्रीपृष्टिमार्गलक्षणानि में पुष्टिमार्ग का वर्णन २१ 
श्लोकों में किया है। वल्लभमत में पुष्टिमार्ग का विशिष्ट महत्त्व होने के कारण इन श्लोकों 
को जानना आवश्यक है। अतः ये नीचे दिये जा रहे हैं; - ॥ 


“सर्वसाधनराहित्यं फलाप्तौ यत्र साधनमू। .... . 
फल वा साधन यत्र पुष्टिमार्गः स कथ्यते।। १ || 


अनुग्रहेणैव सिद्धिलौंकिकी यत्न वैदिकी। ..... 
न यत्नादन्यथा विघ्नः पुष्टिमार्गः स्न कथ्यते।। २ | 


यत्राइगीकरणे नैव योग्यानादिविचारणम्‌। जाना 
अविलम्बः प्रभुकृतः पुष्टिमार्गः स कथ्यते।। ३ ।। 


स्वरूपमात्रपरता तात्पर्यज्ञानपूर्वकम्‌ ।..... क्‍ 
धर्मनिष्ठा यत्र नैव पृष्टिमार्गः स ॥ ४ ॥। 


यत्र प्रभुकृतौ नैव गुणदोषविचारणमू। .. 
पत्कृतावुत्तमत्नज्ञा पुष्टिमार्गः स कष्यते॥।-४ |... 


न वेदलोकसापेक्ष्यं सर्वथा यत्र वर्तते। 
सापेक्षता स्वामिसुखे पृष्टिमार्ग: से कथ्यते। ॥$:-॥) आग 


वरणं च निजेच्छातः पुष्टिमार्गः स कध्यते।। ७ ।। 





वैंशाजा-पाण्ड 


यंत्र स्वतन्तता भक्तेराविभवानपंक्षणात | 
सर्वानभवरूपत्यं पृष्टिमार्गः स कथ्यतै।। ८ ।। 


लोकवैदभयाभावों यत्र भावातिरेकतः। 
सर्ववाथकतास्पूर्ति: पुष्टिमार्ग: स कंध्यते।। ६ ।। 


संबन्धः साधन॑ यत्र फल सबत्ध एवं हि 

सोअपि कृष्णेच्छया जातः पुष्टिमार्ग:ः से कंष्यतै।। १० ॥। 
सम्बन्धिष तद॒भावः तदुभिन्नपु विरोधिता। 

उदासीनेषु समता पुष्टिमार्गः स कच्यते।। १3 ।। 

विद्यमानस्य देहादेन स्वीयत्वेन भावनम्‌। 

परोक्षेषपि तदर्थित्व॑ पुष्टिमार्गः से कच्यर्त।। १२ ।। 


भजने यत्र सेव्यस्थ नोपकारकृतिः क्वचितू। 
पोषण भावमात्रस्य पृष्टिमार्गः से कच्यते।। १३ 


झजनस्यापवादोी न क्रियते फलदानततः। 
प्रभणा यत्र तदभावातू पुष्टिमार्गः स्त कध्यत।। ॥0 || 


यत्र वा सख्लसम्बन्धी वियोगे सद्गमादाप । 


सर्वलीलानभवतः पृष्टिमार्ग: स कृष्यते।। १५ ॥। 


फले च साधने चैव सर्वत्र विपरीतता। 
फल भावः साधन स॑ पुष्टिमार्ग: कृथ्यते।। १६ || 


प्रबचातापः | यत्र तत्सम्बन्धिकृतावाधि। 
दैन्‍्योदबाधाय सतते पुष्टमागः त्ञ व ध्यत।| १७ ॥।। 


आविभाि न सापेक्ष दैन्यं हि यंत्र साथनम। 
फल वियोगजं दैन्यं पृष्टिमार्गः स कध्यते।। १८ ।। 


डे तधा प्रवाह के 


हल्जप की गया का इनिहाम 


समस्तविषयत्यागः सर्वभावेन यत्र हि। 
समर्पणं च वेहादेः पृष्टिमार्ग: 


से केष्यत!। १६ 


विषयत्वेत तत्त्यागः स्वस्मिनु विषयता स्मृतेः। 


यत्र वै सर्वभावेन पष्ठिमार्ग: ४५." १ 
पत्र वे सर्वभावेन पृष्टिमार्ग: स कृथ्यते।। २० ।। 


एवं विधेर्विशेषेण प्रकारैस्तु सदाश्रितैः। 


हदि कृत्वा निजाचार्यान्र्‌ पृष्टिमार्गों हि 


बुध्यताम ।। 


-ब्र।./ कल हाए' | द््त्झाज 
गान एफीो: पततरतल, भान्जल आाः 


गया - है 
9! मूक ॥ ॥ व कण कु जे जया हे तौँ कक 
फ प्रका गैन्ष पृष्टि का वर्णन हैं बः 


शुद्धपुष्टि का वर्णन 


हज उन 
घंपष्ट है| < 


वास्तव में शुद्धपृष्टिभक्ति का व 


मयाद्रा तथा प्रष्टिन्‍्जीव मे 
भेद हैं, इनमें जो पृष्टि है वह मिंश्रपष्टि है 7 
गे 8, इनस- जा पुष्टि है वह मिश्रपुष्ट 

“कल कली 
| हरियब की उपर्यक्त कारिकाओं में केवल 


वर्गीकरण निम्नलिखित है 


हहत 


छि । ५४६ ! 





२०० - हा पक न. प्र 


भिन्न 


ते | इज पक्ाग जौ 








ह३६ वेबान्त-खण्ड 


इस प्रकार कुल १२ प्रकार के जीव हैं। पुष्ठि-मर्वादा-प्रबाह के दो औरःबर्गीकरण 
उपलब्ध हैं। किन्तु उपर्युक्त वर्गीकरण ही प्रमुख हैं। 7 ;ग्र्ठ5 कण 

कहीं-कहीं अन्य प्रकार से भी जीवों का जो वर्गीकरण किया गया है. उसके लिए 
गोस्वामी श्याममनोहर ने पृष्टिप्रवाहम्यादा की भूमिका में ऐसे दो और वर्गीकरणों का जो 
उल्लेख किया है उसे देखा जा सकती है। मार्गभेद, सर्गभेद तथा फेलमेद के आँधार पर 
पुष्टिमागीय जीव अन्य जीवों से मिन्न हैं। पृष्टिमागीय जीवों का साधन एकमान्न भगवान्‌ की 
पुष्टि का अनुग्रह है और फल एकमात्र भगवान्‌ स्वयं हैं। इस साधन और फल॑ को अन्य 
साथनों तथा फलों से मिलाने पर विभिन्न प्रकार की पुष्टिभक्ति हो जाती हैं। 

भक्ति के विकास में सात अवस्थाएं हैं जिन्हें- भाव, प्रेम, प्रणय, स्नेह, राग, अनुराग 
तथा व्यसन कहा जाता है। अन्तिम अवस्था भगवान्‌ के बिना जीने का अत्तार्म्थ है। इस 
अवस्था में गृहस्थ आश्रम से वैराग्य हो जाता है। वल्लभ ने भी इसी कार्रण अपने 
गोलोकवास से पूर्व संन्यास लिया था। ४7 तत्ोगग 

भक्ति को फंल अलौकिक है। यह भगवान से सावुज्यलाभ करना है और तदर्थ ' 
सेवोपयोगी दैह प्राप्त करना है। भक्ति और सेवा में अन्तर है। जबे तक सेब प्रकार से. 
भगवान्‌ के प्रति समर्पण न हो तब तक सेवा नहीं हो सकती है, यद्यपि भक्ति हो सकती | * 
है। सैवाधर्म को इसीलिए अत्यन्त कठिन कहां गया है। भगवान्‌ की सैवां वहीं कर सकता 
३ जो आठों याम भगवान के साथ ही रहने को कृतसंकल्प है। जो लोक तंथा वेद की 
विधियों की परवाह न करते हुए भगवान्‌ श्रीकृष्ण के प्रति निरुपाधिक तथा निरवधिक प्रेम 
करता है वही सेवा का अधिकारी है। सेवा पूजा से अत्यन्त उत्कृष्ट है। वह नवधा भक्ति 
से भी श्रेष्ठ है। ब्रज की गोपिकाओं का कृष्ण के प्रति प्रेम विशेषतः श्रीराधा का कृष्ण के 
प्रति प्रेम पुष्टिमागीय भक्तों का आदर्श है। गोषीजनवल्तभाय नमः इस मंत्र-का तात्पर्य-यंही 
अहैतुकी निरपेक्ष सेवापरायणा परमभक्ति है। । * 


“हक शास्त्र देवकीपुत्रगीतमेको देवो देवकीपुत्र एव+7. - [7 न 
मंत्रो उप्येकस्तस्य नामानि यानि कर्माप्येकं तस्य देवस्य सेवा”।। . पु 


अर्थात्‌ शास्त्र-एक ही है, वह गीताशास्त्र है। देव एक ही है, वह श्रीकृष्ण है। मंत्र 
भी एक ही है, वह श्रीकृष्ण का प्रत्येक नाम है। कर्म भी एक ही है, वह श्रीकृष्ण की सेवा 
है । इस प्रकार ज्ञान, भक्ति तथा कर्म का अद्भुत समन्वय पुष्टिमार्ग में किया गया है। स्पष्ट 
$ कि वल्लभ-वेदान्त में ज्ञानमार्ग तथा जीवन्मुक्ति को अपर्याप्त माना गया है। उनका कहना 
है कि ज्ञानमार्ग कठिन है और अनेक जन्मों में सम्भव होता है। तथापि उसमें भक्ति की 
आवश्यकता है और वह भक्ति-निरपेक्ष होने पर अंकिचित्कर है। अतए्व प्रक्तिमार्ग ही. 
सर्वसुलभ तथा प्रभावकारी मोक्षमार्ग है। मोक्ष का अर्थ भगवान्‌ के साथ सायुज्यलाभ करना 
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है. और उसकी लीलाओं की रसात्मक अनुभूति करना है। श्रीकृष्ण और गोपियों की लीला 
का रसास्वादन करना इस भौम वृर्हावन का आनन्द है। उसी को नित्य अनुभव करना 
...अप्राकृत बृन्दराब्नन या अक्षरधाम का अनुभव है। अक्षर-तत्त्व का उद्घाटन करना तथा उसे 
- तत््ववाद/और भक्तिमार्ग,में महत्त्व देना वल्लभ-वेदान्त की एक प्रमुख विशेषता है। 


र्ञ 


१०, ज्ञांनमीमांसा 


वल्लभवेदान्त में कहीं-कहीं उपसम्प्रदायों की चर्चा है। एक उपसम्प्रदाय प्रमेयमत कहा 
जाता है। इसमें ब्रह्म का मुख्यतया वर्णन किया जाता है। विपरीततः दूसरा उपसम्प्रदाय 
प्रमाणमत्त कहा जाता है। इसमें मुख्यतः प्रमाणों की चर्चा की जाती है। एक तीसरा मत 
केवल भक्ति की ही चर्चा करता है जिसे पुष्टिमार्ग कहा जाता है। वैसे ब्रह्मसूत्र के चार 
अध्याय क्रमशः प्रमाण, प्रमेब, साधन तथा फल के नाम से विख्यात हैं। वल्लम-वेदान्त में 
. इन्हीं चार अध्यायों के नाम पर न्यूनाधिक बल देने से क्रमशः प्रमाणमत, प्रमेषमत, साध 
* नमत तथा फलमत हो गये हैं। किन्तु ये वास्तव में उपसम्प्रदाय के निकाय के खूप में नहीं 
_ हैं। यहाँ मत का अर्थ केवल सिद्धान्त है। 


5 £ >वेल्लप्त- मेयाधीन ,मानमू' को मानते हैं। वे अलौकिक ,अर्थ के लिए केवल शब्द- 
प्रमाण को प्रमाण मानते हैं और: लौकिक अर्थ के लिए वे प्रत्यक्ष, अनुमान तथा ऐतिहय को 
प्रमाण मानते हैं। शब्द-प्रमाण में वे वेद, स्मृति तथा पुराण को मानते हैं। उनके मत से 
... भागवत्पुराण, का: प्रामाण्य सर्वश्रेष्ठ है क्योंकि वह वेद -का उपबूंहण है, ब्रह्मसूत्र का भाष्य 
है. गायत्री-मंत्र की व्याख्या है: तथा व्यास .की. समाधि-भाषा है साक्षात्‌ हरि या भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण है। मेय को इतना महत्त्व वल्लभाचार्य के पूर्व किसी ने नहीं दिया था। 


प्रत्यक्ष इन्दरियोर्थस्रवोगजन्य ज्ञानि हैं। यह छः प्रकार की है, चाक्षुप, स्पार्श, आवण 
प्राण, रासन तथा मानसे। हंस मेतें में मंने एक इच्धिय हैं। इससे भिन्न ४ प्रकार के 
अन्तःकरण का ज्ञान है। मने को कार्य संकल्प-विंकल्पं हैं। उसका ज्ञान संशवकोटि का है। 
बुद्धि का ज्ञान निश्चय है ।अहकार की ज्ञॉनि स्केन है। चित्त का ज्ञान स्वप्नरहित सुषुत्ति 
में आत्मज्ञान है। मन को एक ओर मानस प्रत्येक्ष से जोड़ा जांता है तो दूसरी ओर संशय 
- से। अतः मन के ये. द्विविध व्यापार हैं। अनुमान व्याप्तिजन्य ज्ञात. है। व्याप्ति हेतु तथा 
साध्य का निरुपाधिक साहचर्य.है। व्याप्ति के दो भेद हैं, समव्याप्ति और विषमत्याप्ति। जैसे 
कृतकत्व और अनित्यत्व के मध्य समव्याप्ति है और धूम और अग्नि के मध्य विषमत्याप्ति 
है। गोस्वामी पुरुषोत्तम अनुमान के वो प्रकार मानते हैं-केवल-व्यतिरेंकि और अन्वय-व्यतिरेकि। 
वे केवलान्वयि अनुमान को नहीं मानते हैं। वैं उपमान तथा अनुपलब्धि को स्वतंत्र प्रमाण 
पा नहीं मानते हैंःऔर इंनका अन्तर्भाव प्रत्यक्ष में करते हैं। वे अर्थापत्ति-को भी एक स्वतंत्र 
गा प्रमाण मौनतेःहैं ।उनका यह मानना वल्लभमते में एक विश्िष्ठता रखता है।-किन्तु 





मेयाधीन मानम', इस मत के अनुसार आर्धापत्ति का अन्तर्भावं अनमान के अन्तगत 


इस पत से तीन ही प्रमाण 


सिद्ध होते हैं, प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द] 

ऐतिह्या को वल्लभमत में एक स्वत्तन्त्र प्रमाण माना जाता है। इसके लिए इतिहास, 
गण तथा जनश्रतियों की गणना की जाती है। किन्तु इस प्रमाण को परीक्षोप्रान्त ही 
स्वीकारा जाता है । कभी-कभी मिथ्या ग्रवाद भी ऐतिहा के अन्तर्गत आ जाते हैं। उनसे बचने 


के लिए ऐतिद्य की परीक्षा अपेक्षित है। वैसे ऐतिद्ा शद्न-प्रमाण के अन्तर्गत है। 


्ञ न 


का 


संत्त्सहिता बुद्धि प्रमाण है। प्रात्यक्ष-ज्ञान में मात्र इंद्ियों का हों योगदान नहीं है 
अपि त बंद को पी भुमि हू है। बालकष्णभद कहते है कि प्रत्यक्ष-ज्ञान में मन इच्द्रिय 
और विषय सामान्य ज्ञान के उत्पादक हैं और ज्ञान के विशिष्ट आकाएों या रूपों की उत्पत्ति 
बद्धि से होती है। इस प्रकार प्रायः जर्मन दार्शनिक काण्ट की भांतिं वे बुद्धिवांद तथा 

अनुभववाद का समन्वय करते हैं। 

पुबोधिनी (२/६/३३) के अनुम्तार विष्रयताजनितं ज्ञानम्‌ आन्तम्‌ औ 

विषयजनितं (ज्ञानम) प्रमा है| अर्थात्‌ विषयजन्य ज्ञान प्रमा है और विषयताजन्य ज्ञात भ्रम । 

हैं। विषमता औपाधिक है, मायिक है। विषय ब्रह्म है। विषय और विषयता का वह अन्तर । 

वल्लभमत का एक वैशिष्ट्यं है। विषयता के उत्पत्ति तथा नाश होते है। जब शुक्ति में रजत 
का प्रम होता है तो रजत मायिक्र या औपाधिक है। विषय-नज्ञान से यह प्रम दर हो जाता 
है । अतणव वल्लभ अन्यख्यातिवाद को मानते हैं, अन्यथाख्यातिवाद को नहीं। भ्रम का विषय 

क्ति से जन्य हैं और शक्ति की अन्यचाख्याति नहीं है। गोस्वामी पुरुषोत्तम । 


| 8 | हु हलक छाए व्‌ ० | हट ध्या। | ह। पाह। आई कग्वन्द्क शा डा | स्का गत्ते - अंक 
प्रस्थानशएनाकर (५. १७] मे इस्तका बन वा काठ 9 


'पूर्वोत्पन्रस्थ अनुभवस्य संस्कारात्मना स्थितस्य 
उद्बोधके: प्राबल्ये माविकार्याकारवती बुद्धिवृत्ति- 
मयिया बहि; प्षिप्यते। तदा ता पुरोवर्तिनं सर्वतः 
अंशतो वा आवृत्य बहिरवभासत इति मायिकस्य अन्यस्वैव | 


झयानादू अन्यंख्यातिरित्यत्र व्यवहियते'। | 


७ मीरू--न रन. रन 


सी प्रमा्ों को वल्लभवेदान्त स्वतः प्रामाण्य मानता है। यदि प्रमाण के प्रामाण्य को 
परत: माना जाय॑ तो अनवस्था दोष उत्पन्न होगा। अतएव रवतः प्रामाण्यवाद ही तकसंगत् 
वाट 5 ॥ 
पद 8 | 


£---*-जकक 


११. शुद्धादत का प्रभाव 


वल्लभ ने शंकर, रामानुज, मध्य तथा निम्बाक के बह्मवादों का खण्डन किया है और | 


शुद्धादैतथाद का प्रतिपांदन किया है जिसमें आनन्द ही ब्रह्म का मुख्य लक्षण है। इसके' साथ । 
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पुष्टिमार्ग का. प्रतिपादन करते हुए वल्लमभ ने सभी कर्णों और जातियों के सदस्यों को एक 
मोक्षमार्ग प्रदान किया है। चित्रकला, संगीत तथा साहित्य के क्षेत्न में उनके मत का 
युगान्तरकारी प्रभाव पड़ा है। इसके कारण हिन्दी तथा गुजराती में विपुल् भक्तिसाहित्य का 
संजन हआ है। संस्कत में भी उनका प्रभाव उनके सम्प्रदाय के बाहर भी फैला है। चंतन्य 
सम्प्रदाय तथा वल्लभसम्प्रदाय दोनों का उद्भव तथा विकास परस्यर॑ सहयोग से हुआ है 
और दोनों में मधुरामक्ति या रसिक-सम्प्रदाय का जो विकास हुआ है उससे संस्कृत तथा 
अन्य भारतीय भाषाओं का साहित्य अत्यन्त प्रभावित हुआ है। इसके अतिरिक्ते शुद्धाद्वैत 
के क्षेत्र में खल्लम का प्रभाव आज तक बना हुआ है। न जाने कितने मनुष्यों ने उनके 
सम्प्रदाय से ब्रह्मसंबंध स्थापित किया है और भक्ति की उत्कट भूमिकाओं का अनुभव किया 

। सम्प्रति वलल्‍्लभमत सनातन धर्म का एक अनिवार्य अंग्र बन ग॒वा है। उत्तरी भारत में 
उसका पर्ण तादाल्य कृष्णमक्ति से हों गया है। उसका आनन्द्वाद वल्लमात्तर समस्त वंदान्त 
का सामान्य मत हो गया है। उत्तरी भारत का सत-परम)तग्र पर उन्षका अमिट प्रभाव हैं। 
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_ सप्तम अध्याय ' 


कृष्णचैतन्य-वेदान्त का उद्भव और विकास 


१. कृष्णचैतन्य का इतिवृत्त 

कृष्णचैतन्य-वेदान्ते को अचिन्तयभेदाभेदवाद कहा जाता हैं। इसके संस्थापक कृष्णचैततन्य 
थे जिनका बचपन का नाम विश्वम्मर मिश्र था। उनके पिता का नाम जगन्नाथ मिश्र तथा 
माता का नाम शची था। उनका जन्म नवद्वीष (बंगाल) में सन्‌ १४८४ ई. में हुआ था। 
उनका गोलोकवास १४३३ ई. में ४८ वर्ष की आयु में हुआ। उनकी दो पत्नियां थीं। पहली 
पत्नी का नाम लक्ष्मी था जो सर्पदंश से दिवेगत हो गंयी थीं। ततृपश्चातु उन्होंने विष्णुप्रिया 
से विवाह,किया था। १९०६ ई. में उनकी भेंट गया में माध्ववेदान्ती ईश्वरपुरी से हुई और 
उन्होंने उनसे दीक्षा ली। तब से उनका नाम कृष्णचैतन्यं हो गंयां। केशवभारती से उन्होंने 
संन्यास की दीक्षा ली। । 


उनके जीवन-चरित ,सेंस्कृत तथा बंगला में अनेक विद्वानों ने लिखे हैं। उनमें 
सर्वश्रेष्ठ कृष्णदास कविशाज (१४८६-१५४६५) का बंगला -महांकाव्य चैतन्यचरितामृत है 
जिसकी रचना १५८२ ई. में हुई थी। इसके तीन खण्ड हैं-आंदिलीला, मध्यलीला और 
अन्त्यलीला। आदिलीला में चैतन्य के. प्रथम २४ वर्षों की इह लीलाओं का वर्णन है जिसके 
अन्त में उन्होंने संन्याप्त-दीक्षा ली थी। अन्तिम -२४ वर्षों में से उनके प्रथम छः वर्ष 
भारत-यात्रा में बीते थे और शेष पुरी -में। -कृष्णाचैतन्य. के बंगला जीवन-चरितों में 
वृन्दावनदास कृत चैतन्यभागवत, ज़यानल्ध कृत .चैतन्यमंगल, लोचनदासकृत चैतन्यमंगल 
और कवि कर्णपूरकृत चैतन्यचन् गेदय नाटिका मुख्य हैं। संस्कृत के जीवनचरितों में कवि 

कर्णपूर का चैतन्यचरितामृत और  मुरारिगुप्त का श्रीकृष्णचैतन्यचरितामृत मुख्य हैं। 


कृष्णचैतन्य के नाम से कई लघुग्रन्थ प्रचलित हैं। किन्तु उनमें से केवल शिक्षाष्टक 
को ही उनकी प्रामाणिक कृति माना जाता है। शिक्षाष्टक में निम्नलिखित ८ श्लोक हैं- 


चेतोदर्पणमार्जन॑ - भवमहादावाग्निनिर्वापणं, _ 
श्रेयः कैरवचनि[कावितरणं विदुयावधूजीवनम्‌। 
आनन्दाम्बुधिवार्षन॑ प्रतिपद॑ पूर्णामृतास्वादन 

:  सर्वात्मिस्नपनं पारं विजयते श्रीकृष्णसंकीर्तनम्‌ || १ ।। 








गे का उज़ . हा: 
न न्य. ॥ न + 


5१ । 
स्तत्रार्षिता नियमितः स्मृरणे-न कालेः। 
एतादृशी तव कृपा भगवन्‌ ममापि 
दर्दवमीशमिंहजनि नानुरोगः।। २ || 


हनन नि च्ज्ञन्व्क्क कक. पतन न यश एकल 
नाप्नाकारिं बल़धा नि जसवबगाफ़ि 


वृणादपि सुनीचेन तरोरिव सहिष्ण 


मानिना मानदेन मई त॑नीयः सदा हरिः।। ३ 
अमानिना मानदेन कॉर्तनीयः सदा है९५:।। 4 | 
ही 


न धन न ज़न॑ न सुन्दरीं कवितां वा जगदीश कामये । 


मत जन्मनि जन्मनीश्वरे भवतादू भक्तिरहेतुकी || ४. |। 


अपि नन्दतनुज किंकरं पतित॑ मां विषमे भवाम्बुधी । 
कृपया तव पादपंकजस्थितधूलीसदृश वििन्वे।। ४ |! 


नयन॑ गलदश्लुधार॒पा वदनं गद्गदरुछया गिदा। 
पुलकैर्निचितं वपु: क॒दा तव नामग्रहंणे भविष्यति।। ६ ॥।। 


यंगायित निमिषेण चक्षुषा प्रावृषायितम्‌ | 


यांयित जगत॑ सर्व गोविन्द-विरहेंण में )। ७ ।। 


आश्लिष्य वा पादरता पिन 
मामदर्शनान्मर्महतां करोतु वा। 
यथा तथा वा विदधातु लम्पटो 


मत्माणनाथंस्तु स एवं नापर:।। ८ ।। 





#ष्णवैतन्य को गौराडग महाप्रभु कहां गया ह। प्रनयायी गण उन्हें साक्षात 
घ्ग और राधा का सम्मिलित अवतार मानते हैं। उनके मत से भागवत्तपुराओ के 
निम्नलिखित कलोक कृष्णवैतन्य के आविर्भाव का सूचक 


कष्णवर्ण त्विषा कृष्णं साइगोपाडगास्त्रपार्षदमू। 
यज्नैः संकीर्तनप्रायैर्यजन्ति हिं सुमेधसः।। 


$ ॥उताा हक कला * चना 5 बह प क्रो बे क्ता । 
।जागवतापतञग १॥/५४/ ३५।| 
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इस श्लोक को स्पष्ट काते हुए जीवगोस्वामी ने लिखा हि- 


अन्तःकृष्णं बहिगौरं दर्शिताहगादिपैभवम। 
कलौ संकीर्तनादुमेः स्मः कृष्णचैतन्य-माग्रिताः।। 


(जीवगोस्वामी :तत्त्वसन्दर्भ २। 


वास्तव में कृष्ण॑चैतन्य राधाभाव से आविष्ट हो जाते थे। कभी-कभी वे श्रीकृष्ण के 
आवेश में भी आ जाते थे। कहते हैं, एक बार पुरी में वे चंतुर्भुन तथा षड़भुज विष्णु के 
रूप में प्रकट हों गये थे। उनके पंडभुजः रूप में छः हाथ थे जिनमें से दो हाथों में 
धनुष-बांण थे, दो हाथ मुरलीवादन में लगे थे और शेष वो हांथों में दण्ड तथा कमण्डलु 
वे। वास्तव में कृष्णचैतन्य नें बंगाल, उड़ीसा और उत्तर प्रवेश में कृष्णभक्ति के उस प्रकार 
का प्रचार किया था, जिसे प्रेमलक्षणभक्ति या दशंधामक्ति या रामानुगाभक्ति कहां जाता है। 
लाखों जनों को उन्होंने कृष्णभक्त बना दिया था। अतः गौंरांग महाप्रभु के रूप में उनकी 
पूजा उनके जीवनकॉल में ही की जाने लगी थी। कही-कहीं पण्मुख गौरांग की मूर्ति की पूजा 
की जाती हैं जिपके दक्षिगभाग में श्रीकृष्ण हैं और वामभाग में श्रीराधा। 

कृण्णचैतन्तेय के ऊपर विदवृर्षापति और चंण्डीदास के पंद्रों का, जयेदेव के गीतगोविन्द 
का तथा लीलाशुक के कृष्णकर्णामत और ब्रह्मसंहिता का बड़ा प्रभाव था। मांधुर्य-भाव की 
भक्ति को ही उन्होंने विशेषरूप से अपनाया थां। यह सर्वप्रथम व्रजगोपियों दारा की गई 
भक्ति है। 


कृष्णचैतंन्य के मत को संक्षेप में विश्वनाथ चक्रवर्ती ने यों व्यक्त किया हैं- 


आराध्यो भगवान्‌ व्रजेशतनयस्तदूधाम वृन्दावन 
रुप्या काचिदुपासना व्रजवधूवर्गंेण या कल्पितां। 
शास्त्र भागवर्त प्रमाणममलं प्रेमा पुमर्यों महान्‌ 
श्रीवैतन्यमहाप्रभोर्मत्मिदं तत्रादरों नः परः।। 

भारतीय धर्म और दर्शन में उनके आविष्कारों का वर्णन करते हुए कहा गया है 
प्रेमा नामादूभुतार्थ/ श्रवणपथगतः कस्य नाम्नां महिस्नः 
को वेत्ता कस्य वृन्दावनविपिनमहामाधुरीषु प्रवेशः। 


को वा जानाति राधां परमरसचमत्कास्माधुर्यसीमा- 
मेकश्वैतन्यचन्द्रः परमकरुणया सर्वमाविश्चकार।। 


(प्रवोधानन्दसरस्वत्तीकृत अओसत॑न्यचन्रामृतम १३०)। 


शिया जंकर्दी.: 





धं४४ वेंदान्त-खण्ड 

अर्थात्‌ प्रेम परम पुरुषार्थ है; इसको किसने पहले कहा! नाम-महिमा को किसने 
पहले बताया? किसने नामसंकीर्तन का प्रचार किया? वृन्दावन के माधुर्य को किसने खोजा! 
राधा को चैतन्यदेव के पहले कौन जानता ॥? इन सेब का आविष्कार कृष्णचैतन्य महाप्रणु 
ने ही किया। 

वास्तव में कुंष्णवैतन्य ने जितने मौखिक उपदेश दिये उतने लिखित ग्रन्थों की रचना 
नहीं की। उनके उपदेशों को जैकर ही उनकी जीवनियां. रची गयी हैं (उनका इतना प्र 
प्रभाव पड़ा कि कृष्णचैतन्यमत का कालाहा: में विपुल प्रचार-प्रसार हुआ । 


२. कृष्णचैतन्यवेदान्त का विकास-क्रम 


कृष्णवैतन्य-वेदान्त के विकास वें निम्नलिखित अवस्थाएं उल्लेखनीय! हैं: 


१. आरंभिक अवस्धा 

जिंतमें कृष्णचैतन्य और उनके सहयोगी नित्यानन्द तेथो अद्दैताचार्य ने दशधा भक्ति 
का प्रचार और सभी मनुष्यों के लिए भक्ति के द्वार को खोल विया। धर्म और जांति के 
बन्धनों को तोड़कर लोग पैतन्य सिहाप्रजु के शिष्य ;हुए। एक ओर उड़ीसा के ग़जा 
प्रतापरुंद्रदेव और उनके मंत्री ग़्रमालन्वे गत उनके शिष्य हुए तो दूसरी और सर्वहारा वर्ग 
के जगई और मंधई: भी उनके शिष्य हुए। नित्यानन्द को तो बलगम का अवतार ही माना 
जाता है जैसे चैतन्य महाप्रभु को श्रीकृष्ण का अवतार। उनके बारह शिष्य ये जि द्ादश 
गोपाल कहाः जाता है। इस अवस्था में लोगों ने कृष्णचैतन्य और नित्मालन्दर के जीवन में 
आदर्श भक्त के दर्शन किये। कृष्णचंत्न्य बैतन्य ने कहा कि मेरा मत वही है जो भागवत्त का ऐ 
और भागवतपुराण ही बरह्मसूत्र। का भार है। औधरकृत भागवतरटीका (भावदीपिका) को 
उनहोंने पूर्णतया स्वीकाश। | 


२. भक्तिशास्त्र की अवस्था 

इस वेदान्त-की दूसरी अवस्था में भत्तिशास्त्र के रूप में चेतन्बमत का प्रतिष्ठित होना 
ह। इसमें षड़गोस्वामिरयों का योगदान है। उनके नाम हैं रूपगौस्वामी, सनातन गोस्वामी, 
रघुनाधदास गौस्वामी, रघुनाथभट्ट गोस्वामी; गोपालंभ्ट' गोस्वामी और जीवगोस्वामी | इनमें 
सर्वश्रेष्ठ जीवगोस्वामी हैं जिन्होंने चैतन्यमेत को एक दार्शनिक प्रणाली के रूप में विकसित 
किया। वे रूपगोस्वामी और सनातन गोस्वामी के भत्तीजे थे । वे दोनों गोस्वामी सहोदर भाता 
थे। उन्होंने ही सर्वप्रथम चैंतन्यमत को भागवतउुपञर के आंधार पर प्रतिष्ठित किया। इन 
तीनों गोस्वामियों की कृतिज़ों का विवेचन आगे किया जायेगा। अन्य गोस्वामियों में 
गोपालभट्ट गोस्वामीकृत हरिभक्तिविलास ३ जिसके दो संस्करण हैं-लघु हरिभक्तिविलास और 
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बृहद हरिभक्तिविलास। यह वैधी भक्ति का ग्रन्थ हैं। इसमें वैष्णव-आचररिं-अनुष्ठान, नित्य 
और नैमित्तिक कर्म तथा तत्सबन्धी नियमों का सप्रमाण वर्णन हैं। रघुनाथेंदास गोस्वामी 
कृष्णचैतन्य' के साथ पुरी में १६ वर्ष रहे. थे। उन्होंने कृष्णपैतन्य के जीवन. पर एक .कड़चा 
लिखा था। इसके अतिरिक्त उनके रचित संतोत्रों का एक संग्रह है जिसे स्तवाबली कहा जाता 
है। रघुनाथ भट्ट गोस्वामी की कोई रचना नहीं है। वे काशी में रहते थे और भागवत का 
सुन्दर तथा सरल और सरस प्रवचन करते थे। 


३. पृथक वेदान्त-मत की अवस्था 
'पजीवगौस्वामी के अनन्तर कृंष्णवैतन्य-वेदास्त की शास्त्रीय व्याख्या आरम्भ हुई। इसमें: | 
विश्वनाथ चक्रवर्ती, राधादामोदर, बलदेव विद्याभूषण प्रभूति विद्वानों की कृतियां हैं। इस , 
अवस्थो में उपनिषद्‌, श्रीमद्भगवदुगीता तथा अद्मसूत्र पर कृष्णचैत्तन्य मतानुसारी भाष्य 
लिखें गधे और कुछ प्रकरण-ग्न्थों की भी रचना हुई, जैसे राधादामोदर कृत वेदान्तस्वमन्तक 
और बंलदेवविद्॒याभूषणकृतं सिद्धान्तदर्पणा तथा सिद्धान्तरल। इस अवस्था में बलदेव-- 
विदृयाभूषणकृत ब्रह्मसूत्र का गोविन्दभाष्य तथा विश्वनाथ चक्रवती कृत गीतांभाष्य और 
बलबेव विद्याभूषणकृत गीता की भूषणटीक़ा का विशेष महत्त्व: है। उपनिषदों के भाष्य, के 
क्षेत्र में बलदेव विदृयाभूषण और विश्वनाथ चक्रवर्ती ने गोपालतापिनी उपनिषद्‌ पर टीक़ाएं 
लिखीं । इनके पूर्व जीवगोस्वामी ने भी इस उपनिषद्‌ पर सुखबोधिनी नामक टीका लिखी थी। 
इस प्रकार इस अवस्था तक पहुंचते-पहुंचते चैतन्यवेदान्त के ग्रन्थ चाहों प्रस्थानों पर अर्थात्‌ 
उपनिष॒द्‌,.. भगवदगीता, ब्र्मसूत्र, और ,भागवतपुराण पर हो. गये और वह पूर्णरूप से 
अचिन्त्यभरेदाभेदवाद के रूप. में प्रतिष्ठापित कर दिया गया। गोविन्दभाष्य को इस मत की 
एक युग़ान्त्रकारी घटना माना जा सकता है। अत; इसके अनन्तर चैतन्यवेदान्त की अवस्था , 
को गोविन्दभाष्योत्तर अवस्था क़ह्य जा सकता है। 
४. गोविन्दभाष्योत्तर अवस्था ८ हक /आ8/0: 
बलदेवविदुयाभूषण ने १७६४ ई. जीवगोस्वामी की स्तवमाला पर एक टीका लिखी «८ 
धी | उनके दो शिष्य थे-नन्दमिश्र और उद्धववास। नन्दमिश्र ने उनके सिद्धान्तदर्पण प्र एक 
टीका लिखी है। इस प्रकार-१प्वीं शती के अन्त तक के समय को कृष्ण्रैतन्यवेदान्त की ... 
तीसरी अवस्था के अन्दर रखा जा सकता है। उसकी चौधी अवस्था १६वीं शर्ती से आरम्भ 
होती है जो आज तक चल रही है। इस अवस्था में बंगला, हिन्दी और अंग्रेजी में इस मत 
के अनेक ग्रन्थों के अनुवाद हुए तथा अनेक मौलिक ग्रन्थ लिखे गये। संस्कृत में. भी कुछ. 
ग्रन्थ लिखे गये हैं जिनमें बाबा कृष्णदास और बाबा हरिदास. शास्त्री तथा उनके शिष्य 
राधाकृष्णदास -गोस्वामी ,मुख्य..हैं। यह, अवस्था टीका-टिप्पणी तथा शोघध-प्रबन्ध . या 
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अनुप्तत्यान की अवस्था है जिसमे 


उनमे कोई मौलिक वोगदान नहीं 





उपर्युक्त विषभन से स्पष्ट है कि चंतन्यमत के मख्य विचारक सनातन गोस्वामी 


हा न है, नव न 
- हो रह रब कण था 8 3 का मं लि ०-3 बम ! 5०. बज $ न. 
ज्ञात 7 कॉलाााइलागय: | जनरल लिशछाााज़ाबाता आाननााहां शेत्रा द्ध जोज्शो का फामात 
७83 | | न! 8 0 ]॥ व पे | जीी॥ 7 प्ाए। जज निजी ये छा जा 2 ॥ पति अर्जी) 54 जा अ्य | न 
् . हि 
क्न+ किलो कना ले हे 
॥.य जी जे ह 870 | है 


- १९. न आती अत मत _ अमन, 52 पजीशलक., शा ननमिक दिन... आन. न. >> 50 पट राव हसेन शा 
0 उनन्‍्तक्त नाम शकर मलिक आर चार खासप्त हां गये धं। व॑ बगाल क्र तवाब हमप्तन शाह 
करी थे। पहले दबीर खास चैतन्यदेव के प्रभाव में आये और प्रयाग में 


निवेणी तट परे उनसे भेंट की। वहीं वे चैतन्यदेव के शिष्य हों गये और उनको नाम 


व्वीजीओ. भी की 7 शत बी] अप नीम भी 7. पड अल. के. लक किडार “ग अिशरल ' स्पा । 
जपगस्वा्ी हा गग्मा। ४ धघनच्दाधन मे उन लत | ह्रांद्र ४] अन्त अब मार भी मंनानज्नन 
गोस्वामी होकर चैतन्यदेव के शिष्य बने। वे दोनों भाई वृन्दावन में विरक्तःवैष्णव का जीवन 
चितातें घे। दोनी का आपण्ले जांस्न्रकार धे। 

जनात लापता का जन्म १४६६ ई,. मभ और-गलाॉकजास १५७६१ छे रत ह्आ शा | 


उनकी निम्नलिखित रचनाएँ हैं 


बहद भागवतामृतम्‌ 


इसमे आख़्याविका द्वाग क्रृष्णलीला, रंसे, भाव तथा सिद्धान्त का अद्वितीय प्रतिपादन है। 


हा णंणएअंक 


इसके दो खण्ड हैं- भगवत्कपासारनिर्धारण और गोलोकमाहात्म्य | प्रत्येक खण्ड में साते अंध्योय 
हैं। उत्तरा ने अपने पुत्र परीक्षित से पूछा धा-पुत्र| समय बहत॑ थोड़ा रह गयों है। फिर भी तमने 
विगत सात दिनों में जो कुछ सुना, अनुभव और मनन किया, उसका सार मुझे सुना दो ।” 
बहदुभागवतामृत म॑ उत्तरा के इस प्रश्न का बड़ा मार्मिक उंत्तर दिया गया है। इससे यह 
भागवतपुराण का सारांश ही गया पु | इसमें इस बात की खोज की गई 
है। इस पर स्वयं संनात॑नंगोस्वामी ने दिग्दर्शिनी नामक टीका लिखी हैं। रूपगोंस्वामी ने इसका 
संग्रेप तैयार किया है जिसे लंध भागवंतामत कहां जीता है।इस टीका- विस्तार से इस गन 


स्का 


बन 2 ॥! 


री 


( रण | 
अन्‍न >० ह। 
हक 
के 
न 
हू 


के प् 


४. ” मिल जी सी... ६ 8 3 लक... 3, जलिलली...क्‍ 


परहत्च का अनपमान किला ज़ 


सकता है। यह एक शोष्ठ सिद्धास्तगन्थ है। वास्तव में यह 


गच्कताषराण 3० छत थे है5| क्रय 2 [8 ष्फ बाय घ्वं न ग ्य 7 | 


२. बृहतृतोषिणी द 


बा ाार नम मऑंंहग्ग्म_म्ग्नग्ॉ मी नस हैं! 


यह भोगवतपुराण के दकशषम स्कन्ध की टीका है। जीवगोस्वामी ने इसका सारांश तैयार 
किया है जिसका नाम वैष्णवंतौषिणी है। रासपंचाप्यायी, भ्रमरगीत और वैदस्त॒ति पर यह 
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टीका प्रकाशित है। सनातन गोस्वामी चैतंन्धदेव तथा श्रीधरस्त्रामी को अपनी टीका का प्रेरक 
मानते हैं। वे कहते हैं 


श्रीधर॒स्वामिपादास्तान प्रपद्चे दीनवत्सलानू । 
निजीच्छिष्टप्रसादेन ये पुष्णन्त्याश्रितं जनमू ।। 

बनन्‍्दे चैतन्यदेवं त॑ तत्तद्‌ व्याख्याविशेषतः | 
योच्स्फोरयन्से श्ज्ञोकार्थात्‌ श्रीयरः स्वाम्यदीपितानू |। 


बष्णवेतोषिंणी में जीवंगोस्वामी कहते हैं कि इसे टीका में, ग्रीधरस्थामी की टीका में 
जो अव्यक्त और अस्फूट रह गया । 


$ उसका प्रकाशन किया गया है- 
स्वामिपादैर्न यदू व्यक्त यद्‌ व्यक्त चास्फुर्ट क्वचितू। 
रप्पणी दक्षामे तन्न ज्ञेय॑ वैष्णवतोंषिणी।। 


३- हरिभक्तिविल्ात्त 

ऊपर गोपालभद्द गोस्वामी की जिस कृति का उल्लेख है वह वास्तव में सनातन 
गोस्वामी और गौपालभट्ट गोस्वामी की संयुक्त कृति है। बह चैतन्यसम्प्रदाय का एक मान्य 
ग्रन्थ है और इसके अनुसार मूर्तियों के निर्माण, प्रतिष्ठा तथा पूजन किये जाते हैं! 


४. रूपगोस्वामी 


रूपगोस्वामीं का जन्म १४६२ ई. और गोलोकवास १६६१ ई. में हू 


गोलोकवांस सनातन गोस्वामी के गोलोकवात्त के कुछ माह बाद हो गया था। वे पूरे एक सौ 
वर्ष जीवित रहे और उन्होंते अनेक प्रामाणिक ग्रन्थों की रचना का जिनमें निम्नलिखित 
मुख्य हैं- 
१. भक्तिरसामृतसिन्धु 
यह भक्तिशास्त्र का मूलग्रन्थ है।इसके कारण रूपगोस्वामी भत्तिप्रस्थान के संस्थापक 
आचार्य माने जाते है। इसके ऊपर जीवगोस्वार्मी ने दुर्गंगसइगमनी नामक ठीका लिखी है और 
विश्वनाथ चक्रवर्ती ने भ्तिरसामृतसिन्धुबिन्दु नामक ग्रन्थ में इसका संक्षेप प्रस्तुत कियां है। 
भक्तिस्सामृतसिन्धु भक्तिरस को मुख्य रस तथा अन्य रसों को गौण रस या उपरस 
सिद्ध करता है। इसके चार भाग हैं-पूर्व, दक्षिण, परिचम और उत्तर। प्रत्येक भांग में कई 
| लहरियां हैं। पुर्वभाग में भक्तिमेद का निरूपण है, दक्षिणभाग में सामान्य भक्ति का वर्णन 
$ + है और पश्चचिममाग में मुख्य भक्तिसस का विवेचन है जिसके अन्दर शान्त, दास्य, सख्य, 
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वात्सल्य और मधुर रस आते हैं। उत्तरभाग में गौण भक्तिरस का निरूपण है जिसमें हास्य, 

करुण, रौद्र, वीर, भयानक, बीभत्स, और अदूभुत-ये सात रस गौण भक्तिरस माने गये हैं। 
मुख्य रस भक्तिरस है। भक्तिरस का स्थायी भाव लौकिक रति नहीं है, अपितु कृष्णरति है। 
वह अप्राकृत और मायातीत है तथा भगवान्‌ श्रीकृष्ण की स्वरूपशक्ति की विशेष वृत्ति है। 
उसके विषय आलम्बन विभाव श्रीकृष्ण हैं और आश्रयालम्बंन विभाव श्रीकृष्ण के परिकरगण 
हैं। उसके सभी अनुभाव और व्यभिचारी भाव चिंदरूप हैं। 'रसों वैं सं:', इंस उपनिषद्‌वाक्य 
के आधार पर श्रीकृष्ण को साक्षात्‌ रस माना जाता है। उस रस का जो भागीदार होता हैं 
उसे ही भक्तिरस की प्राप्ति होती है | भक्ति का लक्षण करते हुए इसमें कहा गया है कि-अन्य 
कामनाओं से रहित, ज्ञान, कर्म, इत्यादि से अनावृत्त और अनुकूलत्ता-भाव से श्रीकृष्णा-का । 
अनुशीलन उत्तमा भक्ति है- क्‍ 





“अन्यामिलाषिताशून्यँ ज्ञानकर्माधनावृतम् | 
आनुकूल्येन कृष्णानुशीलनं भक्तिरुत्तमा”। 


(भक्तिरंसामतेसिन्धु (8/१9)।- 


यहां कृष्ण शब्द का अर्थ ईश्वर है जिसके प्रमाण में ब्रह्मसहिता का निम्न श्लोक 
उद्धृत किया जाता है- । | औ४/ 07४ था | 


छा 


“ईश्वर: परमः कृष्ण: सच्चिदानन्दविग्रह:। 
अनादिरादिगोविन्द: सर्वकारणकारणम्‌/”।। 


सालोक्य, सामीप्यं, साष्टिं, सारूप्य और सायुज्य (एकत्व) “इन पांच प्रकार की 
मुक्तियों को भक्तगण भक्ति के सामने तुच्छ समझते हैं। वे मुक्ति या भोग को भी हेय मानते” 
हैं। मुक्ति तो ज्ञान से मिल जाती है और मुक्ति यज्ञ, कर्म आदि पुण्य से प्राप्त होती है, किन्तु 
भक्ति इनसे नहीं मिलती हैं। वह सुदुर्लभ है। जब तक भुक्ति और मुक्ति की स्पुष्ा है तब - 


तक भक्ति का उदय नहीं हो सकता है- हज 2 
है। ॥//७॥7॥॥7 


भुक्तिमुक्तिस्पृह्ठा बावत्‌ पिशाची हृदि वर्ततें। 
3 तावबू भक्तिसुखस्यात्र: कथमभ्युदयों भवेतू"।। :< 


(भक्तिरसामृतसिन्धु २/१/२२) 


जब भगवान्‌ श्रीकृष्ण की अहैतुकी कृपा होती है तभी कोई विरला व्यक्ति भक्ति प्राप्त 
करता है। फिर भी सामान्यतः-भक्ति को प्राप्त करने की श्रद्धा, साधुसंग.आदि नौ अवस्थाएं_ 
के । 
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“आदी श्रद्धा ततः साधुसड्गो5पि भजनक्रिया। 
ततो 5नर्थनिवृत्ति: स्यातू ततो निष्ठा शुचिस्ततः।। 
अथासत्तिस्ततो भावस्ततः प्रेमा5भ्युवेति च। 
साथकानामयं प्रेम्णः प्रादुभवि भवेत्कमः'।। 


(भक्तिरसामृतसिन्धु १/४/१५-१६)। 


भक्ति के तीन प्रकार हैं-साधनभक्ति, भावभक्ति और प्रेमाभक्ति। जो भक्ति इच्धियों के 
व्यापार से साधित होती है और जिसके द्वारा भावभक्ति की सिद्धि होती है उसे साधनभक्ति 
कहते हैं। वह दो प्रकार की है- वैधी और रागानुगा। जो शास्त्रविधि से प्रवृत्त होती है वह 
वैधी भक्ति है। उत्तम, मध्यम और कनिष्ठ भेद से उसके तीन अधिकारी है। जो शास्त्रवचन 
तथा युक्ति दोनों से दृढ़ निश्चय वाला है वह उत्तम अधिकारी है। मध्यम अधिकारी वह है 
जो शास्त्र और युक्ति में निपुण नहीं है, किन्तु श्रद्धावान्‌ु है। कनिष्ठ अधिकारी वह है जो 
शास्त्र में निपुण नहीं है और साथ ही जो दुर्बल श्रद्धा से युक्त है। 

वैधी भक्ति के ६४ अंग हैं जिनमें तिलक, प्रणाम, नाम-ग्रहण (दीक्षा), स्मरण, ध्यान, 
अर्चन, आरती आदि शामिल्न हैं। सामान्यतया नवधा भक्ति वैधी भक्ति के नौ प्रकार हैं। 

रागानुगा भक्ति वह भक्ति है जो रागात्मिका भक्ति का अनुकरण करती है। रागात्मिका 
भक्ति व्रजवासी जनों की भक्ति है। उसके आश्रयालम्बन विभाव श्रीकृष्ण के परिकरगण हैं। 
रागात्मिका भक्ति दो प्रकार की है-कामरूपा और सम्बन्धरूपा। गोपियों की भक्ति कामरूपा 
है और नन्‍्द, यशोदा आदि की भक्ति सम्बन्धरूपा है। गोपियों में मुख्य राधा हैं। उनकी और 
सखियां हैं जिनके नाम हैं (१) ललिता, (२) विशाखा, (३) चित्रा, (४) इच्धलेखा, (५) 
चम्पकलता, (६) रंगदेवी, (७) तुड्गविद्या और (८) सुदेवी। प्रत्येक युथेश्वरी हैं अर्थात्‌ 
प्रत्येक की भी सखियां हैं। इसी प्रकार श्रीराथा की मुख्यतः ८ अनुचरी हैं जिन्हें मंजरी कहा 
जाता है। इनके नाम हैं (9) रूपमंजरी, (२) जीवमंजरी, (३) अनंगमंजरी, (४) रसमंजरी, 
(५) विलासमंजरी, (६) प्रेममंजरी (७) रागमंजरी, और (८) कस्तूरीमंजरी। ये सब 
श्रीराधा और उनकी सखियों की सेवा करती हैं और श्रीराधा तथा श्रीकृष्ण के संभोग के 
अवसर प्रदान करने में सेवारत रहती हैं। इनकी स्वयं की भोगेच्छा नहीं रहती है। इस तथ्य 
को सत्यापित करने के लिए एक बार श्रीराधाजी ने मणिमंजरी की परीक्षा ली। उन्होंने उसे 
बुलवाया और कहा कि आज तुम जाओ, श्रीकृष्ण के साथ संभोग करो। किन्तु मणिमंजरी 
ने इसको ठुकरा दिया और कहा कि मेरी उसकी इच्छा नहीं है। उसका देह सिद्ध देह है। 
प्रत्येक भक्त को इसी प्रकार सिद्ध देह प्राप्त करने के लिए किसी मंजरी को गुरु करके 

उसका अनुगमन करना पड़ता है। मणिमंजरी की कथा यों अभिव्यक्त है- 








डंध 0 वेदान्त-खण्ड 


“त्वया यदुपभुज्यते मुरजिदडगसड़गे सुख 
तदेव बहु जानती स्वयमवाप्तितः शुद्धधीः। 


कदापि मणिमंजरी न कुंरुते अभिसारस्पृहाम्‌/ ।। 
श्रीकृष्ण नित्यकिशोर हैं और श्रीराधा नित्यकिशोरी हैं। उनके सखा तथा सखियां भी 


किशोर हैं। भागवत (१०/३८/२६ और १०/४४/८) में कृष्ण और बलराम को उस 
समय भी किशोररूप में देखा गया था जब वे सामान्यजनों की दृष्टि में बालक थे- 


किशोरी श्यामलश्वेतौं श्रीनिकेतौ बृहदूभुजी। 


बाल्य और पौगण्ड अवस्थाएं उनके नित्यकैशोर के धर्ममात्र हैं, वे कभी यौवन तथा 
वार्धक्य को प्राप्त नहीं करते हैं। 

इसी प्रकार रागानुगार्भक्ति भी दो प्रकार की है-कामानुगा और संबन्धानुगा। ये दोनों 
भक्ति प्रकृत देह तथा सिद्ध देह (अन्तश्चिन्तित देह) से की जाती हैं। प्रकृत देह से कामानुगा 
भक्ति कैसे की जाय? इसके लिए रूप, सनातन आदि गोस्वामी प्रमाण हैं। अर्थात्‌ जैसे 
उन्होंने मक्ति की, वैसे ही साधकों को भी करनी चाहिए। सिद्ध देह से कामानुगाभक्ति करने 
का तात्पर्य है कामरूप रागानुगा भक्ति के नित्यपरिकर श्रीरूपमंजरी, श्रीरतिमंजरी आदि में 
से किसी एक का आनुगत्य। इसी प्रकार संबन्धानुगा के भी दो प्रकार समझना चाहिए। 
अपने में ही श्रीकृष्ण के पिता, माता, सखा, दास आदि की भावना करके भक्ति करना 
संबन्धानुगा भक्ति है। 

शुद्धसत्त्वविशेष प्रेमरूपी सूर्य की किरणों के समान रुचि द्वारा चित्र को द्रवीभूत करने 
वाली प्रीति भावभक्ति है। 


शुद्वसत्त्वविशेषात्मा प्रेमसू्याशुसाम्यभाक्‌ । 
रुचिभिश्चित्तमासृण्यकृदसौ भाव उच्यते”।। 
(भक्तिरसामृतसिन्धु १/३/))। 
वह प्रेम की प्रथम अवस्था है। उसके दो प्रकार हैं- स्थायीमावरूपा जऔर संचारीभावरूपा | 
दोनों के विधिवत उदाहरण भक्तिरसामृतसिन्धु में दिये गये हैं। अन्त में प्रेमाभक्ति आती है। 


जब भाव की गाढ़ता से साधक का चित्त भलीभांति ड्रवित हो जाता है तो सार्-भाव को 
प्रेमाभक्ति कहते हैं- 
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“सम्यड्मसृणितस्वान्तों ममत्वातिशयाडिकतः। 
भावः स॒ एवं साद्द्रात्मा बुधैः प्रेमा निगद्यते'।। 


(भक्तिरसामृतम्तिन्धु १/४/१)। 
यह प्रेम द्विविध है-भाव से उत्पन्न और भगवत्कृपा से उत्पन्न । 


(२) उज्जवलनीलमणि 

यद्यपि पंचभक्तिरसाचार्य रूपगोस्वामी ने शान्त, दास्य, सख्य, वात्सल्य, और मधुर इन 
पांच रसों का सम्यकू वर्णन भक्तिरसामृतसिन्धु में कर दिया था, तथापिं उनको उससे 
रसोपासना की तृप्ति नहीं हुई थी। अतएव केवल मधुररस को लेकर उन्होंने उज्ज्वलनीलमणि 
की रचना की। इस पर जीवगोस्वामी की लोचनरोचनी और विश्वनाथ चक्रवर्ती की 
आनन्दचन्द्रिका तथा किरण नामक तीन टीकाएं हैं। उज्जवल्ननीलमणि नायिंका-भेद का ग्रन्थ 
है। इसमें माधुर्य (श्रृंगाररस) को रसराज माना गया है। यहां विषयालम्बन विभाव श्रीकृष्ण 
हैं और उनकी प्रेयसी (व्रजगोपी) आश्रयालम्बन विभाव हैं। इसमें व्रजगोपिकाओं का श्रीकृष्ण 
के साथ संयोग तथा श्रीकृष्ण से वियोग (विप्रलम्भ) दोनों प्रकार के श्रृंगार का वर्णन है। 

नायक और नायिका के भेदों के साथ उनके गुणों को क्रमशः श्रीकृष्ण और 
व्रजगोपिकाओं में दिखाया गया है। प्रसिद्ध है कि श्रीकृष्ण की आठ पटरानियां थीं-रुक्मिणी, 
सत्यभामा, जाम्बवती, कालिन्दी, शैव्या (मिन्रविन्दा) , भद्रा, कौशल्या (नग्नजिति) तथा माद्री 
(लक्ष्मणा) । 

ये सब श्रीकृष्ण की स्वकीया हैं। व्रजगोपिकाएं उनकी परकीया हैं। उनमें मुख्य हैं- 
राधा और चन्धावली। प्रत्येक की कई सखियां हैं। राधा वृन्दावनेश्वरी हैं और श्रीकृष्ण की 
प्रियतमा हैं। इन सबकी कृष्ण के प्रति जो रति है उसे मधुरा-रति कहा गया है। वह 
साधारणी, समंजसा और समर्धा के भेद से तीन प्रकार की है जो क्रमशः मणि, चिन्तामणि 
तथा कीस्तुभमणि के समान बताई गयी हैं। कुब्जा में साधारणी रति, रुक्मिणी आदि 
महिषीगण में समंजसा रति और व्रजगोपिकाओं में समर्था रति है। जो रति गाढ़ नहीं होती 
और जिसका उद्भव अऔकृष्ण के दर्शन से होता है तथा जिस्तका मूलकारण संभोगेच्छा है 
वह साधारणी रति है। उस गाढ़ रति को समंजसा कहते हैं जो श्रीकृष्ण के रूप, गुण आदि 
मे उत्पन्न हो, जिसमें पत्नीत्व का अभिमान हो और जिसमें कभी-कभी संभोगेच्छा भी जागृत 
ह। विशेष प्रकार की संभोगेच्छा जब तादात्मता प्राप्त करती है तो उसे समर्था रति कहते 
हैं। जैसे मणि से मूल्यवान्‌ चिन्तामणि है और चिन्तामणि से मूल्यवान्‌ कौस्तुममणि है जो 
श्रीकृष्ण के वक्षःस्थल पर विराजमान है, वैसे हीं साधारणी रति, समंजसा रति और समर्था 
रति में तारतम्य है। समर्था रति ही प्रौढ़ होकर महाभाव-दशा को प्राप्त करती है। किन्तु 





हंष्ने वेवान्त-छण्ज 


लेखक का कहना है कि पाठक को भक्तवत्‌ व्यवहार करना चाहिए, कृष्णवतत्‌ नहीं। 


“वर्तितव्य॑ शमिच्छद्भर्भक्तवन्न तु कृष्णवतू। 
इत्येवं भक्तिशास्त्राणां तात्पर्यस्य विनिर्णवः”।। 


(उज्ज्वलनीलमणि पृ. २३)। 


वास्तव में श्रीकृष्णरति दृढ़ हो जाने पर प्रेम या प्रीति का रूप ले लेती है। प्रेम क्रमशः 
बढ़कर स्नेह, मान, प्रणय, राग, अनुराग एवं भाव में परिणत हो जाता है। अनुराग की 
उत्कर्ष-दशा भाव है। यही भाव महाभाव है। यह स्वसंवेय दशा है। यह केवल व्रजगोपिकाओं 
द्वारा संवेध है। यह खूढ़ तथा अधिरूढ़ भेद से दो प्रकार का है। जिस अवस्था में समस्त 
सात्त्विक भाव (अश्रु, कम्प, पुलक आदि) उद्दीप्त होते हैं उसे रूढ़ महाभाव कहा जाता है। 
जब रूढ़ महाभाव में अनुभूत किसी एक अनुभाव को अनिर्वचनीय विशिष्टता प्राप्त होती 
है तो उस्ते अधिरूढ़ महाभाव कहा जाता है। यह भी द्विविध है-मोदन और मादन। जब 
श्रीकृष्ण और राधा दोनों में सभी उद्दीप्त भाव विशिष्टता (विशिष्ट सौष्ठव] धारण करते हैं 
तो वह मोदन अधिरूढ़ महाभाव है। यह मोदनभाव एकमात्र श्रीराधा के यूथ में ही संभव 
है, अन्यत्र नहीं। यह हलादिनी शक्ति का सुविलास है। पुनश्च, जब प्रेम में राधा और कृष्ण 
दोनों के देह विगलित होकर एक हो जाते हैं तो वह मादन अधिरूढ़ महाभाव है। ऐसा 
सामरस्य न तो शिव-पार्वती का है न रुक्मिणी तथा श्रीकृष्ण का और न लक्ष्मी तथा विष्णु 
का। ऐसा केवल राधा-कृष्ण का प्रेम है। राधाकृष्ण के भक्तों को इन लीलाओं का स्मरण, 
ध्यान तथा मनन करना चाहिए। उनको रागानुगाभक्ति का ही अधिकार है, रागात्मिका भक्ति 
का नहीं। अतण्व उन्हें श्रीकृष्ण या श्रीराधा की भांति व्यवहार नहीं करना चाहिए-ऐसा 


रूपगौस्वामी आदि चैतन्यानुयायियों का सुनिश्चित अभिमत है। 
५. जीवगोस्वामी 

जीवगोस्वामी चैतन्यसम्प्रदाय के सर्वश्रेष्ठ दार्शनिक माने जाते हैं। उनका जन्म १५११ 
ई, में और गोलोकवास १४६६ ई. में हुए थे। उनके पिता का नाम व्रत 4॥ उन्हें 
अनुपम भी कहते थे। वे रूप और सनातन के सगे भाई थे। जीवगोस्वामी भक्त, विरक्त, 
दार्शनिक और साहित्यकार थे। साहित्य में उनका गोपालचम्पू विख्यात है जिसमें श्रीकृष्ण 
की बाललीलाओं का वर्णन है। वे रूप और सनातन को गुरु मानते थे और उन्हीं को प्रसन्न 
करने के लिए ग्रन्थ लिखे। उनकी प्रमुख रचनाएं भागवतपुराण से सम्बन्धित हैं। उनमें 
क्रमसन्दर्भ और बृहतुक्रमसन्दर्भ भागवत की टीकाएं हैं और षट्सन्दर्भ एक विपुलकाय 
स्तंत्र ग्रन्थ है जिसमें तत्त्वसन्दर्भ, भगवत्सन्दर्भ, परमात्मसन्दर्भ, श्रीकृष्णसन्दर्भ, भक्तिसन्दर्भ 
तथा प्रीतिसन्दर्भ नामक छः खण्ड हैं। क्रम-सन्दर्भ को भी उन्होंने इसी क्रम से सप्तम सन्दर्भ 
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कहा है। क्रमसन्दर्भ सम्पूर्ण भागवत की संक्षिप्त टीका है। बृहत्कमसन्दर्भ केवल ब्रह्मस्तुति 
(भागवत १०/१४), रासपंचाध्यायीं (भागवत १०,//२६-३३), भ्रमरगीत (भागवत १०/४७) 
और वेदस्तुति (भागवत्त १०/८७) की टीका है। भागवत के दशम स्कन्च पर उनकी 
वैष्णवतोषिणी टीका है जों सनातन की बृहत॒तोषिणी टीका की उपटीका या टिप्पणी है। 
उनके सभी ग्रन्धों में मौलिकता तथा पाण्डित्य की छाप है किन्तु जिस ग्रन्थ के ऊपर उनकी 
ख्याति निर्भर है वह षट्सन्दर्भ है जिन पर उन्होंने ही सर्वस्ंवादिनी नामक टीका भी लिखी 
है। सर्वसंवादिनी सहित पट्सन्दर्भ चैतन्यमत की सर्वश्रेष्ठ कृति है। 

सन्दर्भ का अर्थ बताते हुए बलदेव विद्याभूषण तत्त्वसन्दर्भ की अपनी टीका में निम्न 
श्लोक उद्धृत करते हैं- 


“गृढार्थस्य प्रकाशश्च सारोक्तिः श्रेष्ठता तथा। 
'नानार्थत्व॑ वेद्यत्वं सन्दर्भ: कथ्यते बुधः” | 


अर्थात्‌ जिस ग्रन्ध में गूढ़ अर्थ की अभिव्यक्ति, उक्ति की सारवत्ता, श्रेष्ठता, विभिन्र 
अर्थों का समावेश तथा वेद्यता (विषमता) हों उसे सन्दर्भ कहते हैं। भागवत का निर्णायक 
होने से षट्सन्दर्भ को भागवतसन्दर्भ कहा जाता है। 

इस ग्रन्थ के प्रणबन के प्रेरक श्रीरूपगोस्वामी तथा श्री सनातन गोस्वामी हैं। उनके 
बान्धव श्रीवेंकटनाथ भट्ट थे जिनके यहाँ चैतन्यदेव अपनी दक्षिण यात्रा में टिके थे। उनके 
पुत्र गोपालभट्ट ने भागवतपुराण विषयक एक ग्रन्थ लिखा था। वह ग्रन्थ क्रमरहित और 
खंडित था। उसी का पर्यालोचन करके श्री जीवगोस्वामी ने षट्सन्दर्भ की रचना की है। ऐसा 
वे स्वयं तत्त्वसन्दर्भ के आदि में कहते हैं- 


जयतां मधुराभूमी श्रीरूपसनातनी। 

यो विलेखयतस्तत्त्व॑ ज्ञापकी पुस्तिकामिमाम्‌ |। 
को5पि तदूबान्धवों भट्टो दक्षिणद्विजवंशजः। 
विविच्य व्यलिखद्‌ ग्रन्ं लिखितादुवृद्धवैष्णवैः।। 
तस्याद्व॑ ग्रन्थनालेखं क्रान्तव्युत्कान्तखण्डितम्‌। 
पर्यालोच्याथ पर्याय कृत्वा लिखति जीवकः”।। 


पट्सन्दर्भ का विभाजन भागवत के निम्न श्लोक के आधार पर हैं- 


“वदन्ति तत्त्वविदस्तत्त्वं यज्ज्ञानमद्धयम्‌। 
ब्रह्मेति परमात्मेति भगवानिति शब्बते””।। 


(मागवत्त १/२/११)। 
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अतः पहले तत्त्वसन्दर्भ है, फिर भगवत्सन्दर्भ है, क्योंकि वहीं अर्थक्रम से सि् है। 
ब्रह्म, परमात्मा और भगवानू्‌-इन तीनों शब्दों का अर्थ एक ही है। स्पष्टार्थ भगवान्‌ हैं। 
अतः दूसरा संदर्भ भगवंतूसन्दर्भ हैं। तीसरा सन्दर्भ परमात्मसन्दर्भ है। चौथा सन्दर्भ 
कृष्णसन्दर्भ है जिसमें श्रीकृष्ण को ब्रह्म से अभिन्न किया गया है। पाँचवा सन्दर्भ भक्ति- 
सन्दर्भ है जिसमें भगवत्साक्षात्कार का साधन निरूपित है। अन्त में पाँचवा सन्दर्भ प्रीति को 
लेकर है जो साधक का प्रयोजन है। प्रत्येक सन्दर्भ का संक्षेप में यहाँ परिचय दिया जाता 
है- 

4. तत्त्वसन्दर्भ-सर्वसंवादिनी के अतिरिक्त इस पर बलदेव विद्याभूषण, राधामोहन 
गोस्वामी तथा गौरकिशोर गोस्वामी की टीकाएं हैं। अन्तिम टीका का नाम स्वर्णलता है। 
इसके लेखक चैतन्यंदेव की पत्नी विष्णुप्रभा के अनुज यादवाचार्य के वंशज हैं। उनके पिता 
का नाम कुंजलाल था। दूसरे टीकाकार राधामोहन गोस्वामी चैतन्यदेव के सहयोगी 
अद्दैताचार्य के वंशज हैं। बलदेव विद्याभूषण तो चैतन्यमत के गौविन्दभाष्य के लेखक के रूप 
में अत्यन्त विश्रुत हैं। 

तत्त्वसन्दर्भ में १० प्रमाणों और ४ प्रमेयों का निरूपण है। विशेष उल्लेखनीय तथ्य 
यह है कि इसमें पुराण को वेदतुल्य माना गया है और भागवततपुराण को सर्वश्रेष्ठ पुराण 
सिद्ध करते हुए सर्वश्रेष्ठ प्रमाण भी बताया गया है। १० प्रमाण हैं-प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, 
उपमान, अर्थापत्ति, अनुपलब्धि, संभव, ऐतिहा, आर्पवचन और चेष्टा। 

२, भगवत्सन्दर्भ-इसमें भगवत्तत्व् तथा उसकी शक्तियों और धाम का निरूपण है। 
उसकी शक्तियाँ अचिंत्य हैं, वह वेदैकगम्य है और केवल भक्ति द्वारा प्राप्य है। 

३. परमात्मसन्दर्भ-इसमें परमात्मा को उपक्रमोपसंहार आदि पड़विधलिड्गों से वेद, 
पुराण, आदि शास्त्रों का मुख्य प्रतिपाद्य विषय बताया गया है। फिर शक्तिपरिणामवाद, 
गुणावतार तथा विवर्तवाद के समाधान प्रस्तुत किये गये हैं। 

४. श्रीकृष्णसन्दर्भ-इसमें श्रीकृष्ण को पूर्ण ब्रह्म सिद्ध किया गया तथा पुराणों के जो 
जनक | उनको अंशावतार सिद्ध करते हैं उनका समाधान दिया गया है। 

५. भक्तिसन्दर्भ-इसमें वैधी भक्ति तथा उसके नौ प्रकारों का वर्णन है। साथ ही 
वैष्णवमत की आचारावली भी दी गयी है। 

६. प्रीतिसन्दर्भ-इसमें प्रीति तथा उसके भेद का निरूपण है, राधा की थष्ठत्ता का 
प्रतिपादन है तथा रागानुगा भक्ति करने के विविध प्रकार बताये गये हैं। 

वस्तुतः षट्सन्दर्भ ने ही सर्वप्रथम चैतन्यमत को एक श्रेष्ठ दर्शन का आकार प्रदान 
किया। अतः उसके दार्शनिक मतों के विवेचन में इसकी निर्णायक भूमिका है। जीवगोस्वामी 
के अन्य ग्रन्थ निम्न हैं: - 
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१. श्रीहरिनामामृत्तव्याकरण। इसमें ३१८६ सूत्र हैं। स्वरसंधि को सर्वेश्वर सन्धि, 
व्यंजनसन्धि को विष्णुजनसन्धि तथा विसर्गसन्धि को विष्णुसर्गसन्धि कहा गया है। ऐसे ही 
व्याकरण के लिंग, सर्वनाम, लकार, कृदन्‍्त आदि के भी भगवत्परक नाम रखे गये हैं। इस 
ग्रन्थ का मुख्य प्रयोजन यह दिखाना है कि व्याकरण का मुख्य तात्पर्य श्रीकृष्ण हैं। 

२. श्रीगोपालविरुदावली। इसमें श्रीकृष्ण की बाललीला का पद्य में वर्णन है। 

३. शरीभक्तिरसामृतशेष। यह रूपगोस्वामी रचित श्रीभक्तिरसामृतसिन्धु का परिशिष्ट 
है। इसमें सात प्रकाश (अध्याय) हैं। 

४. श्रीमाधवमहोत्सव | यह एक महाकाव्य है जिसमें ६ उल्लास हैं और कुल ११४६ 
श्लोक हैं। इसमें राधाजी का श्रीवृन्दावन राज्यांभिषेक विस्तार से वर्णित है। 

५. श्रीसंकल्पकल्पवृक्ष। इसमें चार भाग हैं। यह भी एक काव्य ग्रन्थ है। इसमें 
राधागोविन्द की लीला का वर्णन है। 

६. श्रीश्रीराधाकृर्ष्णचनदीपिका। इसमें राधाकृष्ण की युगल उपासना का वर्णन नौ 
प्रकरणों में किया गया है। 

७. श्रीब्रह्मसंहिता टीका | इसमें १०० अध्याय हैं। पांचवां अध्याय संपूर्ण ग्रन्थ का सूत्र 
है। इसमें श्रीकृष्णतत्त्व का सांगोपांग वर्णन है। 

८. गोपालतापिनी उपनिषद्‌ की टीका। इसका नाम सुखबोधिनी है। 

६. श्रीराधाकृष्मरचरणचिहसमाहुति। इसमें श्रीराधाकृष्ण के कर और चरण के 
चिहों का वर्णन पदुमपुराण के आधार पर किया गया है। 

१०. सूत्रमालिका। यह हरिनामामृतव्याकरण का संक्षिप्त रूप है। 

११. धातुसंग्रह। इसमें धातुओं का संग्रह और अर्थ किये गये हैं। 

१२. गायत्रीभाष्य | यह गायत्री मन्त्र का भाष्य है। 

१३. रसामृतशेष 

१४. उज्ज्वलटीका। यह रूपगोस्वामी रचित उज्ज्वलनीलमणि की टीका है। 


६. बलदेवविद्याभूषण 
बलदेवविद्याभूषण के जीवन चरित के सम्बन्ध में निश्चित तिधियों का अभाव है। 
केवल इतना ज्ञात है कि जब उनके गुरु श्री विश्वनाथ चक्रवर्ती बहुत वृद्ध थे तो वे युवा 
थे और १५७६४ ई. में उन्होंने जीवगोस्वामी के स्तवमाला पर एक टीका लिखी थी। 
विश्वनाथ चक्रवर्ती का काल १६३८-१७०८ है। यदि १७०६८ में उन्हें ३० वर्ष का माना जाय 
और उनकी आयु ७० वर्ष मानी जाब तो उन्तका जीवन काल १६७८-१७४६८ ई. में माना 
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जा सकता है। डॉ. सुरेच्द्रनाव दास गुप्त ने उन्हें वैश्य बताया है, किन्तु प॑. गोपीनाथ 
कविराज ने उनके इस मत का खण्डन किया है और उनको ब्राह्मण सिद्ध किया है। उनके 
दूसरे गुरु थे- राधादामोदर जिन्होंने वेदान्तस्यमन्तक नामक ग्रन्थ लिखा है। बहुत से लोग 
अज्ञानवश इस ग्रन्थ को बलदेव विद्याभूषणकृत मानते हैं। बलदेव विद्याभूषण जिस कृति के 
लिए प्रसिद्ध हैं, वह ब्रह्मसूत्र पर लिखा गया उनका गोविन्दभाष्य है। यह भाष्य लिखकर 
उन्होंने चैतन्यमत की एक बहुत बड़ी कमी दूर की। किन्तु उनका प्रयास चैतन्यमत में 
ब्रह्मसूत्र को वह सम्मान न दिला सका जो भागवतपुराण का है। चैतन्यमत भागवत को 
ब्रह्मसूत्र का भाष्य मानता है और बीसवीं शत्ती में स्वामी हरिदास शास्त्री ने ब्रह्मसूत्र का 
भागवतपरक भाष्य 'वेदान्तदर्शनम' नाम से प्रकाशित किया है। भागवत ही चैतन्यमत का 
प्राण है। स्वयं बलदेवविद्याभूषण ने भी इस पर एक टीका लिखी है। श्रीनाधचक्रवर्ती तथा 
विश्वनाथचक्रवर्ती ने भी इस पर टीकाएं लिखी हैं। 

बलदेव विद्याभूषण की निम्नलिखित और कृतियां हैं- 

टीकाग्रन्थ-तत्त्वसन्दर्भ की टीका, लघुभागवतामृतम्‌ की टीका, श्यामानन्दशतक की 
टीका, नाटकचन्द्रिका की टीका, भागवत्तपुराण की टीका, गोपालतापिनी-उपनिषद्‌ को टीका, 
स्तवमाला की टीका और भगवद्गीता का भाष्य | 

मौलिकग्रन्थ-सिद्धान्तरत्न, प्रमेयरत्नावली, सिद्धान्तदर्पण, साहित्यकौमुदी, छन्दःकीस्तुभ, 
काव्यकीस्तुम और ऐश्वर्यकादम्बिनी | 

इनमें से सिद्धान्तरत्न गोविन्दभाष्य का परिषोषक प्रकरण है। अतः इसे भाष्यपीठक 
भी कहा जाता है। सिद्धान्तदर्पण एक प्रकरण ग्रन्थ हैं जिस पर लेखक के शिष्य नन्द मिश्र 
की टीका है। प्रमेयरत्नावली माध्वमत का एक प्रकरण ग्रन्थ है। इससे सिद्ध होता है कि 
बलदेव विद्याभूषण का माध्वमत के प्रति विशेष झुकाव था। ऐश्वर्यकादम्बिनी में ऐश्ववर्य प्रेरित 
भक्तिभाव का निरूपण है। उनके अन्य मौलिक ग्रन्थ अलंकारशास्त्र तथा छन्दशास्त्र से 
संबन्धित हैं। इससे पता चलता है कि वे काव्यशास्त्र के भी मर्मन्न थे। 

गोविन्दभाष्य-इसको लिखने की दो प्रेरणाएं थीं। एक तो विरोधियों की चुनौती थी 
कि चैतन्यमत का ब्रह्मसूत्रभाष्य न होने के कारण वह वेदान्त से बहिष्कृत है। दूसरी भगवान्‌ 
गोविन्द का स्वप्नदर्शन था जिन्होंने बलदेव विद्याभूषण को गोविन्दभाष्य लिखने का निर्देश 
दिया। लेखक स्वयं इसके अन्त में कहते हैं- 


“'विद्यारूप॑ भूषणं में प्रदाय 

ख्यातिं निन्‍ये ते मामुदारः। 
श्रीगोविन्दः स्वप्ननिर्दिष्टभाष्यो 
राधाबन्धुर्बन्धुराडूगः स जीयातू"।। 
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गोविन्दभाष्य में ब्रह्मसूत्रकार को बादरायण व्यास तथा कृष्णद्ैपायन कहा गया है। 
उसमें पुराणों से बहुत उद्धरण दिये गये हैं। ग्रन्थ के आरम्भ में ही संक्षेप में चैतन्यमत्त की 
तत्त्वमीमांसा का वर्णन कर दिया गया है। इससे गोविन्दभाष्य में पाठकों को अपने मत का 
यथास्थान उपयोग करने में सहायता मिलती है। प्रत्येक पाद के आरम्भ में एक श्लोक में 
मंगलाचरण है जो सिद्ध करता है कि लेखक भक्तिभाव से विभोर है। किन्तु इससे उसके 
भाष्य का अनावश्यक विस्तार हो गया हैं। दार्शनिक विवेचना का स्थान भक्तिभावना ने ले 
लिया है। 


७. प्रमाण-मीमांसा 

प्रमाण के बिना प्रमेष की सिद्धि नहीं होती। अतः चैंतन्‍्यमतानुयायी अपने प्रमेय को 
सिद्ध करने के लिए प्रमाण को स्वीकारते हैं। किन्तु प्रमाणों की संख्या के बारे में उनमें 
मतैक्य नहीं है। जीवगोस्वामी प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, आर्ष (क्रषि-कथन) 
अर्थापत्ति, अनुपलब्धि, संभव, ऐतिहा, और चेष्टा-इन दस प्रमाणों को मानते हैं, किन्तु शब्द 
को छोड़कर शेष नौ प्रमाणों को वे सापेक्ष प्रमाण मानते हैं क्योंकि उनमें श्रम, प्रमाद, 
विप्रलिप्सा तथा कारणापाटव दोष रहते हैं। देखिए तत्त्वसन्दर्भ श्लोक ८ की सर्वसंवादिनी। 
इन दोषों से रहित शब्द ही मूल प्रमाण है। बलदेव विद्याभूषण तत्त्वसन्दर्भ की टीका में 
केवल ८ प्रमाण मानते हैं-प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, अभाव, अर्थापत्ति, संभव और 
ऐतिहा। किन्तु वे भी शब्द को ही मूल प्रमाण मानते हैं और अन्य प्रमाणों को गौण प्रमाण 
कहते हैं। वेदान्तस्यमन्तक में राधादामोदर प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द, इन तीन प्रमाणों को 
ही मानते हैं और शेष प्रमाणों का अन्तर्भाव इन्हीं में करते हैं। यह चैत्तन्यमत का प्रारम्भिक 
पाठ्यग्रन्थ है। अतः प्रमाणत्रयवाद हीं सामान्य चैतन्यमत है। किन्तु इस मत के अनुसार भी 
मूल प्रमाण शब्द है और अन्य दो प्रमाण सापेक्ष या गौण हैं। 

शब्दप्रमाण में जहां अन्य दर्शन वेद को सर्वाधिक महत्त्व देते हैं और वेद को पुराणों 
से बलवान्‌ मानते हैं वहाँ चैतन्यमतानुयायी पुराणों को वेद से भी अधिक महत्त्व प्रदान करते 
हैं और पुराणों में भी भागवतपुराण का महत्त्व सर्वातिशायी बताते हैं, क्योंकि वह साक्षात्‌ 
हरिरूप है। वास्तव में सम्पूर्ण वेद पुराणों में प्रतिष्ठित है। इस कारण पुराणों को प्रमाण मान 
लेने से वेदों की भी स्वीकृति निहित है और वेद-निन्दा का अपराध यहाँ नहीं बनता है। 


८. तत्त्वमीमांसा 
चैतन्यमत में कुल पांच तत्त्व माने जाते हैं-ईश्वर, जीव, प्रकृति, काल और कर्म। 
विभु-चैतन्य ईश्वर है। उसे ब्रह्म, परमात्मा या भगवान्‌ कहा जाता है। अगुचैतन्य जीव है| 
दोनों नित्य ज्ञान आदि गुणों से विशिष्ट हैं और अस्मदर्थवत्‌ (आत्मा) हैं। ज्ञान का ज्ञातृत्व 
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प्रकाश के स्वप्रकाश के समान है अर्थात्‌ ज्ञाता और ज्ञान में अभेद है। ईश्वर स्वतन्त्र तथा 
स्वरूपशक्तिमानू है। वह प्रकृति आदि में प्रवेश तथा नियमन द्वारा जगतु की सृष्टि करता 
है और जीव के भोग तथा अपवर्ग का ताना-बाना बुनता है। वह एक है, किन्तु बहुभावेन 
प्रतीत होता है, अभिन्न होकर भी गुणगुणीभावेन ज्ञेय है, अव्यक्त होकर भी भक्ति द्वारा व्यंग्य 
है। वह एकरस है और अपने स्वरूपभूत चिदानन्द का प्रदाता है। 
जीव अनेक हैं और प्रत्येक की अनेक अवस्थाएं हैं। ईश्वर से विमुख होने पर उनके 
बन्धन होते हैं और ईश्वर के सन्मुख होने पर उनके स्वरूप तथा गुण के द्विविध आवरण 
निवृत्त होते हैं तथा अपने स्वरूप तथा गुण का साक्षात्कार प्राप्त करते हैं। 
प्रकृति सत्त्व, रज और तम गुणों की साम्यावस्था है। उसे तमस्‌ (तमः) , माया, आदि 
भी कहा जाता है। ईश्वर के ईक्षण (देखने) से उसमें सामर्थ्य उत्पन्न होता है और वह 
विचित्र जगत्‌ की जननी हो जाती है। काल एक प्रकार का जड़ द्रव्य है। वह भूत-भविष्य-वर्तमान 
आदि व्यवहार का हेतु है। वह क्षण से लेकर परार्ध पर्यन्त उपाधियों से युक्त है, चक्रवत्‌ 
परिवर्तन शील है तथा प्रलय और सृष्टि का निमित्त कारण है। 
कर्म जड़ पदार्थ है। उसे अदृष्ट आदि भी कहा जाता है। वह अनादि और विनाशी 
(अनित्य) है। शेष चारों तत्त्व नित्य हैं। जीव, प्रकृति, काल तथा कर्म ईश्वराधीन (परतन्त्र) 
हैं। वे ईश्वर की शक्तियां हैं। शक्तिमान्‌ होने के कारण ईश्वर (ब्रह्म) एक हीं रहता है। इस 
प्रकार वेद-पुराणों के अद्दैत वाक्यों की भी संगति हो जाती है। (देखिए गोविन्दभाष्य 
पृ. २-३) | 
चैतन्य तत्त्वमीमांसा में शक्ति की संकल्पना अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। सामान्यतः सभी 
वेदान्ती मानते हैं कि ब्रह्म की शक्तियां अनन्त और अचिन्त हैं। किन्तु अचिन्य शब्द की 
जैसी व्याख्या चैतन्यमत में की गयी है वैसी कहीं नहीं हैं। इस अचिन्त्यत्व के कारण ही 
चैतन्यवेदान्त को अचिन्त्यभेदाभेदवाद कहा जाता है। विष्णुपुराण (१/३/१-२) में शक्ति को 
अचिन्त्यनज्ञानगोचर कहा गया है। उसकी व्याख्या करते हुए श्रीधर स्वामी ने अचिन्त्य की 
व्याख्या निम्न प्रकार से की है- 
'अचिन्त्यं तकसिहं यज्ज्ञानं कार्यानुपपत्ति- 
प्रमाणक॑ तस्य गोचराः (शक्तयः) सन्ति। 
यद्वा अचिन्तया भिन्नाभिन्नत्वादिविकल्पै- 
शिचन्तयितुम्‌ अशक्याः केवलम्‌ अर्थापत्तिज्ञानगोचरा: 
सन्तिः। यद्वा एवं योजना सर्वेषां भावानां 
पावकरूपोष्णता शक्तिवद्‌ अचिन्तयज्ञानगोचराः 
शक्तयः सन्त्येव। ब्रह्मणः पुनस्ताः 
स्वभावभूता स्वरूपाद्‌ अभिन्नाः शक्तय:”। 
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लघुभागवतामृत में जीवगोस्वामी कहते हैं- 


“एकत्वं च प्रथक्त्व॑ं च तथासत्त्वमुतांशिता। 
तस्मिन्नेकत्र नायुक्तमचिन्त्यानन्तशक्तितः'।। 


“विरोधभंजिकाशक्तियुक्तस्य सच्चिदात्मनः। 
वर्तन्ते युगपद्धर्मा: परस्परविरोधिनः”।। 
तात्पर्य यह है कि अचिन्त्य शक्ति ब्रह्म से भिन्न और अभिन्न दोनों हैं, वह अंश तथा 
अंशी दोनों है, वह ब्रह्म से परथक्‌ और अपृथकू दोनों है। यदि कहा जाय कि यह तो विरोध 
है तो उसका उत्तर है कि अचिन्यशक्ति का तात्पर्य विरोधमंजिका शक्ति है जहाँ वह 
दुर्घटघटकत्व है वहीं वह विरोधभंजिका भी है। जहाँ वह अनन्त है वहीं वह एकदेशस्थित 
वृत्तिवेशेष भी हो जाती हैं। 
बलदेव विद्याभूषण माध्ववेदान्त से प्रभावित हैं। अतएव वे 'अचिन्त्य” पद की 
व्याख्या में “विशेष” की कल्पना का प्रयोग करते हैं जो माध्वसिद्धान्त की देन है। उनके 
भाष्यपीटठक के प्रथम प्रमेय में कंथन है कि- 


'न खलु पराम्युपगतनिर्विशेषमात्रवद्‌ 

ब्रह्मस्वरूप॑ स्वीकुर्महे, किन्तु स्वरूपशक्तिमदू एव 

शक्तिश्च स्वरूपानतिरेकिण्यपि तदूृविशेषतया अवभासते अन्यथा 

तस्य शक्तिरिति व्यपदेशासिद्धेः 

तस्मादू अविचिन्त्यत्वमेव शरणमिति 

सन्तोष्टव्यम्‌। विशेषस्तु अवश्यम्‌ स्वीकार्यः। 

स॒ च भेदप्रतिनिधिमैंदाभावे उपि भेदकार्यस्य 

धर्मथर्मिव्यवहारस्य सत्यादिशब्दापर्यायतायाश्व 

निवर्तकः। इतरथा सत्ता सती भेदो भिन्नः 

कालः सर्वदास्ति देशः सर्वश्रेति अबाधितव्यवहा- 

रानुपपत्ति:' |। 

अर्थात्‌ ब्रह्म और उसकी शक्तियों में वास्तव में अभेद है, किन्तु विशेष के कारण 

उनमें भेद की कल्पना कर ली जाती है। जैसे सूर्य और उसकी किरणों में या समुंद्र और 
उसकी तरंगों में भेदाभेद अचिन्त्य है, वैसे ब्रह्म और उसकी शक्ति में भी भेदाभेद अचिन्य 
$। यद्यपि ब्रह्म की अनन्तशक्तियाँ हैं तथापि शास्त्रों में उसकी तीन शक्तियों का वर्णन 
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बहुधा किया गया है। ये शक्तियां चित्छक्ति, जीवशक्ति और मायाशक्ति हैं। इनके लिए - अं 
विष्णुपुराण (६/७/६१) का निम्न प्रमाण उद्धृत किया जाता है- 


“'विष्णुशक्ति: परा प्रोक्ता क्षेत्रज्ञाख्या तथा परा। 
अविद्याकर्मसंज्ञान्या तृतीया शक्तिरिष्यते'।। । 


विच्छक्ति को स्वरूपाशक्ति अन्तरंगाशक्ति या पराशक्ति भी कहा गया है। जीवशक्ति 
को तटस्थाशक्ति कहा गया है और मायाशक्ति को बहिरंगा शक्ति। माया के बारे में 
जीवगोस्वामी भागवतपुराण (२/६/३३) के निम्न श्लोक को प्रमाणभूत मानते हैं- 


“ऋते5र्थ यत्प्रतीयेत न प्रतीयेतु चात्मनि। 
तदिवद्यात्मनों मायां यथाभासों यथा तमः”।। 





माया आभास या तम है, क्योंकि उसका आश्रय ब्रह्म है, अतएव वह ब्रह्मशक्ति है। 
किन्तु वह ब्रह्म से बहिरंग है। स्वरूपाशक्ति के भी प्राधान्य के कारण तीन भेद हैं- 
सन्धिनीशक्ति (सत्‌॒ या बल) संवितु शक्ति (चित, ज्ञान) और हलादिनी शक्ति (आनन्द, 
क्रिया) । इनके लिए श्वेताश्वतर श्रुति (६/८) प्रमाण है- 


“परास्य शक्तिविंविधैव श्रुयते। 
स्वाभाविकी ज्ञानबलं क्रिया च”।। 


विष्णुपुराण (१/१२/६६) में इमके नाम स्पष्ट किये गये हैं- 


“हलादिनी सन्धिनी संवित्‌ त्वयुयेका सर्वसंस्थितौ। 
हलादतापकरी मिश्रा त्वयि नो गुणवर्जिते”।। 


हलादिनी संवित्‌ से श्रेष्ठ है और संवित्‌ संधिनी से श्रेष्ठ है। इसी प्रकार जीवशक्ति 
मायाशक्ति से महान्‌ है और चितृशक्ति (स्वरूप शक्ति) जीवशक्ति से महानू है। 

इससे ब्रह्म और जीव के संबन्ध की भी व्याख्या हो जाती है। दोनों में भेदाभेद या ॥ 
अंश और अंशी का संबन्ध है जो अचिन्त्य है। ब्रह्म और प्रकृति (माया) तथा काल का ' 
संबन्ध भी इसी प्रकार का है। सृष्टि-प्रक्रिया में चैतन्यमतानुयायी सांख्य के प्रकृति 
परिणामवाद और रामानुज के ब्रह्मपरिणामवाद के स्थान पर शक्तिपरिणामवाद को मानते हैं 
जो एक प्रकार का ब्रह्मपरिणामवाद ही है, तथापि वह अचिन्त्यभेदाभेदवाद के कारण ब्रह्म 
के निर्विकार-रूप को भी अक्षुण्ण रखता है। अतः उसके शक्तिपरिणामवाद को पंडितगण 
ब्रह्मपरिणामवाद से भिन्न करते हैं। 








कृष्णचैतन्य-वेदान्त का उद्भव और विकास ४६१ 


ईश्वरवाद, चतुर्व्यूधवाद और अवतारवाद 
ईश्वरवाद के निरूपण में चैतन्यमत का अपना वैशिष्ट्य है। इसके अनुसार श्रीकृष्ण 
ही परम ब्रह्म हैं। वे नराकृति हैं। उनके चतुर्भुज, विश्वरूप आदि रूप नराकृति से ही 
आविर्भूत होते हैं। परमब्रह् सविशेष और सगुण है। जब उसको निर्गुण और निर्विशेष कहा 
जाता है तो उसका तात्पर्य है कि वह हेय गुणों से रहित है। जीवगोस्वामी ने निर्गुण ब्रह्म 
को केवल विशेष्य और सगुण ब्रह्म को विशेषणसहित विशेष्य कहा है। 


श्रीकृष्ण का विग्रह श्रीविग्रह है। वह सच्चिदानन्दमय है। वह मायिक या प्राकृत नहीं 
है। वह सद्घन विज्ञानघन-और आननन्‍्दघन है। इसीलिए उसके प्रत्येक अंग सर्वव्यापकफ और 
सर्वविषयग्राहक हैं। अर्थात्‌ वह नेत्र द्वारा सुन सकता है, कान द्वारा देख सकता है। संक्षेप 
में वह प्रत्येक अंग से सकल इन्द्रियों के व्यापारों को संपन्न कर सकता है। पुनश्च, इसका 
विग्रह दिह) परिच्छिन्न होते हुए भी अपरिच्छिन्न है। अतः उसका विग्रह मानुषी तनु (शरीर) 
नहीं है। वह दिव्य विग्रह है। 

श्रीकृष्ण के रूप त्रिविध हैं- स्वयंरूप, तदेकात्मरूप और आवेशरूप। स्वयंरूप दो 
प्रकार का है-स्वयंख्प और स्वयंप्रकाश। स्वयंरूप सर्वैश्वर्यपूर्ण, सर्वगुणसम्पन्न, 
मोरपुच्छमुरलीधारी मेघवर्ण भगवान्‌ श्रीकृष्ण का रूप है। इस रूप में कभी-कभी वे एक से 
अधिक रूपों में प्रकट होते हैं, जैसे रास-लीला में या द्वारका में १६१०८ रानियों के संग 
में। स्वयंप्रकाश रूप के दो प्रकार हैं-प्राभवप्रकाश और वैभवप्रकाश। प्राभवप्रकाश ठीक 
स्वयंप्रकाश के समान होता है। वैभवप्रकाश श्रीवलराम आदि का खूप है। 

तदेकात्मरूप भी दो प्रकार का है-विलास और स्वांश। विलास भी दो प्रकार का है- 
प्राभवविलास और वैभवविलास। प्राभवविलास के मुख्य रूप हैं-वासुदेव, संकर्षण, प्रधुम्न 
और अनिरुद्ध | यह आदि चत्ुर्व्यूह है। इससे निम्नकोटिक अनन्त चतुर्व्यूहों की उत्पत्ति होती 
है। आदि चतुर्व्यूह से चौबीस मूर्तियों का प्रकाश होता है जिन्हें वैभवविलास कहते हैं। 
नारायण, केशव, माधव, हृषिकेश, मधुसूदन, वामन, दामोदर आदि वैभवविलास हैं। 

स्वांश में श्रीकृष्ण अनन्त अवतारों में प्रकट होते हैं। उनके अवतार छः प्रकार के 
हैं- (१9) पुरुषावतार, (२) लीलावतार, (३) गुणावतार, | ४) मन्वन्तरावतार, (५) युगावतार 
और (६) शक्त्यावेशावतार। नारायण (महाविष्णु) पुरुषावतार हैं। मत्स्यादि दशावतार, 
लीलावतार हैं। ब्रह्मा, विष्णु और महेश जो क्रमशः सृष्टि के कर्ता, पालक और संहर्त्ता हैं, 
गुणावतार हैं। प्रत्येक मन्वन्तर में ७१ दिव्य युग और एक दिव्य युग में सत्य, त्रेता, द्वापर 
और कलि चार युग होते हैं। इन चारों युगों में जो अवतार होता है उसे युगावतार कहते 
है। शकत्यावेशावतार में श्रीकृष्ण की कुछ शक्तियों का अवतार कभी-कभी होता है-जैसे 
नारद, सनकादि, मनु इत्यादि के अवतार शक्त्यावेशावतार हैं। 
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अन्त में श्रीकृष्ण का आवेशरूप है। इस रूप में वे कभी-कभी किसी मनुष्य विशेष 
के व्यक्तित्व में प्रकट हो जाते हैं-जैसे स्वयं चैतन्यदेव भगवान्‌ श्रीकृष्ण के आवेशरूप हैं। 

इन सभी अवतारों में चतुर्व्यूह का विशेष महत्त्व है, क्योंकि वह सृष्टि-प्रक्रिया का 
हेतु है। जब ब्रह्म को सृष्टि का कारण कहा जाता है तब वहाँ ब्रह्म शब्द का तात्पर्य उसके 
चतुर्व्यूह से है। वासुदेव चित्त के अधिष्ठाता देवता हैं, संकर्षण अहंकार के, प्रध्ुम्न बुद्धि के 
और अनिरुद्ध मन के। इस प्रकार अन्तःकरण-चतुष्टय में चतुर्व्युह्ठ प्रतिष्ठित है। इसी 
प्रकार प्राकृत जगत्‌ में भी चत्तुर्व्यूह प्रतिष्ठित है। विश्व, तैजस, प्राज्ञ और तुरीय क्रमशः 
वासुदेव, संकर्षण, प्रद्युम्न तथा अनिरुद्ध कहे गये हैं। कि बहुना, स्वयं प्रणव भी 
चतुर्व्युहात्तक है-अकार, उकार, मकार और अर्धमात्रा जो क्रमशः संकर्षण, प्रथ्युम्न, 
अनिरुद्ध और वासुदेव हैं। इस प्रकार चतुर्व्यूहवाद चैतन्यमत की सृष्टिमीमांसा, देवमीमांसा, 
ज्ञानमीमांसा तथा मंत्रोपासना में महत्त्वपूर्ण है। प्रत्येक युग के चतुर्व्युह भिन्न-भिन्न हैं यद्यपि 
उनके नामकरण एक ही हैं। यही नहीं, प्राकृत चतुर्व्युह्ठ अर्थात्‌ वृन्दावन और द्वारका के 
चतुर्व्यूह गोलोक आदि लोकों के चतुर्व्यूह से भिन्न हैं। नामसाम्य से उनको एक नहीं समझना 
चाहिए। 

भगवान्‌ के नाम और रूप की भांति उनके धाम और परिकर [(प्रार्षद) भी उनसे 
अभिन्न हैं। ये सभी चिन्मय रसमय हैं। उनके धाम अनन्त हैं जिनमें चार मुख्य हैं- (१) 
नित्य वृन्दावन, कृष्णलोक, गोकुल या श्वेतद्वीप, (२) परमव्योम या वैकुण्ठ (३) कारणार्णव 
या विरसा (४) ब्रह्माण्ड या प्राकृत लोक जहाँ भौम वृन्दावन, भौम मथुरा, और भौम द्वारका 
हैं। उपर्युक्त धामों में क्रमशः उच्चता-निम्नता का सम्बन्ध है। वैकुण्ठ के बाहर और परम 
व्योम के अन्दर सिद्ध लोक है जहाँ निर्विशेष ब्रह्म को प्राप्त करने वाले पहुँचते हैं। वैकुण्ठ 
का निचला तल ही शिवलोक है। उसके नीचे कारणार्णव है जहाँ क्षीरसागरशायी विष्णु रहते 
 हैं। वह शिवलोक और प्राकृत ब्रह्माण्ड के मध्य में हैं। 

सबसे ऊपर कृष्णलोक है जिसके केन्द्र में नित्यवृन्दावन है। वहाँ रागानुगा भक्ति 
करने वाले विरले पुरुष पहुँचते हैं। वहाँ श्रीकृष्ण और श्रीराधा की अपने परिवारों के साथ 
नित्य लीला होती रहती है। उसी के अनुरूप भौमवृन्दावन में भी कृष्णलीला को बताया गया 
है जिसका अनुशीलन करने से रागानुगा भक्ति उत्पन्न होती है। | 


क्या चैतन्यमत माध्वगौडीय वैष्णवमत है? 
माधवेन्द्रपुरी (जन्म १४०० ई.) पहले माध्व आचार्य थे जिनका नाम बंगाल के वैष्णवों 
में आदर के साथ लिया जाता है और जिन्होंने चैतन्यदेव के पूर्व वृन्दावन की महिमा को 
जागृत किया। उन्होंने वृन्दावन में गोपाल की मूर्ति स्थापित की और उसकी पूजा के लिए 
दो बंगाली ब्राह्मणों को बुलाया। चैतन्यचरितामृत में उनका उल्लेख है। उनके शिष्य 
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ईश्वरपुरी, केशवर्भारती, भारती, अद्वैत और नित्यानन्द थे। केशवभारती ने चैतन्यदेव को 
संन्यास-दीक्षा दी थी तथा नित्यानन्द उनके इतने बड़े सहयोगी थे कि उनका नाम चैतन्यदेव 
से जुड़ गया है, निताई-निमाई (नित्यानन्द-चैतन्यदेव) के रूप में। फिर माध्यमत के आचार्य 
ईश्वरपुरी से चैतन्यदेव ने वैष्णवी दीक्षा ली थी। उन्होंने मध्वाचार्य और उनकी परम्परा के 
आचार्यों और ग्रन्थों का बड़ा सम्मान किया था। पुनश्च, बलदेव विद्याभूषण ने माध्वमत के 
ऊपर प्रमेय रत्नावली नामक एक मानक ग्रन्थ लिखा है। उन्होंने माध्वमत के विशेष पदार्थ 
का उपयोग अचिन्त्यभेदाभेदवाद को समझाने में भी किया है। अन्त में बहुत समय तक 
मध्वाचार्य के ब्रह्मसृत्रभाष्य और भागवततात्पर्यनिर्णय तथा महाभारत तात्पर्यनिर्णय को 
चैतन्यानुयायी मानते रहे हैं। इन कारणों से कुछ लोग कहते हैं कि चैतन्यमत माध्वमत की 
ही एक गौडीय शाखा है। इस मत को माध्व गौडीय वैष्णवमत भी कहा जाता है। 

किन्तु उपासना-भेद और पदार्थ-भेद से दर्शन-भेद हो जाता है। चैतन्यमत के उपास्य 
श्रीराधाकृष्ण हैं और माध्वमत्त के उपास्य विष्णु (हरि) हैं। माध्वमतानुयावी सायुज्यमुक्ति को 
ही परम पुरुषार्थ मानते हैं, किन्तु चैतन्यमतानुयायी उसको तुच्छ समझते हैं। सायुज्यमुक्ति 
द्वारा केवल वैकुण्ठ-लोक की प्राप्ति होती है, गोलोक या नित्य वृन्दावन की नहीं। माध्वमत 
में बैधी भक्ति की ही मान्यता है, किन्तु चैतन्यमत में इसके ऊपर रागानुगाभक्ति की प्रतिष्ठा 
की गयी है। अन्त में चैतन्यमत अचिन्त्यभेदाभेद है और द्वैतवाद तथा भेदवाद का खण्डन 
वैसे ही करता है जैसे अद्वैतववाद और अभेदवाद का। अतः चैतन्यमत भले हीं आरम्म में 
माध्व परम्परा में उत्पन्न हुआ है, किन्तु उसका दर्शन तथा भक्तिमार्ग माध्वमत से सर्वथा 
भिन्न है। उसे माध्वमत की शाखा कहना समीचीन नहीं हैं। 
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चतुर्थ भाग : गीता और योगवासिष्ठ 


प्रथम अध्याय 


भगवद्‌गीता की पौराणिक व्याख्याएं 
१. गीता का रचनाकाल 


डॉ. रामकृष्णगोपाल भण्डारकार ने भगवद्गीता में चतुर्व्यूहवाद का उल्लेख न होने 
के आधार पर सिद्ध किया है कि भगवद्गीता की रचना सात्त्वत या भागवत सम्प्रदाय के 
सुव्यवस्थित होने के पूर्व हुई है। उनके मत से इसका काल चौथी शत्ती ईसा पूर्व का आरम्भ 
है तथा यह भक्ति-सम्प्रदाय या ऐकान्तिक धर्म की प्राचीनतम व्याख्या है। इसमें ७०० श्लोक 
हैं जो १८ अध्यायों में विभक्त हैं। 


२. पौराणिक व्याख्याएं 


पुराण भारतीय पघर्म और संस्कृति के विश्वकोश हैं। उनमें गीतासार या गीतामाहात्म्य 
के नाम से अध्याय हैं। ये अध्याय एक प्रकार से गीता के संक्षेप या व्याख्यान हैं। 
अग्निपुराण के ३८१वें अध्याय का नाम गीतासार हैं। इसमें ५८ श्लोकों में गीता का सारांश 
दिया गया है जो अधिकांशतः गीता की ही शब्दावली में है। गीता के ही श्लोक यहां उद्धृत 
किये गये हैं। गीता को सभी गीताओं में उत्तम तथा भोग और मोक्ष को प्रदान करने वाली 
कहा गया है। स्वकर्म से विष्णु की आराधना करना और सर्वजगत्‌ को विष्णुमय देखना भक्त 
को भगवत्माप्ति करा देता है। 


स्वकर्मणा तमभ्यर्च्य विष्णुं सिद्धिं च विन्दति। 
कर्मणा मनसा वाचा सर्वावस्थासु सर्वदा।। 
ब्रह्मादिस्तम्बपर्यन्तं जगद्विष्णुं च वेत्ति यः। 
सिद्धिमाप्नेति भगवद्भक्तो भागवतों धरुवम्‌। 
अग्निपुराण३८१/५७-४८। 
इसी प्रकार गरुडपुराण के प्रथम भाग के अध्याय २२६ में गीतासार ३० श्लोकों में 
दिया गया है। इस पुराण में गीतासार का वर्णन पुराणकार के शब्दों में किया गया है, 
अग्निपुराण की भांति गीता के शब्दों में नहीं। अतएव यह वस्तुतः एक महत्त्वपूर्ण गीताम्तार 
है। इसके अनुसार गीताकार अष्टांगयोग (यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, 





४६६, वेंदान्त-खण्ड 


ध्यान और समाधि) से युक्त तथा सर्ववैदान्त में पारंगत है। गीता इस प्रकार योग-वैदान्त 
का ग्रन्थ है। अष्टांगमार्ग ले ब्रह्मप्राप्ति कैसे होती है, इसका वर्णन निम्नश्लोकों में अच्छी 
तरह से किया गया है- 


इन्द्रियग्राममखिलं मनसाभिनिवेश्य च। 
मनश्वैवाप्यहंकारे प्रतिष्ठाप्प च पाण्डव।| 
अहंकारं तथा बुद्धी बुद्विश्च प्रकृतावपि। 
प्रकृतिं पुरुषे स्थाप्य पुरुष ब्रक्मणि न्यसेतू।। 
अहं ब्रह्म परं ज्योतिः प्रसंख्याय विमुच्यते। 


(गरुडपुराण १.२२६, ६:१०) 


अर्थात्‌ इन्द्रियों को मन में, मन को अहंकार में, अहंकार की बुद्धि में, बुद्धि को 
प्रकृति में, प्रकृति को पुरुष में और पुरुष को ब्रह्म में सम्यकू रूप से प्रतिष्ठित करने से 
मुक्ति मिलती है। 

स्पष्ट है कि गरुडपुराणकार के अनुसार गीता का तत्त्वर्शन सेश्वर सांख्ययोग है 
जिसमें ब्रह्म से लेकर प्रृथिवीपर्यन्त कुल २६ तत्त्व हैं-ब्ह्म, पुरुष, प्रकृति, महत (बुद्धि), 
अहंकार, मन, ५ ज्ञानेच्दियां, ४ कर्मेल्ियां, ५ तन्मोत्राएँ और ५ महापभूत | 

अग्निपुराण ने अट्ठावन श्लोकी गीतासार देकर एक ऐतिहासिक प्रक्रिया को जन्म 
दिया है। इसके अनन्तर सप्तश्लोकी गीता, अष्टादशश्लोकी गीता और शतश्लोकी गीता के 
प्रचार हुए। इन गीताओं में गीता के ही श्लोक हैं। इनकों मनोहरलाल शर्मा की 
मुमुक्षुरंजनीप्रदीपिका सहित भगवदुगीता में दिया गया हैं। लघुयोगवास्तिष्ठ में अड़तालीस 
श्लोकों में गीता का सार दिया गया है (निर्वाण प्रकरण का अर्जुनीपाख्यान नामक पॉचवां 
सर्ग)। बालीद्वीप में सत्तर श्लोकी गीता का प्रचार है जो पुराण-शैली में किया गया एक 
गीतासार ही है। इस प्रकार न जाने कितने गीता-प्रेमियों ने अपने-अपने ढंग से गीतासार 
प्रस्तुत किये हैं। 

वाराहपुराण में गीतासार के स्थान पर गीतामाहाल्य २३ श्लोंकों में दिया गया है। 
यहाँ भगवान प्रंथिवी से कहते हैं:- 


गीताश्रये5हं तिष्ठामि गीता में चोत्तम॑ गृहम्‌। 
गीतान्नानमुपश्रित्य त्ीन्‍लोकानू पालयाम्यहम्‌ ।। 
गीता में परमा विद्या ब्रह्मरूपा न संशयः। 
अर्थमात्राक्षरा नित्या स्वानिर्वाच्यपदात्मिका |। 


(वाराहपुराण, गीतामाहात्म्य ७-८) 











भगवदूगीता की पौराणिक व्याख्याएं ४६७ 


अर्थात्‌ गीता परम ब्रह्मविधा है। वह प्रणव की चतुर्थमात्रा (अर्ध मात्रा) है। वह 
अनिर्वाच्य तथा नित्य ज्ञान है। उप्ती का आश्रय लेकर परमात्मा तीनों लोकों का पालन 
करता है। 


इससे गीता के ज्ञान की उपयोगिता लोक-पालन में बतलाई गयी है। गीता में ऐसे 
सिद्धान्तों की व्याख्या है जिनसे लोकसंग्रह, लोकरक्षा, लोकोत्थान-लोकाभ्युदय होते हैं। इसी 
आधार पर गीताशास्त्र को धर्मशास्त्र, राजनीतिशास्त्र, समाजशास्त्र और अर्थशास्त्र से जोड़ा 
जाता है। उसमें केवल तत्त्वज्ञान ही नहीं है, वरन्‌ व्यावहारिक दर्शन, जीवन-दर्शन, के भी 
शाश्वत सिद्धान्तों का निरूपण हुआ हैं। 

गीतामाहात्य का यह वर्णन पद्मपुराण में बहुत विकसित हो गया है। वहाँ १३ 
अध्यायों में, २०६ से लेकर २२१ अध्याय तक गीता के माहात्म्य का वर्णन हैं। उसमें गीता 
के प्रत्येक अध्याय के माहात्म्य का वर्णन अलग-अलग किया गया है। इस माहात्म्य-वर्णन 
में निम्नलिखित लक्ष्य उल्लेखनीय हैं- 
(१) वेद्रव्यास द्वैपांयन ने वेद का मंथन करके गीताशास्त्र को बनाया है- 


निर्मध्य बहुधा55लोक्य वेदशास्त्राम्बुधिं सुधी:। 
दैपायनो यदासाद्य गीताशास्त्रं निस्सृष्टवान्‌ ।। 


(२) पंचमुख भगवान्‌ शंकर पार्वती से कहते हैं कि गीता साक्षात्‌ शांकर स्वरूप है। प्रथम 
पांच अध्याय शंकर के पांचमुख हैं। ६-१५ अध्याय भगवान्‌ शंकर की १० भुजाएं हैं। 
१६वाँ अध्याय उनका उदर है। १9-१८ अध्याय उनके पैर हैं। इस प्रकार अटठारह 
अध्यायों की गीता साक्षात्‌ ईश्वर की वाडमयी मूर्ति हैं। 

भगवान लक्ष्मी से कहते हैं-मेरा यह शरीर मायिक है, तात्तविक नहीं। आत्मा शरीर 
से भिन्न है। वह द्वेतादैतविवर्जित, भावाभावमुक्त तथा शुद्धसेवित मात्र है। इस आत्मा 
का एकत्न गीताशास्त्र में बताया गया है- 


मायामयमिदं देवि! वपुर्म न तु तात्त्विकम । 
सृष्टिस्थित्युपसंहारक्रियाजालोपबृहितम्‌ । | 
अतोच्न्यदात्मनो रूप॑ द्वैतादैतविवर्णितम्‌। 
भावाभावविनिर्मुक्तमाधयन्तरहितं॑ प्रिये।। 
शुद्धस॑वित्मभालाभपरानन्दैकसुन्दरम्‌ । 
रूपमैश्वरमात्मैक्यं गम्यं गीतासु कीर्तितम्‌ ।। 


हरखिगाअ.. 
| 
७०० 





४5 वेदान्त-खण्ड 


(४) गीता परम पवित्र, आयुष्यकारक, स्वर्गप्रदायिनी तथा भगवान्‌ विष्णु से सायुज्य कराने 
वाली है। संक्षेप में, गीताशास्त्र मोक्षदायक है। इसका पाठ करने से सभी पाप नष्ट 
हो जाते हैं और भगवान्‌ से सायुज्य मिलता है। 
पदुमपुराण में वर्णित गीता-माहात्म्य पौराणिक शैली में लिखा गया है, अर्थात्‌ वह 

आख्यानों द्वारा प्रदर्शित करता है कि कैसे गीता का पाठ करने से उसके अभीष्ट की सिद्धि 

होती है। 


३. अन्य माहात्म्य 
उपर्युक्त माहात्म्य के अतिरिक्त गीता का एक अन्य माहात्य भी गीता के साथ 
प्रकाशित मिलता है जिसके निम्नलिखित बिन्दु उल्लेखनीय हैं- 


(१) गीता उपनिषदों का सार है। उसमें कृष्ण ने उपनिषदों की ब्रह्मविद्या को ही 
अभिव्यक्त किया है। 


सर्वोपनिषदों गावो दोग्या गोपालनन्दनः। 
पार्षों वत्सः सुधीर्भोक्ता दुग्ध॑ गीतामृत॑ महतू।। 


(२) गीता सर्वशास्त्रमयी, धर्ममयी और सर्वज्ञान-प्रयोजिका है। 


तस्मादूधर्ममयी गीता सर्वज्ञानप्रयोजिका। 
सर्वशास्त्रमयी यस्मात्‌ तस्मादू गीता विशिष्यते।। 


(३) गीता का नाम ही अर्धमात्रा, वेदत्रयी, तत्त्वार्थज्ञानमंजरी, भ्रान्तिनाशिनी, भवष्नी, 
ब्रह्मविद्या आदि हो गया है। 

वास्तव में पुराणों ने गीता का इतना प्रचार किया कि उसका महत्त्व उपनिषदों या 
श्रुतिप्रस्थान तथा ब्रह्मसूत्र या न्यायप्रस्थान से अधिक हों गया। वह वेदान्त का केवल 
स्मृति-प्रस्थान मात्र नहीं रह गई, अपि तु समग्र वेद या वेदान्त के सार-रूप में सर्वमान्य 
हो गयी। उसने जितना वेदान्त का प्रचार किया उतना किसी अन्य ग्रन्थ ने नहीं किया। 
लगभग एक हजार वर्षों से वह वेदान्त का सर्वश्रेष्ठ ग्रन्थ हों गयी हैं। यही कारण है कि 
अधिकांश लोगों ने गीता के ऊपर भांष्य लिखे। जितने वेदान्तसम्प्रदाय हैं उतने ही गीता के 
भाष्य भी हो गये हैं। 


४. पौराणिक ईश्वरवाद 


ला की पौराणिक व्याख्याओं का सार भक्ति द्वारा ईश्वर-लाभ प्राप्त करना है। इस 
साधना में ईश्वर और भक्त के सम्बन्ध का महत्त्व है। भक्त की भक्ति के अनुसार यह 











भगवद्गीता की पौराणिक व्याख्याएं ४६६ 


सम्बन्ध बदलता रहता है। प्रायः यहां दास्य नामक भक्ति है। भक्त दास या सेवक है। ईश्वर 
स्वामी या सेव्य है। ईश्वर के छः गुण हैं जिन्हें छः अंग भी कहा जाता है- 
सर्वज्ञता, तृष्ति, अनादिबोध, स्वतन्त्रता, नित्य अलुप्तशक्ति और अचिन्तंशक्ति। 


सर्वज्ञता तृप्तिरनादिबोधः स्वतन्त्रता नित्यमलुप्तशक्ति:। 
अचिन्त्यशक्तिश्च विभोर्विधिज्ञा: षडाहुरडूगानि महेश्वरस्य ।। 


वायुपुराण में ईश्वर के दस गुण गिनाए गये हैं और उन्हें अव्यय कहा गया है- 


ज्ञानं विराग ऐश्वर्य तपः सत्यं क्षमा धृतिः। 
स्रष्टत्वमात्मसंबोधो ह्यधिष्ठातृत्वमेव च। 
अव्ययानि दशैतानि नित्य॑ तिष्ठन्ति शड्करे।। 


वेदान्तकल्पतरु में अमलानन्द ने भामती के निम्न मंगलाचरण श्लोक की व्याख्या में 
इन अंगों और अव्ययों को गिनाया है- 


घड़भिरड्गैरुपेताय विविधैरव्ययैरपि। 


शाश्वताय नमस्कूर्मों वेदाय च भवाय च।। 


अतः स्पष्ट है कि पुराणों ने ईश्वर की जो कल्पना की है उसका प्रभाव वाचस्पति 
मिश्र, अमलानन्द सरस्वती आदि आचार्यों पर पड़ा है। भगवद्गीता को पुराणों ने जिस ढंग 
से उपबूंहित किया है उसका प्रभाव इन आचार्यों पर पड़ना स्वाभाविक था। उपर्युक्त अंगों 
और अव्ययों पर ध्यान करने से ईश्वर-प्राप्ति होती है। 


सन्दर्भ-ग्रन्थ 
१. अग्निपुराण 
२. गरुडपुराण 
२. वायुपुराण 
४. पदुमपुराण 
५. वाराहपुराण 


नोट- इन पुराणों के कई संस्करण विभिन्न प्रकाशनों से प्रकाशित हैं जहाँ इन्हें देखा जा 
सकता है। 





द्वितीय अध्याय 
भगवद्‌गीता की अद्वैतवेदान्ती व्याख्याएं 


१, गीता की अद्वैतवादी टीकाएं 
अ्दैतग्रन्थकोश' में भगवद्‌गीता की कुल ३६ व्याख्याएं उल्लिखित हैं। इन्हें दो 

कोटियों में बांट जा सकता है। पहली कोटि में वे व्याख्याएं आती हैं जो अद्वित वेदान्त के 
अनुसार गीता की स्वतन्त्र टीकाएं हैं। दूसरी कोटि में वें टीकाएं हैं जो शंकराचार्य के 
तीताभाष्य के ऊपर लिखी गयी हैं। पहली कोटि में निम्नलिखित प्रमुख व्याख्याओं का 
उल्लेख किया जा सकता है- 

शंकराचार्यकृत भगवदुगीताभाष्य 

श्रीधरकृत सुबोधिनी 

सदानन्दकृत गीताभावप्रकाशिका 

शंकरानन्दकृत गीतातात्पर्यबोधिनी 

हनुमान पंडितकृत पैशाच भाष्य 

देवज्ञ पंडितकृत परमार्थप्रभा 

वेंकटनांथकृत ब्रेह्मानन्द गिरि 

राधघवानन्द सरस्वत्तीकृत भगवदुगीता टीका 

लिंगोजी पंडितकृत भगवदगीताव्यासभावप्रकाशिका 
, नीलकण्ठ चतुर्धरकृत भावप्रदीप 
. भारद्ाजकृत भगवद॒गीतासंगतिमाला 
, उपनिषद्‌ ब्रह्मेन्द्रकृत भगवदूगीतार्थप्रकाशिका 
. रामानन्दकृत भगवदुगीता टीका 
. राघवानन्द तीर्थकृत भगवदगीतालघुव्याख्या 
१५, वासुदेव अभ्यंकरकृत गीताव्याख्या अंकुश 

इन सभी व्याख्याओं में शंकराचार्य के गीताभाष्य का महत्त्व अन्यतम है, क्योंकि एक 

तो वह प्राचीनतम व्याख्या है और दूसरें उस पर दर्जनों टीकाएं लिखी गयी हैं जिनमें 
निम्नलिखित का विशेष महत्त्व है:- 


न्न्नी तन न्न्ि च्न्जी ब्रज ध ना [#.. जज हि 3 | 
पा शा कम 2 कण! फ आत /8 हद मा शा ५ 


लू» कस 5२००० पा 
१. अद्दैतग्रन्थकोश, काम्चीपुरी मद्रास से १६९८ में प्रकाशित। 








्ट की अद्ैतवेदान्ती व्याछ्याएं ४७१ 
आनन्दगिरिकृत गीताभाष्यटीका 
मधुसूदन सरस्वतीकृत गुढ़ार्थवीपिका 
बेल्लंकोण्ड रामरायकृत भगवदुगीता शांकरभाष्यार्थप्रकाश 
धनपतिसूरिकृत भाष्योत्कर्षदीपिका 
केशव साक्षि भगवानुकृत गीताभाष्यसंक्षेप 
अनुभूतिस्वखू्पकृत गीताभाष्यटिप्पणी 
इन टीकाओं में भी आनन्दगिरि, मधुसूदनसरस्वती और धनपति सूरि की टीकाओं 
का महत्त्व गीता के दर्शन के विकास में उल्लेखनीय है। मधुसूदन सरस्वती की गृढार्थदीपिका 
को तो शांकरभाष्य का वार्तिक ही माना जाता है। अनेक आधुनिक विद्वानों की राय में यह 
गीता की सर्वोत्तम टीका है। धर्मदत्त उर्फ बच्चा झा ने इस पर गृढार्थतत््वालोक नामक 
व्याख्या लिखी है। वे मूलतः नैयायिक थे। अतएव उनकी व्याख्या को गीता की न्यायदर्शनानुसारी 
टीका माना जा सकता है। 
इन सभी टीका-यग्रन्थों में से यहाँ केवल शंकराचार्य, आनन्दंगिरि, श्रीधर, शंकरानन्द, 
हनुमान्‌ पंडित, नीलकंठ, मधुसूदन सरस्वती और धनपतिसूरि की टीकाओं के विवेचन किये 
जायेंगे। ये सभी ग्रन्थ प्रकाशित हैं। 
वासुदेव लक्ष्मण शास्त्री पनसीकर ने शंकराचार्य, आनन्दगिरि, श्रीधर, धनपतिसूरि, 
मधुसूदन सरस्वती, अभिनवगुप्त और धर्मदत्त की टीकाओं (आठ टीकाओं) को एक साथ 
संपादित किया हैं जो निर्णयसागर प्रेस बम्बई से १६३६ में प्रकाशित है। 


आते जया जाट जय थी. नम 


२. शड़कराचार्य का गीताभाष्य 


बी.एन. कृष्णमूर्ति शर्मा ने यह मत प्रकट किया है कि प्रस्तुत शाडूकरभाष्य 
शंकराचार्यकृत नहीं है। उनके कथन का आधार, निम्न है- 


(१) गीताभाष्य की शैली वैसी नहीं है जैसी शारीरकभाष्य की शैली है। इसकी शैली 
साधारण है और शारीरकभाष्य की शैली की तुलना में प्रसन्न तथा गम्भीर, तर्कप्रवण 
तथा सुसंगत नहीं है। 


(२) इसमें कृष्णयजुर्वेद की काठकसंहिता के काठक उपनिषद्‌ के दो श्लोक उद्धृत किये 
गये हैं और उन्हें ऋक कहा गया है, न कि यजुः। ऐसी भूल शंकराचार्य नहीं कर 
सकते। (देखिए भगवद्‌गीता के दूसरे अध्याय के दो श्लोक (१६ और २०) जो 
कृष्णयजुर्वेद की काठक्सहिता के काठकोपनिषद्‌ से लिए गये हैं और उन पर 
शांकरभाष्य)। 








शक वैदान्त-खण्ड 


किन्तु ये दोनों युक्तियां अपने साध्य को सिद्ध करने में असमर्थ हैं। पहली युक्ति 
साध्य-विकल है, क्योंकि शैली में थोड़ा भेद होने से लेखक की भिन्नता नहीं सिद्ध होती है। 
एक ग्रन्थ की शैली उस ग्रन्थ के लेखक के दूसरे ग्रन्थ की शैली से थोड़ी भिन्न आज भी 
देखी जाती है। वैसे शंकराचार्य के शारीरकभाष्य की शैली और उनके बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्य 
की ैली में थोड़ा भेद देखा जा सकता है, किन्तु इससे इन दो ग्रन्थों के लेखक दो व्यक्ति 
नहीं माने जाते हैं। फिर, दूसरी युक्ति भी ठीक नहीं है, क्योंकि न्यायकोश में कहा गया है 
कि वेद के सभी वृत्तबद्ध मन्त्र ऋकु हैं- 


पादेनार्थेन चोपेता वृत्तबद्धा मन्त्रा ऋचः 
(न्यायकोश पृ. १८४) 


अतएव यदि यजुर्वेदीय काठकोपनिषद्‌ के दो श्लोकों को शंकराचार्य ने ऋकू कहकर 
उल्लिखित किया है तो इस उल्लेख में कोई भूल नहीं है। इस कारण गीताभाष्य को 
शड़कराचार्यकृत न मानने में कोई वैध युक्ति नहीं है। अद्वैत-वेदान्त की परम्परा इसे 
शंकराचार्यकृत मानती हैं। आनन्दगिरि ने शंकराचार्य के सभी ग्रन्थों पर टीका की है। 
गीताभाष्य पर भी उनकी टीका है। अभिनवगुप्त ने अपनी गीता-टीका में गीता के पूर्ववर्ती 
भाष्यकारों का उल्लेख किया है। उन्होंने शंकराचार्य के भाष्य पर भी आपत्ति की है। अतएव 
उनके मत से भी शांकरगीताभाष्य शंकराचार्यकृत ही है। इसी प्रकार रामानुज और मध्व ने 
जो गीताभाष्य लिखे हैं, उनमें भी उन्होंने यह माना है कि शांकरभाष्य शंकराचार्यकृत है। 
भास्कर ने भी गीताभाष्य लिखकर शंकराचार्य के मत का खण्डन किया है। इस प्रकार 
अद्दैतवाद के अनुयायी तथा विरोधी दोनों के विचार से प्रस्तुत शांकरगीताभाष्य शंकराचार्यकृत 
है, इसमें कोई सन्देह नहीं है। शंकरदिग्विजयकार ने भी गीताभाष्य को शंकराचार्य की रचना 
माना है। अतएव गीताभाष्य शंकराचार्यकृत नहीं है, ऐसी शंका करना निर्मुल है। 

शंकाराचार्य ने लिखा है कि उनके पूर्व भी गीता की टीकाएं थीं जिनमें गीताशास्त्र का 
वर्णन आक्षेप-समाधानपूर्वक किया गया था। आनन्दगिरि कहते हैं कि शंकराचार्य के पहले 
जो गीता की वृत्तियां लिखी गयी थीं, उनमें कर्मज्ञान का समुच्चयवाद प्रस्तावित किया गया 
था तथा उनमें विरुद्धार्थल और अनेकार्थत्व के दोष थे, जिन कारणों से गीता के पाठकों 
की प्रवृत्ति उनमें नहीं होती थी। वे वृत्तियां संकीर्ण भी थीं। उनसे मनीषा का उन्मेष नहीं 
होता था। शांकरभाष्य में गीताशास्त्र की स्पष्ट व्याख्या है। उससे मन्द और मध्यम बुद्धि 
वालों को भी गीताशास्त्र का परिचय हो जाता है, उत्तम बुद्धि वालों की फिर बात ही क्या 
है? इस प्रकार आनन्दगिरिं के अनुसार गीताशास्त्र में जितनी रुचि शॉकरभाष्य ने जनता 
में जागृत की है उतनी किसी पूर्ववृत्ति ने नहीं की थी। सचमुच शंकराचार्य ने गीताशास्त्र 
को मोक्षोपायशास्त्र बना दिया है। 
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अभिनवगुप्त तो यहाँ तक कहते हैं कि गीता के अतिरिक्त अन्य ग्रन्धों में मोक्षोपाय 


नाममात्र वर्णित है और उसका पूर्ण विवरण गीता में ही है। 


यदयपन्यप्रसंगेषु मोक्षो नामात्र गीयते। 
तथापि भगवदूगीताः सम्यक्तत्पराप्तिदायिका:।। 


शडकराचार्य के गीताभाष्य की निम्नलिखित विशेषताएं हैं- 


गीताशास्त्र संपूर्ण वेदार्थ का सारसंग्रह है। गीताशास्त्र का अर्थ जान लेने पर समस्त 
पुरुषार्थों की सिद्धि होती है। 

वेदोक्त धर्म दो प्रकार का है-प्रवृत्तिरूप धर्म जिसे कर्मयोग कहा जाता है और 
निवृत्तिरूप धर्म जिसे ज्ञानयोग की संज्ञा दी जाती है। कर्मबोग उपाय है और ज्ञानयोग 
उपेय है। कर्मयोग से अन््तःकरण शुद्ध होता है। इससे ज्ञान-निष्ठा की योग्यता प्राप्त 
होती है। आत्मशुद्धि के लिए निष्कामभाव से कर्म करना चाहिए अथवा ब्रह्म को 
कर्मफल अर्पित करके कर्म करना चाहिए। कर्मफल का त्याग ही संन्यास का लक्षण 
हैं। संन्यास ज्ञान का लक्षण हैं। 

गीताशास्त्र का निश्चय है कि केवल तत्त्वज्ञान से ही मोक्ष मिलता है, कर्मसहित ज्ञान 
से मोक्ष नहीं मिलता। इस प्रकार गीताशास्त्र में ज्ञानमार्ग का निरूपण किया गया है। 
इसी को ज्ञाननिष्ठा कहा गया है। ज्ञानमार्ग से कर्ममार्ग तथा भक्तिमार्ग का सह- 
समुच्चय नहीं हो सकता। 

मोक्ष अकार्य है। अतः वह किसी कर्म से साध्य नहीं है। वह स्वतः सिद्ध है। वह 
उत्पाद्य, संस्कार्य, विकार्य और आप्य नहीं है। 

कर्म अविद्यापूर्वक हैं। उनका नाश विद्या या ज्ञान से होता है। ज्ञान से प्रारब्ध, 
क्रियमाण और संचित, सभी कर्मों का नाश हो जाता है। 

जीव का कर्त्तापन गौण है। भ्रान्ति या अविद्या के कारण जीव अपने को कर्ता, भोक्ता 
आदि समझता है। अविद्या-निवृत्ति होने पर जीव को आत्मबोध होता हैं। वह अजर 
और अमर है। उसके जन्म, मरण, दुःख, सभी व्यवहार अविद्या-निमित्तिक हैं। 
बुद्धि आत्माकार का आभास है। बुद्धि का आभास मन है। मन के आभास इच््रिया 
हैं। इच्धियों का आभास स्थूल शरीर है। (गीता १८/४० का भाष्य)। इस प्रकार 
आभासवाद परमात्मा और जीवात्मा के सम्बन्ध की व्याख्या करता है। 

किन्तु जैसे दैतवादियों के अनुसार बन्धन-अवस्था में ही शास्त्र आदि प्रमाणों तथा 
कर्मों की सार्थकता है, मुक्त-अवस्था में नहीं, वैसे ही अद्वैतवाद में भी जीवों की 
ईश्वर के साथ एकता हो जाने पर शास्त्र आदि प्रमाणों तथा कर्मों की व्यर्थता होती 
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है। उनकी सार्थकता अविद्या-अवस्था में ही है। इस प्रकार गीताशास्त्र में अद्वैतवाद 
और द्वैतवाद का समन्वय किया गया है। 


अध्यारोप और अपवाद की विधि से आत्मा का ज्ञान प्राप्त होता है। लोकमत, 
वैशेषिक, सांख्य, बौद्ध, जैन आदि दर्शनों में जो आत्मविवेचन है उसको भाष्यकार 
ने निरस्त किया है और 'अयम्‌ आत्मा ब्रह्म', या 'साक्षात्‌ अपरोक्षात्‌ ब्रह्म” के रूप 
में आत्मा को सिद्ध किया है। 


३. आनन्दगिरि का गीताभाष्य-विवेचन 
आनन्दगिरि ने शांकरगीताभाष्य का मार्मिक विवेचन किया हैं। उनके विवचेन की 


निम्न विशेषताएं हैं- 


शंकराचार्य ने दिखाया है कि कर्मनिष्ठा और ज्ञाननिष्ठा में उपायोपेयभाव है। 
ज्ञाननिष्ठा मोक्ष का साक्षात्‌ हेतु है। कर्मनिष्ठा परम्परया ज्ञाननिष्ठा का हेतु है। 
इतिहास (महाभारत) और पुराणों में व्याख्यायित गीताशास्त्र की एकवाक्यता है। 
गीताशास्त्र में अन्तर्यामी ब्रह्म का मुख्यरूप से प्रतिपादन किया गया है। 

अव्यक्त, अव्याकृत, माया, ये सभी नाम एकार्थक हैं। 

गीतोक्तधर्म सौगतधर्म की तरह नहीं है, क्योंकि वह वेदोक्त है और शिष्ट-परिगृहीत 
है। सौगतथर्म ऐसा नहीं है। तात्पर्य यह है कि गीताधर्म किसी पुरुष-विशेष की कृति 
नहीं है। वह भगवान्‌ के अवतार कृष्णद्वैपायन व्यास की अभिव्यक्ति है और स्वयं 
कृष्ण भगवानु के द्वारा गाई हुई गीता है। वह श्रुति-तुल्य है। 

उपनिषद-दर्शन और गीता-दर्शन में एकवाक्यता (सामंजस्य) है। 

गीताशास्त्र में ये तीन काण्ड हैं-कर्मकाण्ड, उपासनाकाण्ड और ज्ञानकाण्ड। प्रत्येक 
काण्ड में छः अध्याय हैं। गीता के अन्तिम अध्याय में गीताशास्त्र का संक्षेप दिया गया 
है। अन्य उच्यायों में कही संक्षेप में तो कहीं विस्तार से उस्तका विवेचन है। इस 
प्रकार १८ अध्याय वाली गीता को ३ षढ़कों में सर्वप्रथम आनन्दंगिरि ने ही विभक्त 
किया है। उन्होंने काण्डत्रयात्मक गीताशास्त्र को पदवाक्यार्थगोचर कहा है। अर्थात्‌ 
उन्होंने संकेत दिया है कि इसमें 'ततू त्वमसि', इस वाक्य की व्याख्या की गई है। 
किन्तु इसका विशद विवेचन उन्होंने नहीं किया है। 


४, शंकरानन्द की गीतातात्पर्यबोधिनी 
शंकरानन्द की गीतातात्पर्यबोधिनी में स्पष्ट कहा गया है कि गीता के प्रथम, द्वितीय तथा 


तृतीय षट्क में क्रमशः ल्वंपदार्थ, तत्यदार्थ तथा ल्वंपदार्थ और तत्पदार्थ के ऐक्य का शोधन किया 


सजा 
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गया है। इस प्रकार आनन्दगिरिं ने जिसका संकेत दिया था उसको शंकरानन्द ने अत्यन्त स्पष्ट 
कर दिया है। उनके गीता-भाष्य के सम्बन्ध में निम्नलिखित ज्ञातव्य विषय हैं। 


१. शंंकरानन्द सरस्वती ने भगवदगीता पर एक टीका लिखी है जिसका नाम 
श्रीमद्भगवदगीतातात्पर्ययोधिनी है। उनके गुरु आनन्दात्म सरस्वती थे। वे अपनी 
टीका के मंगलाचरण के सातवें श्लोक में अपने गुरु का नाम आनन्दात्म सरस्वती 
बताते हैं। 

भ्रक्त्या प्रणम्य स्वगुरुमानन्दात्मसरस्वतीमू। 
क्रियते श्रीमदूभगवद्गीतातात्पर्यबोधिनी ।। 


उनकी दृष्टि में भगवदगीता ब्रह्मात्मैकत्वप्रतिपादनपरा अद्वैतामृतवर्षिणी ब्रह्मविद्या है। 
उनके शिष्य स्वामी विद्यारण्य थे जिन्होंने पंचदर्शी में उनको नाम्ना नमस्कार किया है- 


नमः श्रीशड्करानन्दगुरुपादाम्बुजन्मने | 
सविलासमहामोहग्राहग्रासैककर्मणे ।। 

इस प्रकार गुरु-शिष्य-परम्परा तथा लेखक की स्पष्ट उक्तियों ले म्ि् है कि 
भगवदगीतातात्पर्यबोधिनी में अद्वैतवाद का प्रतिपादन है। स्वामी शंकरानन्द ने शंकराचार्य को 
प्रणाम किया है और उनके भाष्य से पर्याप्त सहायता ली है। इनकी गीता-टीका में ब्रह्मसृत्र, 
उपनिषदों और स्मृतियों से अनेक उद्धरण दिये गये हैं। सर्वत्र जो विवेचन हुआ है वह 
पूर्णतया अद्दैतवादानुसारी है। उदाहरण के लिए गीता २/२१ की टीका में आत्मा के स्वरूप 
को लिया जा सकता है। यहाँ अनेक विकल्प बनाकर आत्मा का वर्णन किया गया है। और 
उन सब का खण्ड करके पारिशेष्य से सिद्ध किया गया है कि आत्मैव ज्ञाता। यदि प्रश्न 
हो कि आत्मा का बुद्धि से संबंध न होने के कारण आत्मा ज्ञाता कैसे है? तो शंकरानन्द 
कहते हैं- बुद्धि आदि का आध्यासिक सम्बन्ध निर्विकार आत्मा सें संभव है। अतएव आत्मा 
का ज्ञातृत्व सिद्ध हो जाता हैं। 

गीता के १८ अध्यायों की संगति शड़करानन्द सरस्वती ने इस प्रकार बतलाई है- 
(१) ब्रह्मविद्याश्रोतरि अर्जुने सदसदृविवेचनम्‌ अधर्मभीरुत्वमु ऐहिकामुष्मिकसुखवैमुख्य 

शमदमादिसम्पत्तिं च प्रदर्शयितुं प्रथमाध्याय आरभ्यते। 
(२) सदूगुरं श्रोत्रियं ब्रह्मनिष्ठमुपसथ ब्रह्मविचारः कर्त्तव्य आत्मानात्तज्ञानोपदेशप्रकार॑ च 

प्रतिपादयितुं द्वितीयों अध्याय आरभ्यते। 
(३) अधिकारिणामेव संन्यास्तो नानधिकारिणाम्‌, अन्यथा कृत्वा पतिष्यन्ति इति ज्ञानकर्मयोगयो:ः 

अधिकार्यादिमेदेन भेद एवेति तयोंविभागं दर्शयितुं च अनधिकारिणां कर्मव चित्तशुछ्धिद्वारा 

मोक्षसाधन॑ तदेव अवश्य कर्त्तव्यमिति बोधयितुं च तृतीयाध्याय आरभ्यते। 
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(४) कर्मयोगैकोपायस्य ज्ञानयोग्यस्य.....सिद्धपरम्पराभ्युपगतत्वेना5पि प्रामाण्यं सूचयितुं इृदम्‌ 
(चतुर्धाध्यायवाक्यम्‌) आह । 

(५) ब्रह्मविदः कर्त्तव्यः सर्वकर्मसंन्यास एवं इत्याद्र्थनिरूपणाय पज्चमाध्याय आरभ्यते | 

(६) आत्मविदः श्रवणादिजन्यज्ञानस्य अप्रतिबद्धलवसिद्धयें अवश्यकरणीयं ध्यानयोगं सूचयित्वा 
इदानीम्‌ तस्वैव ध्यानयोगस्य बहिरंगान्तरंगसाधनानि अधिकारिणं तल्लक्षणं तत्फलं च 
निरूपयितु षष्ठोउध्याय आरभ्यते। 

(७) इदानीं यत्रिष्टया ब्रह्मवितु तिष्ठति तदू ब्रह्म कीदृशं किलक्षणं वा तैन तत्न स्थातव्यमिति 
आशड्कायाम्‌ तन्निरूपयितुं सप्तमाध्याय आरभ्यते। 

(८) इदानीं ब्रह्मादीनां स्वरूपं विविच्य दर्शवितुं प्रयाणकाले मुमुक्षोः कर्त्तव्यं ध्यातव्यं प्राप्तव्यं 
च वस्तु प्रतिपादयितुं पुनरावृत्तिसहितरहितस्थानयोः स्वरूप॑ बोधबितुं कर्मिणाम्‌ उपासकानां 
च गन्तव्यं मार्ग प्रदर्शयितुम च अष्टमाध्याय आरभ्यते। 

(६) इदानीम्‌ मुमुक्रणाम अनेनैव मार्गेण (अर्चिरादिमार्गेण) मोश्षप्राप्तिनन्यिथा इति प्राप्ताम्‌ 
आशडकाम्‌ निवर्तयितुम्‌ अधिकारिणां शुद्धबुद्दीनामु इहेव मोक्षसिद्धयर्थम्‌ च साक्षात्‌ 
मोक्षकारणं परब्रह्ममविषयं ज्ञानं विज्ञानं च ब्रह्मस्वरूपं च परस्य ब्रह्मण: प्रकृतिकर्तृकेषु 
सृष्ट्यादिषु साक्षित्वासड्गत्वोदासीनत्वादिधर्माश्च उपासनाप्रकारभेदांश्व स्वस्य सार्वात्य॑ 
चान्यच्च प्रतिपादयितुम्‌ नवमाध्याय आरभ्यते। 

(१०) इदानीम्‌ मन्दप्रज्ञस्य मुमुश्नोस्तस्थैव तीत्रमोक्षेच्छया स्वोपास्ती श्षिप्रप्रवृत्तिसिडयें सर्वज्ञत्वम्‌ 
सर्वेश्वरत्व॑ विभूतिविशेष॑ च प्रतिपादयितुं दशमाध्याय आरभ्यते। 

(११) इदानीम्‌ अर्जुनप्रार्थनया विश्वरूप॑ मायाविल्ासविजुम्भितं स्वरूपम्‌ अत्तयदुभुतं दर्शयितु 
स्वत एव सृष्ट्यादिक्रियां प्रकाशयितु स्वसाक्षात्कारस्य अतिदुर्लभत्वं भक्त्येकगम्यत्वं च 
प्रतिपादयितुम्‌ एकादशाध्याय आरमभ्यते। द 

(१२) अधुना सगुणनिर्गुणोपासकनां तारतम्यविशेष॑ सगुणोपासकानां स्वोपास्तेः साधनान्तराणि | 
च निर्गुणब्रह्मविदां समुत्पत्नज्ञानरक्षार्थम्‌ साधनविशेष॑ च निरूपयितुम्‌ द्वादशाध्याय आरभ्यते। 

(१३) अधघुना जिज्ञासोर्मोन्ैककामस्य कध॑ ब्रह्मात्मैकत्वविज्ञानम्‌ कि ब्रह्म कस्वात्मा कः पुनरनात्मा | 
तत्कृतों बन्धश्व कः, स॒ कथ॑ ज्ञानेन निवर्तते कि ज्ञान ज्ञानसाधनं च कथ॑ वा | 
जीवन्मुक्तिश्व इति आकांक्षायाम्‌ क्षेत्रक्षेत्ज्ञयो: अनात्मात्मशब्दार्थबो: प्रकृतिपुरुषयो: क्‍ 
विवेचन... पुनः पुनः विवेचनमु....आत्मनो5द्वितीयत्व॑ च सम्यक्‌ प्रतिपादयितुं | 
त्रयोदशाध्याय आरभ्यते | । 

(१४) तंत्र के उरलरक नल, ? तेषु पुरुषस्थ कथ॑ सड्ग:ः? कथ॑' वा गुणा पुरुष॑ बंध्नन्ति? गुणेभ्य: + 
मोक्षणं च कथम्‌? गुणमुक्तस्य च कि लक्षणम्‌? इति आकांक्षायाम्‌ “कारणं गुण- 


है! 


>>» न... 3 रमममरकनकनानन-- “कस ननन+-+-+--- ब 














हर की अद्वैतवेदान्ती व्याख्याएं 
सड़गो उस्य” इति वाक्यार्थविस्पष्टीकर्तुम्‌ चतुर्दशाध्याय आरभ्यते। 

(१५) ते च गुणा: कतिचित पुंसोः मुमुक्षोः? कीदृशं ब्रह्म? कथ॑ तदनुसन्धानमिति आकांक्षा- 
याम्‌. ..पुरुषोत्तमाख्यं पर ब्रह्म तदनुसन्धानं फल च प्रतिपादयितुम्‌ पञ्चदशाध्याय 
आरभ्यते | 

(१६) असंमोहत्वसिंद्धये दैवी सम्पत्‌ संपादनीया आसुरी संपत्‌ वर्जनीया इति संपदुभयोः 
स्वरूपप्रदर्शनाय षोडशाध्याय आरभ्यते। 

(१७) अधुना शास्त्रार्थनभिन्ञानामपि शास्त्रीयमेव कर्म कामकारम्‌ विना शुद्धया कुर्वतामपि 
मुमुक्षणाम्‌ सात्त्विकेष एव आहारयन्नतपोदानेषु प्रतिष्ठितानां ज्ञानाधिकारः इति 
बोधवितुम्‌ सप्तदशाध्याय आरभ्यते। 

(१८) सर्वस्य गीताशास्व॒स्य सर्वोपनिषदां चार्थ सर्व संगृह्य एकत्र प्रतिपादयितुम्‌ अष्टा- 
दशाध्याय आरभ्यते। ; 


प्रथम षट्केण त्वंपदार्थ शोधयित्वा द्वितीयेन तत्पदार्थ च शोधवित्वा तृतीयेन तयोरेकरत्व॑ 

ततः सर्वस्या अपि गीतायाः प्रतिपाद्य॑ प्रत्यगभिन्न॑ परं ब्रह्म एव तज्ज्ञानमेव मोक्षसाधनमिति 
पर्यवसितम॒ । 

इस प्रकार शंकरानन्द ने सिद्ध किया कि (१) ज्ञान ही मोक्ष का परम कारण है। (२) 
कर्मयोग ज्ञानयोग का साधनमात्र है और वह साक्षात्‌ मोक्षकारण नहीं है। (३) गीता में अन्य 
योग का प्राधान्य नहीं है अर्थात्‌ भक्तियोग या राजयोग का प्राधान्य गीता में नहीं है! किन्तु 
ये योग भी ज्ञानयोग के साधन हो सकते हैं। 

शंकरानन्द ने प्रस्थानत्रयी पर भाष्य लिखे। उनके गीता-भाष्य के अतिरिक्त २७ 
उपनिषदों पर दीपिका नामक टीकाएं हैं। ब्रह्मसूत्र पर भी उनकी एक वृत्ति है। आत्मपुराण 
के नाम से उन्होंने उपनिषदों का एक संग्रह भी संकलित किया था। उनके सभी ग्रन्ध 
अद्दैतवेदान्त में आदर के साथ पढ़े जाते हैं। आधुनिक युग में यतिवर भोले बाबा जैसे उच्च 
कोटि के अद्दैत वेदान्ती ने उनके गीताभाष्य का हिन्दी अनुवाद किया है जो अच्युत 
ग्रन्यमाला, वाराणसी से सं. २०२३ में प्रकाशित हैं। 

मघुसूदन सरस्वती की टीका पर भी शंकरानन्द की टीका का प्रभाव पड़ा था। 


५. श्रीधर की सुबोधिनी 
श्रीधर ने गीता पर सुबोधिनी नामक टीका लिखी है। इससे भी अधिक प्रसिद्ध उनकी 
झागवत-टीका है। उसके बारे में कहा जाता है कि अपने गुरु नृस्तिंह की कृपा से श्रीधर 
भागवतपुराण का सकल अर्थ जानते थे। 





॥ चाक्ट्‌ वैदान्त-खण्ड 


व्यासों वेत्ति शुकों वेत्ति राजा वेत्ति वा न वा। 
श्रीधरः सकल वेत्ति श्रीनृस्तिंहप्रसादतः।। 
भागवतपुराण भक्तिदर्शन का ग्रन्थ है। ओऔघर भी भक्ति-दर्शन के विचारक तथा 
मनीषी थे। उनकी सुबोधिनी में भी भक्ति-दर्शन का ही प्राबल्य प्रदर्शित किया गया है। 
सुवोधिनी और भागवत्तटीका के अतिरिक्त उन्होंने विष्णुपुराण पर भी एक टीका लिखी थी। 
सचमुच वे एक महानु वैष्णव दार्शनिक हैं। 
सुबोधिनी की निम्नलिखित विशेषत्ताएं उल्लेखनीय हैं- 
१. सुबोधिनी की रचना श्रीधर ने भाष्यकार शंकराचार्य के मत की सम्यक्‌ समालोचना 
। करने के अनन्तर की थी। वे अपनी व्याख्या के लिए शंकराचार्य के ऋणी हैं। उनका 
| मत भी अद्वैतवाद है। वे कहते हैं- 


| भाष्यकारमतं सम्यकू तदृव्याख्यातृभिस्तथा। 
| | यथामति समालोच्य गीताव्याख्यां समारभे।। 
| (सुबोधिनी, मंगलाचरण श्लोक ३) 
२. गीता में ७०० श्लोक हैं। भगवदुपदिष्टमथ कृष्णद्रैपायनः सप्तभिः श्लोकशतैरूप- 
निबबन्ध | जो लोग कहते हैं कि गीता में ७४४ श्लोक हैं उन्हें श्रीधर स्वामी के इस 
वाक्य पर गम्भीरता से विचार करना चाहिए। इस विषय पर इसी ग्रन्य में संगृहीत 
क्‍ गीता के काश्मीरीय भाष्य” नामक निबन्ध देखें। सं. 
। ३. गीता स्वयं अपने में पर्याप्त है। अन्य शास्त्रों से क्या प्रयोजन? गीताशास्त्र से अन्य 
शास्त्र गतार्थ हो जाते हैं- 
गीता सुगीता कर्त्तव्या किमन्यैः शास्त्रविस्तरै:। 
४. एकान्तभक्ति, अनन्यभक्ति ही मोक्षहेतु है। गीता में कहा गया है- 
द पुरुष: स परः पार्थ भक्त्या लभ्यस्त्वनन्यया। 
| इस प्रकार भक्तियोग ही गीता की मुख्य शिक्षा है। गीतार्थसंग्रह बताते हुए श्रीधर 
|| कहते हैं- 


भगवद्भक्तियुक्तस्य तत्परसादात्मबोधतः। 
सुखं बन्धविमुक्तिः स्यादिति गीतार्थसंग्रह:।। 


(सुबोधिनी का उपसंहार) 








डूः की अद्दैतवेदान्ती व्याख्याएं ४७६ 


भगवद्भक्ति से भगवत्कृपा मिलती है। उस कृपा से आत्मबोध होता है। आत्मबोध से 
आनन्द मिलता है। आनन्द-लाभ ही मोक्ष है, बन्धन से मुक्ति है। 
५. किन्तु यहां जो अनन्य भक्ति मोक्ष-हेतु बतायी गयी है, वह ज्ञानविरोधिनी नहीं है। 
ज्ञान भक्ति का अवान्तर व्यापार ही है। 


ज्ञानस्य भक्त्यवान्तरव्यापारत्वमेव युक्तम्‌। 
गीता में श्रीकृष्ण ने कहा है- 


मद्भक्त एतद्विज्ञाय मद्भावायोपपद्यते। 
इस वचन से तत्त्वज्ञान ही भक्ति है। 


प्तएव श्रीधर ज्ञान और भक्ति में कोई अन्तर नहीं करते हैं। परा भक्ति पद विद्या 
है, परम ब्रह्मज्ञान है। इस कारण भक्ति मोक्षहेतु है, यह मत इस ज्ञानमार्गी कथन के विरुद्ध 
नहीं है कि तमेव विवित्वा अतिमृत्युमेति नान्‍्यः पनन्‍्था विद्यतेज्यनाय। श्रीधर मानते थे कि 
कृष्णभक्त को बिना प्रयास ही ब्रह्मज्ञान सुलभ हो जाता है-कृष्णभक्तैरयलेन ब्रह्मज्ञानमवाप्यते 

(सुबोधिनी सातवें अध्याय का अन्त)। 

६. गीता के द्वादश अध्याय में श्रीधर के अनुसार यह निर्णय किया गया है कि 
निर्गुणोपासनां और सगुणोपासना में कौन अधिक श्रेय॑स्कर हैं। उनका मत है कि 
निर्गणोपासना कष्ट-साध्य है और सगुणोपासना सहज है। अतएव सगुणोपासना ही 
अधिक श्रैयस्कर है- 


दुःखमव्यक्तवर्त्मतद्‌ बहुविष्नमतों बुधः। 
सुखं कृष्णपदाम्भोजभक्तिसत्पथमाभजेतू ।। 
(सुबोधिनी, द्वादश अध्याय का अन्त) 


७. श्रीधर के अनुसार गीता का अठारहवां अध्याय संपूर्ण गीतार्थ का संग्रह प्रस्तुत करता 
है। इस प्रकार श्रीधर ने निर्गुणब्रह्म और सगुंणब्रह्म (परापर ब्रह्म) की एकत्ता का 
निरूपण करते हुए ज्ञान और भक्ति का ऐक्य प्रतिपादित किया है। उनके मत का 
प्रभाव गोस्वामी तुलसीदास के भक्ति-दर्शन पर बहुत अधिक पड़ा है। तुलसीदास के 
अनेक दोड़े और चौपाई श्रीधर के मत का प्रचार कर रहे हैं। यही कारण है कि 
जहाँ-जहाँ रामचरितमानस का प्रचार है, वहाँ-वहाँ श्रीधर की सुबोधिनीं का गम्भीर 
अध्ययन किया जा रहा है। 





हंटुछ वेवान्त-खंण्ड 
६. धनपतिसूरि की भाष्योत्कर्षदीपिका 
धनपतिसूरि ने श्रीधर की सुबोधिनी का निराकरण करने के लिए शंकराचार्य के 
गीताभाष्य पर भाष्येत्कर्षदीपिका लिखी है। इसकी रचना सं. १६४३ में हुईं। धनपतिसूरि 
सारस्वत ब्राह्मण थे। उनकी टीका के मुख्य प्रतिपाद्य विषय निम्नलिखित हैं- 
१. ज्ञान से ही मोक्ष होता है। 'ऋते ज्ञानात्न मोक्ष:'। 'ज्ञानादेव तु कैवल्यम्‌' इत्यादि वचन 
यही उद्घोष करते हैं। 
२. भक्ति मोक्षहेतु है और ज्ञान का ही अवान्तर व्यापार है, यह कहना ठीक नहीं है। यह 
कथन अद्वैतवेदान्त के विपरीत है। 


“'उपासनायाः साक्षान्मोक्षस्ताधन॑ ज्ञानस्य चावान्तर- 


(भाष्योत्कर्षदीपिका, १८वें अध्याय की समाप्ति) 


३... धनपतिसूरि की कृति का प्रयोजन स्पष्टतः श्रीधर की सुबोधिनी का खण्डन है। वे 

. स्वयं कहते हैं कि जैसे कृष्णात्मा शड़कराचार्य ने अनेक कुमतों का खण्डन करते हुए 
गीतामाष्य लिखा था वैसे ही उन्होंने भी शांकरभाष्य के विरुद्ध जो बातें उनके 
भाष्यार्थ को लेकर कही गई हैं, उनका खण्डन करने के लिए भाष्योत्कर्षदीपिका लिखी 
है। यह नाम्ना शांकरभाष्य का उत्कर्ष सिद्ध करती है। 


कुमतस्य निरासाय गीताभाष्यकृता स्वयमू। 

कृष्णात्मना शिवेनादौं व्याख्याता पदशः स्फुटमू ।। 

ततो भाष्यार्थमादाय व्याख्याता बहुभिस्तु सा। 

यत्तु कैश्चित्‌ क्वचितू प्रोक्तं विरुद्ध भाष्यतो 5खिलमू ।। 

साक्षेप॑ युक्तिहीन॑ च तन्निरासाय लेखकम्‌ | 

अन्तर्यामिस्वरूपो5 सौ मां करोति महेश्वरः।। 

(भाष्योत्कर्षदीपिका का मंगलाचरण) 
४. सगुणोपासना का खण्डन करते हुए धनपतिसूरि ने कल्पतरुकार अमलानन्द के निम्न 
कथन का सहारा लिया है- 
निर्विशेषं पर ब्रह्म साक्षात्कर्तुमनीश्वराः। 
ये मन्दास्ते नुकम्प्यन्ते सविशेषनिरूपणै:।। 


































भगवदृगीता की अद्दैतवेदान्ती व्याख्याएं 


वशीकृते मनस्येषां सगुणब्रह्मशीलनातू। 
तदेवाविर्भवेत्‌ साक्षादपेतोपाधिकल्पनम्‌ ।। 
(भाष्योत्कर्षदीपिका १२/१३ में उद्धृत) 
जो निर्गुण ब्रह्म का साक्षात्कार करने में असमर्थ हैं वे ही मन्द अधिकारी सगुणोपासना 
करते हैं। सगुणोपासना से मन वशीभूत होता है। मन के वशीमृत होने पर निर्गुण ब्रह्म का 
साक्षात्कार होता हैं। 
अतः गीता में सगुणोपासना की जो प्रशंसा की गई है वह अर्थवाद है। उसका 
प्रयोजन भक्त को अक्षरोपासना का अधिकारी बनाना है। 
७. अज्ञानकल्पित संसांर की निवृत्ति ज्ञान से होती है, कर्म या उपासना से नहीं। 





'अज्ञानपरिकल्पितस्य संसारस्य ज्ञानेनैव निवृत्ति्युक्ता, 
न तु कर्मणा। उपास्तिक्रियया वा। तथा सति मोक्षस्य 
अनित्यत्व॑ सातिशयत्व॑ च प्रसज्येत'। 


(भाष्योत्कर्षदीपिका अष्टादशाध्याय का अन्त) 


इस प्रकार धनपतिसूरि ने शंकराचार्य के विशुद्ध ज्ञानमार्ग का उद्धार किया है। 
उन्होंने ज्ञानकर्मभक्ति के समुच्चय का खण्डन किया है। किन्तु कर्म, भक्ति और ज्ञान के 
क्रमिक समन्वय को उन्होंने शंकराचार्य की भांति माना है। उनका कथन केवल इतना है कि 
ज्ञानोत्तर भक्ति और ज्ञानोत्तर कर्म असंभव हैं। 

६. भाष्येत्कर्षदीपिका पाण्डित्यपूर्ण है। इसकी शैली अत्वन्त तर्कपर्ण है। इस पर 
नव्यन्याय का प्रभाव पदे-पदे दीख पड़ता है। इसमें शारीरकभाष्य के अनेक वाक्य 
और तर्क उद्धृत किये गये हैं। यथासम्भव लेखक ने शंकर के गीताभाष्य को उनके 
शारीरकभाष्य के आधार पर व्याख्योयित किया है। उदाहरण के लिए 'नाभावों 
विद्यतोी सतः' आदि श्लोक की भाष्योत्कर्षदीपिका को लिया जा सकता है। लेखक ने 
कई स्थलों पर योगवासिष्ठ से लम्बे-लम्बे उद्धरण दिये हैं। उदाहरण के लिए गीता 
२/४४ के भाष्य में प्राणायाम-निरपेक्ष समाधि के वर्णन में योगवासिष्ठ के ८ श्लोक 
उद्घृत किये गये हैं। 

७. कहीं-कहीं भाष्योत्कर्षदीपिकाकार ने नयी परिभाषाएं भी दी हैं। उदाहरण के लिए 
सांख्य-योग में सांख्य शब्द की परिभाषा देते हुए वे कहते हैं- 











वैदान्त-खण्ड 
'सांख्ये सम्यक्‌ ख्यायते सर्वोपाधिशून्यता प्रतिपाधते 
परमात्मतत्त्वमनयेति संख्योपनिषत्‌ तयैव तात्पर्यपरिसमाप्तया 
प्रतिपाधते यः स सांख्य':। 


इंद्र 





(गीता २/३६ की टीका) 


हज , घनपतिसूरि के मत से गीता का द्वितीय अध्याय सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण है, क्योंकि 
उसी में प्राधान्येन ज्ञाननिष्ठा का वर्णन किया गया है। वे कहते हैं- 


/द्वितीयाध्यायेन तत्पदलक्ष्यं परमात्मानमेव त्वंपदलक्ष्यत्वैन 
प्रतिपादयता साक्षाच्छोकमोहनिवृत्तिभूतां ज्ञाननिष्ठां 
लक्षणसहितां प्राधान्येन तदुपायभूतां योगनिष्ठां च गुणभावैन 
प्रदर्शयता उपायोपेयभूत॑ निष्ठाद्यं प्रकाशितम्‌'। 
अर्थातु तत्पदलक्ष्य परमात्मा को त्वंपदलक्ष्य जीवात्मा से अभिन्न करते हुए द्वितीय 
अध्याय में प्रधानर्प से ज्ञाननिष्ठा का वर्णन है और उसके उपायभूत योग- (कर्मयोग) 
निष्ठा का वर्णन गौणरूप से है। 

६. भाष्योत्कर्षदीपिका पर मधुसूदन सरस्वती की टीका का प्रभाव शैली और सामग्री दोनों 
क्षेत्रों में है। उदाहरण के लिए तृतीय अध्याय के अन्त में मधुसूदन सरस्वती अपनी 
टीका में कहते हैं- 

उपायः कर्मनिष्ठात्र प्राधान्येनोपसंहूता। 
उपेया ज्ञाननिष्ठा तु तदूगुणत्वेन कीर्तिता।। 


और इस अध्याय के अन्त में धनपतिसूरि लिखते हैं- 


'तृतीयाध्यायेन साधनभूता कर्मनिष्ठा तु प्राधान्येनोक्ता। 
साध्या तु ज्ञाननिष्ठा गुणत्वेन विवेक्तव्या'।। 


यहाँ दोनों टीकाओं में साम्य देखा जा सकता है। 


७. मधुसूदन की गृढार्थदीपिका 
मधुसूदन सरस्वती की गूढार्थदीपिका भगवत्माद शंकराचार्य के गीताभाष्य का वार्तिक 
है, क्योंकि उसमें भाष्य के उक्त, अनुक्त और दुरुक्त विषयों का विवेचन है। स्वयं मधुसूदन 
सरस्वती कहते हैं कि उनकी' गूढार्थदीपिका शंकराचार्य के भाष्य की प्रत्यक्षरटीका है- 





भगवद्‌गीता की अद्वैतवेदान्ती व्याख्याएं ४ंद३ 
भगवत्पादभाष्यार्थमालोच्यातिप्रयललत: । 


प्रायः प्रत्यक्षरं कुर्वे गीतागृढार्थदीपिकाम्‌ ।। 
गृढ्ार्थदीपिका में उन्होंने अपनी अन्य कृतियों के उद्धरण भी दिये हैं। उनकी 
सर्वश्रेष्ठ कृति अद्दैतसिद्धि है जिसको गुंढार्थदीपिका में चार बार उद्धृत किया गया है। 
इसके अतिरिक्त उसमें सिद्धान्तबिन्दु और भक्तिरसायन की भी उद्धृत किया गया है। 
मधुसूदन सरस्वती ने योगवासिष्ठ के भी कई उद्धरण गृढार्थदीपिका में दिये हैं। 
विशेषतः योग की सात भूमियों का विवेचन उन्होंने योगवासिष्ठ के ही आधार पर किया है। 
उनकी गुढार्थदीपिका पर श्रीधर्मदत्त उ्फ बच्चा झा ने गुढ़ार्थदीपिका नामक एक टीका 
लिखी है। उसके तीन हिन्दी अनुवाद भी हुए हैँ जिन्हें महामहोपाध्याय हरिहर कृपालु द्विवेदी, 
चिद्घनानन्द तथा सनातन देव ने किये हैं। 


मधुसूदन सरस्वती गोस्वामी तुलसीदास के समकालीन थे और उनकी रामभक्ति के 
प्रशंशक थे। उन्होंने भागवत्तपुराण के प्रथम श्लोक पर एक टीका लिखी है जिसे 
परमहंसप्रिया कहा जाता है। वोपदेव के हरिलीलामृत पर हरिलीलाव्याख्या नामक उनकी 
टीका है। इनके अतिरिक्त भक्ति पर उनकी एक स्वतन्त्र रचना है जिनका नाम भक्तिरसायन 
है। वैष्णवभक्ति पर लिखे इन ग्रन्थों के अतिरिक्त उन्होंने शिवमहिम्नस्तोत्र की एक टीका भी 
लिखी है जिसके एक श्लोक की व्याख्या का नाम प्रस्थान-भेंद के नाम से विशेष विख्यात 
है। 

इस प्रकार अपने भक्ति-साहित्य में उन्होंने वैष्णवमत तथा शैवमत का समन्वय किया 
है। यही नहीं, उन्होंने अपने इस समन्वय में समस्त भारतीय दर्शनों को, आस्तिक तथा 
नास्तिक दर्शनों को, सम्मिलित किया था और सर्वधर्मसमन्वय के रूप में एक दर्शन दिया 
है। एक ओर उन्होंने इतने ग्रन्थ भक्ति पर लिखे हैं तो दूसरी ओर उन्होंने अद्वैत- वेदान्त 
के ज्ञानमार्ग पर भी निम्न ग्रन्थ लिखे हैं- 
(१) संक्षेपशारीरकव्याख्या 


३) आननन्‍्दमन्दाकिनी 
) अद्वितमिद्धि 
५) अद्वितरत्नरक्षण 
६) ईश्वगप्रतिपत्तिप्रकाशिका। 

इस प्रकार भक्तिमार्ग और ज्ञानमार्ग पर प्रथकू-पृथक्‌ ग्रन्थ लिखकर अन्ततोगत्वा 
मधुसूदन सरस्वती ने शंकराचार्य के गीताभाष्य पर गुढार्थद्वीपिका लिखी है जिसमें भक्तिमार्ग 
और ज्ञानमार्ग का समन्वय किया गया है। 





हल 








वैदान्त-ख़ण्ड 
गुढार्थदीपिका व्याख्या निम्नलिखित सिद्धान्तों के आधार पर लिंखी गयी हैं- 
गीता के १८ अध्याय वेद के ३ काण्डों के आधार पर क्रमशः कर्मकाण्ड, उपासना- 
काण्ड और ज्ञानकाण्ड का प्रतिपादन करते हैं। प्रत्येक काण्ड का वर्णत ६ अध्यायों 
में है। इस प्रकार गीता में ३ पटक हैं। चूंकि कर्मकाण्ड और ज्ञानकाण्ड में विरोध 
है, इसलिए इन दोनों काण्डों के मध्य उपासनाकाण्ड या भक्तिकाण्ड रखा गया है। 


यतः समुच्चयो नास्ति तयोरतिविरोधतः। 
भगवदूभक्तिनिष्ठा तु मध्यमे परिकीर्तिता ।। 


भक्ति कर्म और ज्ञान के विरोध को दूर करती है । यह कार्य करने के कारण वह तीन 
प्रकार की है-कर्ममिश्रा भक्ति, शुद्धा भक्ति और ज्ञानमिश्रा भक्ति । 

गीताशास्त्र में 'तत्‌ त्वम्‌ असि,' इस महावावप की व्याख्या है। प्रथम काण्ड में कर्म 
और उसके त्याग द्वारा त्ंपदार्थ का विवेचन उपपत्तिपूर्वकक किया गया है। द्वितीय 
काण्ड में भगवदुभक्ति और विष्णु के वर्णन द्वारा तत्पदार्थ का विवेचन है और तृतीय 
काण्ड में त्वंपदार्थ और तत्पदार्थ के ऐक्स का विवेचन है। 

गीता के तीन घटकों के अभिप्राय को बताने के अतिरिक्त मधुसूदन सरस्वती ने प्रत्येक 
घटक के प्रत्येक अध्याय के वर्ण्यविषय का भी निरूपण अध्यायान्त में किया है। इससे 
१८ आध्यायों की संगंति उन्होंने बैठायी है। प्रत्येक अध्याय की अपनी अपूर्व भूमिका 
है। 


) निर्विकल्पक साक्षात्कार शब्द (श्रुतिवाक्य) से ही होता है। वही तत्त्वज्ञान है। तत्व- 


क्र 


ज्ञान होने पर अविद्यानिवृत्ति होती हैं। उससे समस्त अनार कर्म (संचित कर्म और 
क्रियमाण कर्म) नष्ट हो जाते हैं। किन्तु प्रारब्धकर्म नहीं नष्ट होते हैं। 
प्रारव्यकर्म के विक्षेप से वासना होती है । वह अष्टांगयोग तथा ईश्वर-प्रणिधान से 
नष्ट होती है। तब मनोनाश होता है, वासनाक्षय से मनोनाश होता है। 


। तत्त्वज्ञान, वासनाक्षय और मनोनाश का साथ-साथ अभ्याक्ष करना हीं जीवन्मुक्ति है। 


तत्त्लज्ञानं मनोनाशं वासनाक्षय इत्सपि। 
युगपतृत्रितयाभ्यासाज्जीवन्मुक्तिदृढा भवेतू ।। 
जीवन्युक्त, विष्णुमक्त, गुणातीत, स्थितप्रज्ञ, ये सब पर्यायवाची शब्द हैं। जीवन्पुक्त की 
भक्ति किसी फल के लिए नहीं होती है। वह अद्वैत की भक्ति है। 
आत्मारामाश्च मुनयो निर्गन्चां अप्युरुकमे। 
कृर्वन्त्यहैतुकी भक्तिमित्यंभूतगुणो हरिः।। 











भगवदुगीता की अद्दैतवेदान्ती व्याज्याएं ४८४ 
(६) मधूसूदन सरस्वती के मत से शंकराचार्य परमेश्वर में देहदेहिभाव मानते हैं। 


नित्यों यः कारणोपाधिमायाख्यो उनेकशक्तिमान्‌ । 
स एवं भगवद्देह्ठ इतिभाष्यकृतां मतम्‌।। 


(गुढार्थवीपिका ४//६) 
अर्थात्‌ स्वेच्छानिर्मित मायामय दिव्यरूप से परमात्मा प्रकट हुए और जो नित्य 
कारणोपाधि माया अनेक शक्तिमान्‌ है, वहीं भगवदुदेह है, ऐसा भगवत्पाद भाष्यकार मानते 
हैं। इस प्रकार माया ही परमात्मा का शरीर है। अन्य अद्वैत वेदान्ती परमात्मा में 
देहवेहिभाव नहीं मानते। उनके मत से सच्चिदानन्दस्वरूप ही परमात्मा का विग्रह है। उसके 
अतिरिक्त परमात्मा का कोई भौतिक या मायिक विग्रह नहीं है। इन दोनों मतों में मधुसूदन 
सरस्वती प्रथम मत को उत्तम समझते हैं और उसी के आधार पर परमात्मा और कृष्ण 
का अभेद करते हैं। दोनों में कोई अन्तर या भेद नहीं है। परन्तु उक्त दोनों मत अद्दैत- 
वेदान्त के अनुकूल हैं। उनसे भिन्न एक तीसरा मत है जिसे सगुण ब्रह्मवादी या वैष्णव 
वेदान्ती मानते हैं। वें कहते हैं कि: नित्य, निरवयव, निर्विकार परमात्मा का अवयव- 
अवयवी-भाव वास्तविक है। किन्तु मधुसूदन सरस्वती के मत से यह मत निर्युक्तिक है। 
मधुसूदन की टींका की उल्लेखनीय विशेषताएं निम्न हैं: 

१, वें अपने सिद्धान्त-प्रतिपादन में अधिक रुचि लेते हैं और विरोधियों के मत्तों के 
खण्डन को छोड़ देते हैं। कभी-कभी वे कहते हैं कि इन खण्डनों के लिए 
भगवत्पादशंकराचार्य के शारीरकभाष्य या उनकी अद्गैतसिद्दि को देखा जा सकता है। 
अत्तः स्पष्ट है कि मधुसूदन सरस्वती जैसा कहते हैं कि उन्होंने गूढार्थदीपिका अपने 
ज्ञान को शुद्ध करने के लिए लिखी हैं, वह पूर्ण सत्य है। उनकी टीका साधकों के 
लिए बहुत उपयोगी हैं। 

२. अपने मत के समर्थन में वें वार्तिककार सुरेश्वर, योगवासिष्ठ, उपनिषद्‌-वाक्य, आदि 
का उद्धरण देते हैं। इससे ज्ञाननिष्ठा सुदृढ़ होती है। 

३. मधुसूदन सरस्वती भक्ति की एकादश भूमिकाएं मानते हैं- (१) महापुरुषों की सेवा, 
(२) महापुरुषों की दया का पात्र होना, (३) महापुरुषों के गुणों में श्रद्धा रखना, (४) 
भगवान्‌ के गुणों का श्रवण करना (गुरु से), (५) भगवान्‌ से रति करना, (६) 
स्वरूपबोध प्राप्त करना, (७) भगवान के प्रति प्रेम बढ़ाना, (८) भगवान्‌ का दर्शन 
करना, (६) भगवान्‌ के गुणों के ध्यान में निष्ठ होना, (१०) भगवद्गुणों से अपने 
को संपन्न करना और (११) भगवद्मेम की पराकाष्ठा (अनन्य प्रेम, भगवस्मेम के 
अतिरिक्त अन्य सभी भावों की निःसारता का अनुभव)। 


॒ 


४८६ वैदान्त-ख़ण्ड 


४ ->ह, २+4“डिर शान: 


उपर्युक्त प्रथम ७ भूमिकाएं यत्लसाध्य हैं। अन्तिम चार भूमिकाएं अयलसाध्य हैं। वे 
भगवत्कृपा से ही मिलती हैं। 

४. गीतोक्त निष्काम कर्मयोग मोक्ष का मूल है। उससे वित्तशुद्धि होती है और तदनन्तर 
भक्तियोग आरम्भ होता है। ज्यों-ज्यों चित्त की प्रसन्नता, उसकी द्रवणशीलता मेँ वृद्धि 
होती है त्यों-त्यों भक्ति बढ़ती है। इससे विविदिषा उत्पन्न होती है, ब्रह्म-जिज्ञासा पैदा 
होती है। अतएव कहा गया है कि भक्तिज्ञानाय कल्पतते। भक्तिसहित श्रवण, मनन, क 
निदिध्यासन से तत्त्वज्ञान होता है। तत्त्वज्ञान से मोक्ष और अविद्यानिवृत्ति होते हैं। कुछ 
लोग अंविद्यानिवृत्ति को ही मोक्ष मानते हैं। परन्तु कुछ लोग दोनों में कुछ अन्तर द 
करते हैं। इस प्रकार गीताशास्त्र में कर्म, भक्ति और ज्ञान का क्रम-समुच्चय 
प्रतिपादित है। क्‍ 

५. अक्त क्रम-समुच्चय के अतिरिक्त मधुसूदन के मत से भक्ति और ज्ञान दोनों मे 
नाममात्र का अन्तर है। जीवन्युक्त विष्णुभक्त होता है। ज्ञानी भक्त है और भक्त ज्ञानी 
है। परा भक्ति परम ज्ञान है और परम ज्ञान परा भक्ति है। अतः जैसे यावज्जीवन 
ज्ञाननिष्ठा रहती है वैसे यावज्जीवन भक्तिनिष्ठा भी चलती है। दोनों में विरोध नहीं 
है। इस प्रकार अद्दैतवेदान्त में भक्ति को मधुसूदन सरस्वती ने प्रतिष्ठित कर दिया। 
उनका यह वाक्य कि कृष्ण के अतिरिक्त मैं किसी परम तत्त्त को नहीं जानता हूँ, 
सभी वैष्णवों को स्वीकार्य है। 'कृष्णात्परं किमपि तत्त्वमहं न जाने', यह उक्त वाक्य 
है। इसी को आधुनिक रामानन्दी विद्वान 'रामात्परं किमपि तत्त्वमह न जाने, इस रूप 
में ले रहे हैं। उन पर मधुसूदन सरस्वती का प्रभाव देखा जा सकता है। सं. 


८. नीलकण्ठ का भावप्रदीप 


नीलकण्ठ चतुर्धर ने संपूर्ण महाभारत पर “मारतभावदीप” नामक टीका लिखी है। 

भगवदगीता महाभारत के भीष्मपर्व में है। अतएव उसके ऊपर नीलकंठी टीका को भी 
भावदीप कहा जाता है। इस टीका को लिखने में नीलकण्ठ ने शंकराचार्य, श्रीधर और 
कज्। सरस्वती की टीकाओं का उपयोग किया है। वे मधुसूदन सरस्वती का नामोल्लेख 
“पघुसूदन श्रीपाद” नाम से करते हैं (नीलकंठ की टीका द्वितीय अध्याय की समाप्ति)। 
अर्थात्‌ वे मधुसूदन सरस्वती को गुरुभाव से देखते हैं, वे कहते हैं- 

प्रणम्य भगवत्पादानू श्रीधरादीश्च सदूगुरूनू । 

सम्प्रदायानुसारेण गीताव्याख्यां समारभे।। 

भारते सर्ववेदार्थों भारतार्थश्च कृत्स्नशः। 

गीतायामस्ति तेनेय॑ सर्वशास्त्रमयी मता।। 











भगवदुगीता की अद्दैतवेदान्ती व्याख्याएं हंए 
गीता सर्वशास्त्रमयी है, क्योंकि उसमें महाभारत का सकल अर्थ संगृहीत है और 
महाभारत में सर्ववेदार्थ-संग्रह हैं। 
नीलकंठ की टीका की निम्नलिखित विशेषताएं हैं- 
१, यह टीका अद्दैतवेदान्त के सम्प्रदायानुसार है। इस कारण इसका लक्ष्य उस ब्रह्म का 


ज्ञान कराना है जो उपास्य नहीं है। उपासना उपासक को केवल ब्रह्मज्ञान का 
अधिकारी बनाती है। 


२. सांख्य की निष्ठा और योग की निष्ठा को नीलकंठ दो निष्ठा नहीं मानते हैं, वरन्‌ 
एक ही निष्ठा के दो पहलू मानते हैं- 


'इयं द्विप्रकारा निष्ठा, न तु द्वे निष्ठे, इति भ्रमितव्यम्‌'। 

३. नीलकंठ भी गीता को काण्डत्रयात्मक मानते हैं, अर्थात्‌ इसमें क्रमशः कर्मकाण्ड, 
उपासनाकाण्ड और ज्ञानकाण्ड के वर्णन ६-६ अध्यायों में हैं। 

४. नीलकण्ठ भी मानते हैं कि 'अशौच्यानन्वशोच:' से लेकर षष्ठ अध्याय तक त्व॑ पदार्थ 
का विवेचन है और सप्तम अध्याय से द्वादश अध्याय तक तत्पदार्थ का विवेचन है 
और अन्तिम ६ अध्यायों में जीवब्रह्म के अभेद का प्रतिपादन है। संक्षेप में गीता में 
'तत्त्ममसि' की यों व्याख्या हे। 


(१) द्वितीय अध्याय में ल्व॑पदार्थ का निम्न विवेचन है- 
अव्यक्तो उपमचिन्त्यो उयमविकार्यो उयमुच्यते । 
नित्यः सर्वगतः स्थाणुरचलो5यं सनातनः।। 

(२) द्वादश अध्याय में तंत्मदार्थ का विवेचन यह है- 
ये त्वक्षरमनिर्देश्यमव्यक्त पर्युपासते। 
सर्वत्रगमचिन्त्यं च कूटस्थमचलं ध्रुवम्‌।। 

(३) त्रयोदश अध्याय में जीवम्रह्माभेद का प्रतिपादन यों है- 
यथा सर्वगतं सौध्ष्मादाकाशं नोपलिप्यते। 
सर्वभावस्थितो देहे तथात्मा नोपलिप्यते।। 


यथा प्रकाशयत्येकः कृत्ल्न॑ लोकमिम॑ रविः। 
क्षेत्र क्षेत्री तथा कृत्स्न॑ प्रकाशयति भारत।। | 


५. नीलकण्ट ने वेदान्तकतक नामक एक प्रकरण ग्रन्ध भी वेदान्त में लिखा था। उसके | 





११ शलोकों को उन्होंने अपनी टीका में उद्धृत किया है जो यहाँ नीचे दिये जाते हैं, 
क्योंकि उनका ग्रन्थ अनुपलब्ध है और इसका अतिशय महत्त्व है- 


अतीतानागतं वस्तु वीक्ष्वतें करबिल्ववतू। 
योगी संकल्पमात्रोत्थमिति शास्त्रेषु डिण्डिम:।। १॥। 


मायायां सर्वदा स्व॑ सर्वावस्थमिंदं जगतु। 
अस्तीति तदुपाधिश्चित्सावत्म्यातू सर्वमीक्षते ।। २।। 


आरम्भपरिणामाभ्यां स्वेन रूपेण यत्न सतू। 
अतीतानागतं वस्तु योगी तदूवीक्षतां कथम्‌।। ३॥। 


संकल्पमात्रभात॑ वस्त्वतीतादि यदीष्यते। 
नष्टस्त्रीदर्शनाभं तत्स्यादू योगिज्ञानमप्रमा।। ४।। 


योगिसंकल्पमात्रेण तस्योत्पत्ति्यवीष्यते। 
ईशसंकल्पमात्रेण सर्वोत्पित्तिस्तदेष्यतामू || ५ ॥। 


आरम्भे परिणामे वा देशकालाध्वतिक्रमः । 
नैव दृष्टः क्वचित्सो 5यं स्वप्नमायादिषु स्फूटः।। ६॥। 


युगपद्‌ गुह्मते कुम्भो नानादेशस्थयोगिमिः। 
जलसूर्य इवास्माभिस्तेना सौ कल्पितो विभु:।। ७।। 


योगिर्िंगुह्ममाणत्वाद्‌ घट: सर्वत्र सर्वदा। 
सन्नेवास्तीति चेत्कार्य कथमीदृग्विध॑ भवेतू || ८।। 


व्यावृत्तं हीष्यते कार्य युगपद्भिन्नदेशता। 
चेत्कल्पनां विनास्येष्टा दृष्टान्तस्तत्र नास्ति च।। ६।। 


तस्मान्नाणुभिरारब्यभित्तिवन्नापि भव्यवतू। 
प्रकृतेः परिणामों वा जगत्किन्त्िन्द्रजालवतू ।। १०।। 


सत्यं बद्धवृशामिद्धजालं विश्वं पराक्दृशाम्‌ | 
अधिष्ठानादृते शुद्धदृशां नास्त्येव तदुद्यम्‌।। ११।। 
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स्व की अद्दैतवेदान्ती व्याख्याएं ह्ंटद 


इस प्रकार गीता का उपसंहार नीलकंठ ने अपने वेदान्तकतक के ११ श्लोकों में किया 
है। यह ग्रन्थ अभी तक अप्रकाशित है। इसके उपर्युक्त श्लोक बताते हैं कि इसमें 
अददैतवेदान्त का प्रामाणिक विवेचन हुआ है और कतकरजोवत्‌ न्याय से अविद्यानिवृत्ति 
प्रदर्शित है। 


६. भक्तियोग 


यद्यपि अद्दैतवेदान्त के आचार्यों ने निर्णय किया है कि गीताशास्त्र ज्ञानमार्ग की शिक्षा 
देता है, तथापि उन्होंने भक्तिमार्ग को व्यर्थ नहीं बतलायां है। उनके मत से भक्तियोग का 
महत्त्व मुमुक्षु के जीवन में आदि से लेकर अन्त तक रहता है। शंकराचार्य ने कहा है- 


यावदायुस्त्वया वंद्यों वेदान्तों गुरुरीश्वरः। 
मनसा कर्मणा वाचा श्रुतिरेवैष निश्चयः।। 
(तत्त्वोपदेश ८६) 
अर्थात्‌ श्रुति का यह निश्चय है कि यावत्‌ जीवन वेदान्त, गुरु तथा ईश्वर की वन्दना 
करनी चाहिए । 
श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में कहा गया हैं- 
यस्य देवे परा भक्तियंथा देवे तथा गुरी। 
तस्येते कथिता स्यर्थाः प्रकाशन्तें महात्मनः।। 
जो मनुष्य ईश्वर तथा गुरु के प्रति परम भक्ति रखता है उसी को वेदान्तार्थ का ज्ञान 
होता है। 
स्वयं भगवदगीता में श्रीकृष्ण ने कहा हैं: 
श्रद्धावान्‌ लभते ज्ञानं तत्परः संयतेन्द्रिय:। 
ज्ञानं लब्धुवा परां शान्तिमचिरेणधिगच्छति।। 
जीवन्मुक्त पुरुष ईश्वर-भक्त होता है। उसकी भक्ति अहैतुकी कही गयी है। परन्तु यह 
उल्लेखनीय है कि वह भक्त है- 


आत्मारामाश्च मुनयो निर्मन्था अप्युरुक़मे। 
कुर्वन्यहैतु्की भक्तिमित्वंभूतगुणो हरिः।। 


(भागवतपुराण १-७-१०) 





घ६5 गेदान्त-ख़ण्ड 


यावज्जीवन वेदान्त-ग्रन्थों का नित्य अभ्यास करना, नित्य ईश्वर की अर्चना करना 
और नित्य गुरु की आराधना करना अद्दैत-वेदान्त के सभी आचार्यों को स्वीकार्य है। ये कर्म 
आरम्भ में ज्ञान प्राप्त करने के लिए किये जाते हैं और ज्ञान प्राप्त हो जाने पर ये कर्म 
कतघ्नता का नाश करने के लिये किये जाते हैं। यदि ज्ञानी इन कर्मों को नहीं करता तो 
वह कृतघ्न कहा जाता है। कृतघ्नत्व-दोष से बचने के लिए ज्ञानी को भी नित्य वेदान्ताभ्यास, 
ईश्वर-पूजन तथा गुरु-सेवा कर्तव्य हैं। 


यावज्जीवं त्रयों वन्दा वेदान्तों गुरुरीश्वरः। 
आदी विद्याप्रस्िद्यूयर्ष कृतष्नत्वापनुत्तये ।। 


वास्तव में मोक्ष के सभी कारणों में भक्ति ही श्रेष्ठ है। उसका स्वरूप 
स्वरूपानुसन्धानात्मक हैं। 


मोक्षकारणसामगयां भक्तिरेव गरीयसी। 
स्वस्वरूपानुसन्धानं भक्तिरित्यभिधीयते।। 


( विवेकचूडामणि ३२) 


भगवदगीता के अनुसार भक्तियोग से नित्य ऊर्ध्व गति प्राप्त होती है। स्थूल शरीर के 
नष्ट होने पर सुक्ष्म शरीर भक्ति के बल पर ही देववान के मार्ग से ब्रह्मलोक पहुंचता है 
और उसे वहाँ ब्राह्मण-शरीर प्राप्त होता है। सालोक्य, सामीष्य, सादुश्य और सायुज्य नामक 
चतुर्विध मुक्ति को प्राप्त करके वह ब्रह्मीभूत हो जाता हैं और कल्पपर्वन्त ब्रह्मानन्द लेता 
रहता है। पुनः जब ब्रह्मा दूसरे कल्प में सृष्टि करते हैं तो वह भक्त जीव जिस मार्ग से 
ब्रह्मलोक पहुंचा था उसी मार्ग से वह पुनः मृत्युलोक में अवतरित होता है। इस प्रकार केवल 
भक्तिमार्ग पर चलने से जीवन-मरण-रूपी संसार से मुक्ति नहीं मिलती है, यद्यपि 
ईश्वर-लाभ होता है या आपेक्षिक मुक्ति मिलती है। किन्तु यदि भक्ति का वह स्वरूप माना 
जाय जिसे अद्दैतवेदान्त के आचार्यों ने निश्चित किया है तो वह ज्ञानमिश्रित भक्ति कही 
जायेगी और उस भक्ति से संसार से मुक्ति मिलती है। अतः ईश्वर-भक्ति को तत्त्वज्ञान का 
प्रम्परया कारण माना गया है और तत्त्वज्ञान मात्र को ही मोक्ष का साक्षात्‌ कारण कहा गया 
है। कुछ वेदान्ती भक्ति को भी मोक्ष का साक्षात्‌ कारण मानते हैं, क्योंकि कीटभंगन्याय से 
भक्ति ब्रह्ममाव की जननी है। 


१०. कर्मयोग 


यद्यपि अद्दैतवेदान्ती आचार्य कर्मज्ञानसमुंच्चयवाद को नहीं मानते हैं, तथापि वे कर्म 
और ज्ञान के क्रमसमुच्चय को स्वीकार करते हैं। वे कर्म को अनुपयोगी नहीं समझते हैं। 
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उनके मत से कर्म विविदिषा का हेतु है- तमेत॑ वेदानुवचनेन विविदिषन्ति यज्ञेन दानेन 
(बृहदारण्यक उप. ४-४-२२)। बन्ञादि कर्म ज्ञान के आरादु उपकारक हैं। उनसे चित्त-शुद्धि 
प्राप्त होती है और पाप-क्षय होता है। नित्य और नैमित्तिक कर्मों के अनुष्ठान से पाप-क्षय 
होता है और उससे चित्त शुद्ध होता है। चित्त शुद्ध होने पर ही ब्रह्म-जिज्ञासा उत्पन्न होती 
है। गीता में कहा गया है- 


आरुरुक्षो्मुनेयोंगं कर्म कारणमुच्यत्ते। 
योगारूढस्य तस्यैव शमः कारणमुच्यते ।। 


अर्थात्‌ कर्म तत्त्वज्ञान का आरादू उपकारक है और चित्तशुद्धि वा सत्त-शुद्धि का 
साक्षात्‌ कारक है। यही नहीं, गीता के अद्वैतवेदान्ती टीकाकारों ने माना है कि जब तक 
प्रारव्ध रहता है तब तक यज्ञ, दान और तप नित्य कर्म हैं, वेदान्त-श्रवण, ईश्वर-मक्ति तथा 
गुरुसेवा कर्तव्य है। प्रारब्ध का नाश केवल भोग से होता है। अतः जीवन्मुक्त भी कर्म करते 
हैं। किन्तु उनके कर्म सहज, स्वाभाविक होते हैं और वे कर्म तथा कर्मफल से निर्लिप्त रहते 
हैं। उनमें कर्मों के प्रति पूर्ण अनासक्ति रहती है। किन्तु अनासक्ति का तात्पर्य अकर्मण्यतता 
नहीं है। जैसे सूर्य आदि अपने-अपने कार्य में रत रहता है वैसे जीवन्मुक्त भी स्वधर्म में 
रत रहता है। जब जीवन्मुक्तों की यह दशा है तो वद्ध जीवों या साधकों के लिए कहना 
ही क्‍या है? उनके लिए तो कर्म करना सर्वथा अनिवार्य हैं। जब तक जीवन्मुक्ति न मिले 
तब तक सभी कर्म करणीय हैं, इसकी व्यवस्था अद्वैतवेदान्त में की गयी है। 


गीता (३॥१६-२०) में कहती है- 


अमक्तो ह्याचरन्‌ कर्म परमाप्नोति पुरुषः। 
कर्मणैव हि संसिद्विमास्थिता जनकादयः, 
लोकसंग्रहमेवापि संपश्यन्कर्तुमर्सि ।। 
अर्धात्‌ अनाम््त होकर कर्म करने से परमात्मा की प्राप्ति होती है। जनकादि ने कर्म 
द्वारा सिद्धि पायी थी। फिर जीवनयात्रा और लोकसंग्रह के लिए तो कर्म करना आवश्यक 
है ही। और भी- 


कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन। 


मनुष्य का अधिकार कर्म करने में है, कर्मफल पर उसका अधिकार नहीं है। कर्मफल 
का त्याग करने से कर्मयोग की साधना सम्पन्न होती है। यही निष्काम कर्मयोग हैं। यह 
मैतिक आचरण का मूलाघार है। गीता के अनुसार जो लोग कर्मयोग करते हैं वे अशुभ से 
शुभ की ओर जाते हैं। सत्कर्म करने से उन्हें पितृलोक की प्राप्ति होती है। मरने के अनन्तर 
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पितयान से वे पितृलोक पहुँचते हैं। वहाँ वें अपने कर्म के फल का भोग करके पुनः उसी 
मार्ग से मर्त्यलोक में जन्म लेते हैं। इस प्रकार कर्मयोगी जन्म-मरण के चक्र में पड़ा रहता 
है। किन्तु यदि उसने भोगेचछा को समाप्त कर दिया है, यदि उसने निष्काम भाव को प्राप्त 
कर लिया है तो उसे ज्ञान का अधिकार मिल जाता है। वह ज्ञानयोग द्वारा कर्मबन्धन से 
मुक्त हो सकता है अर्थात्‌ जन्म-मरण के चक्र से छुटकारा पा सकता है। मरणोत्तर जीवन 
की चर्चा छोड़ दें तो भी ऐेहिक जीवन में कर्म को कर्त्तव्यतया करने पर गीता में विशेष बल 
दिया गया है। मरणोत्तर जीवन में कर्म के महत्त्व का प्रतिपादन वस्तुततः इहलोक में कर्मबोग 
को सुदृढ़ करने के लिए है। 

स्पष्ट है कि गीताशास्त्र कर्तव्यशास्त्र हैं। उसका प्रयोजन वह नैष्कर्म्यस्रिद्धि है जो 
कर्मफल के त्याग से मिलती है। किन्तु कर्ततव्यबुद्धि से कर्तव्य करना यावत्‌ जीवन आवश्यक 
है। कर्ततव्य-बुद्धि के विश्लेषण में निम्न तत्त्व हैं- 


१. कर्मफल को ईश्वर को अर्पित करना चाहिए। ईश्वर की प्रसन्न करना कर्म का मुख्य 
प्रयोजन है। 

२. कर्म का गौण प्रयोजन लोकसंग्रह है । ईश्वर की सृष्टि की रक्षा करना ईश्वर को प्रसन्न 
करने में सहायक है। 


३. कर्म तत्त्वज्ञान में आरादू उपकारक है। उससे चित्त शुद्ध होता है। चित्तशुद्धि से ज्ञान 
होता है। 

४. कर्म का निर्धारण स्वधर्म से होता है। स्वथर्म के अन्दर आत्मज्ञान, वर्णधर्म और 
आश्रमधर्म आते हैं। आत्मज्ञान का समन्वय वर्णश्रमकर्म से होना अपेक्षित है। 
आत्मज्ञान होने पर सभी नियत कर्म स्वतः आत्मपूर्वक होते हैं। वस्तुतः आत्मज्ञान ही 
सभी कर्मों का चरम लक्ष्य हैं। 
कर्म तीन प्रकार के हैं-नित्य, नैमित्तिक और काम्य। नित्मकर्म हैं-स्वाध्याय, 

सन्ध्यावनदन और पंच महायज्ञ (भूतयज्ञ, मनुष्यज्ञ, देवयज्ञ पितृयज्ञ और ब्रह्मयज्ञ)। ये 
प्रतिदिन कर्तव्य हैं। नैमित्तिककर्म वे कर्म हैं जो प्रतिवर्ष कभी-कभी करणीय हैं, जैसे पार्वण, 
श्राद्ध आदि। काम्यकर्म हैं, अश्वमेध, वाजपेय, ज्योतिष्टोम आदि यज्ञ जो स्वर्ग प्राप्ति के 
लिए किये जाते हैं। किन्तु स्वर्ग मोक्ष नहीं है। कारण, स्वर्ग से पुनरावृत्ति होती है। अतएव 
निष्काम कर्मयोगी काम्यकर्म नहीं करते। परन्तु वे नित्य-नैमित्तिक कर्मों को निष्कामभाव से 
करते हैं, क्योँकि उनको न करने से पाप होता है और पाप होने से चित्त मलिन रहता है। 
पापक्षय से ही ज्ञान उत्पन्न होता है। इन कर्मों में एक कर्म ऋणन्रय से मुक्त होना है। 
ऋषिक्रण, देवकण और पितृऋण ये तीन ऋण हैं। कहा गया है कि ऋणानि त्रीण्यपाकृत्य 
मनो मोक्षे निवेशयेत, तीन ऋणों को दूर करके ही मोक्ष में मन लगाना चाहिए। इन तीनों 
कणों से इस प्रकार उक्रण होना चाहिए- 
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अधीत्य विधिवदू वेदानू पुत्रांश्चोत्पाद्य धर्मतः। 
इष्टवा च शक्तितो यज्नैर्मनों मोक्षे निवेशयेतू।। 


अर्थात्‌ विधवतु वेदों का अध्ययन करने से ऋषिऋण अदा होता है, धर्मतः पुत्र उत्पन्न 
करने से पितऋण अदा होता है और यथाशक्ति यज्ञ करने से देवकण अदा होता है। इतना 
करके ही मोक्ष में मन लगाना चाहिए। ऐसा न करने से पाप होता है- 


अनधीत्य द्विजो वेदाननुत्पाद्य तथात्मजानू। 
अनिष्ट्वा चैव यजैश्च मोक्षमिच्छन्‌ ब्रजत्यथः।। 


अतः आनष्य प्राप्त करने में कर्म की भूमिका है। इस प्रकार अद्दैतवेदान्त में कर्म 
की मूल्यवत्ता का प्रतिपादन किया गया है। ऋणत्रय से मुक्त होना सामाजिक जीवन का 
अनिवार्य अंग है। इसकी व्यवस्था से वेदान्त ने सामाजिक जीवन को सुदृढ़ तथा संपन्न किया 
है। 


११, सर्वधर्ममयी गीता 


गीता की अद्दैतवादी टीकाओं ने भगवदृगीता को सचमुच गीतोपनिषद्‌ के खप में 
स्थापित किया है। उसने उसे श्रुतिप्रस्थान का स्थान दे दिया है। अनेक आचार्य मानते हैं 
कि गीता में जहाँ-जहाँ श्रीभगवान्‌ उवाच है वह श्रुति है। स्मृति-प्रस्थान तो वह है ही। पुनः 
इन दोनों प्रस्थानों से भी बढ़कर उसने ब्रह्मसूत्र का भी प्रकार्य कर दिया है। विशेषतः 
शंकरानन्द, मधुसूदन सरस्वती, धनपतिसूरि और बच्चा ज्ञा की टीकाओं में जो युक्तियां दी 
गयी हैं, वे सिद्ध करती हैं कि उनको जान लेने पर साधक को ब्रह्मसूत्र के शारीरकभाष्य 
की उपयोगिता नहीं रह जाती। एक ही ग्रन्थ से अद्वैत वेदान्तियों ने श्रुतिप्रस्थान, 
स्मृतिप्रस्थान और न्यायप्रस्थान के कार्य ले लिया है। कुछ भी हो, लगभग ५०० वर्षों से 
गीताशास्त्र अद्वैतवेदान्त का एक मानक प्रारूप बन गया है। अधिकांश अद्वितवादी संन्‍्यासी 
गीता का ही अध्ययन करते हैं। जो गृहस्थ अद्वैतवेदान्ती हैं वे भी भागवतपुराण, रामायत, 
रामचरितमानस, दुर्गसप्तशती आदि ग्रन्थों की अपेक्षा गीता का ही स्वाध्याय करते हैं। इस 
कारण गीता ने अद्दैतवेदान्त का जितना प्रसार किया है उतना किसी अन्य ग्रन्च ने नहीं। 
उसके श्लोक वेदान्त-सिद्धान्त की कारिकाएं हो गयी हैं। 

पुनश्च, जैसे सूत्र, वृत्ति, भाष्य, वार्तिक, टीका, टिप्पणी द्वारा ब्रह्मसूत्र के तात्पर्यार्थ 
का विकास हुआ है वैसे गीता को भी कारिकाग्रन्थ या सूत्रस्थानीय मानकर उसके वृत्ति 
भाष्य, वार्तिक, टीका, टिप्पणी, संक्षेप, संग्रह, आदि का विकास हुआ है। न्याय-प्रस्थान के 
विकास की प्रक्रिया की पूरी आवृत्ति गीता के स्मृतिप्रस्थान के विकास में हुई है। गीताशास्त्र 
ब्रह्मविद्या है। उसमें ब्रह्म॑विद्या के साध्य और साधन दोनों का विवेचन है। अन्य ग्रन्थों में 
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प्राय: साध्य या साधन का ही विवेचन होता है। इस दृष्टि से गीता सर्वशास्त्रमयी, धर्ममयी 
है। वह पुरुषार्थसंहिता या पुरुषार्थकारिका है। 

गीताशास्त्र की एक अप्रतिम विशेषता यह है कि इसने सभी प्रकार के वेदान्तियों को 
एक मंच पर स्थापित करने का प्रयास किया है। जितना विवाद ब्रह्मसृत्र के सूत्रों के भाष्यों 
पर है उतना विवाद गीता के भाष्यों पर नहीं है। अतएव गीता ने केवलादैत तथा 
वैष्णव-वेदान्त और शैवमत का समन्वय प्रदर्शित किया है। इस कारण अनेक आचार्यों का 
मत है कि गीता हिन्दृधर्म का सर्वमान्य ग्रन्थ है। जैसे सभी हिन्दू वेदवादी हैं वैसे वे गीतावादी 
भी हैं। यही नहीं, गीता सर्वधर्ममयी है। इसमें मानवमात्र के साधारण और विशेष धर्मों का 
विवेचन है। जैसे पृथ्वी सभी मानवों की माता है, उनको धारण करने के कारण, उसी 
प्रकार गीता भी सभी मानवों की माता है, उनके धर्म का निर्धारण करने के कारण | विश्व 
के सभी धर्मों में कोई एक ऐसा ग्रन्थ नहीं है, जैसे गीता है, जिसमें सर्वधर्म का सार-संग्रह 
हो, जिसमें ईश्वर और ईश्वरप्राप्ति दोनों के विधान किये गये हों। इस प्रसंग में गीता के 
व्यावहारिक दर्शन को रेखाँकित किया जा सकता है। इसमें कर्त्तव्यतया कर्त्तव्यपालन पर बल 
है और वर्णाश्रम-व्यवस्था को ईश्वर-प्राप्ति का प्रस्थानविन्दु माना गया है। पुनश्च, इसमें 
लोकसंग्रह को प्रमुखता दी गयी है जिससे परार्थवाद को प्रस्तावित किया गया हैं। इन मतों 
के प्रतिपादन के साथ गीता में परमतखण्डन भी है। इन पंक्तियों के लेखक ने गीतातात्पर्य 
की प्रस्तावना में वारह मत दिये हैं जिनके निराकरण गीता में किये गये हैं। वस्तुतः गीतासार 
ईश्वरसाक्षात्कार का दर्शन है। जिसे भी ईश्वर का दर्शन करने की इच्छा होगी उसे 
भगवदगीता से श्रेष्ठ कोई अन्य ग्रन्थ नहीं मिलेगा। 


गीताभ्यासं पुनः कृत्वा लभते मुक्तिमुत्तमाम्‌।। 
(वाराहपुराण) 
सन्दर्भ-ग्न्थ 
१. भगवद्गीता, शंकराचार्य, आनन्दगिरि, मधुसूदन सरस्वती, नीलकंठ, धनपतिसूरि, 
अभिनवगुष्त और बच्चा झा की टीकाओं सहित, निर्णयस्तागर, बम्बई, १६३६. 


२. गीतातात्पर्यम, लेखक स्वामी भागवतानन्द सरस्वती, सं, विश्वनाथ तिवारी, प्रौ. 
संगमलाल पाण्डेय की भूमिका सहित, दर्शनपीठ, इलाहाबाद, १६८६. 


३. श्रीमद्भगवद्गीता, गीतामृतमंजूषा सहित, स्वामी भागवतानन्द सरस्वत्ती, १८ भाग, 
इलाहाबाद १६६३। इसमें अधिकांश अदैतवेदान्ती टीकाओं के संक्षेप दिये गये हैं। 


४. शंकरानन्द की गीता टीका, निर्णयसागर, बम्बई। 
५. गीतारहस्य, लोकमान्य बालगंगाधर तिलक (कोई संस्करण) 





डे अध्याय 


भगवद्‌गीता की विशिष्टाद्वैतवादी व्याख्याएं 


१. यामुनाचार्य का गीतार्थसंग्रह 


रामानुज ने विशिष्टादैत का जो भव्य प्रासाद खड़ा किया उसकी आधार-शिला रखने 
का श्रेय यामुन मुनि को है। इन्हीं की प्रेरणा से रामानुज ने वैष्णवमत में दीक्षित और 
संन्यस्त होकर शेष जीवन भगवदूभक्ति तथा अपने सिद्धान्तों के प्रचार-प्रस्तार में लगाया। 
यामुनाचार्य के ग्रन्थों में प्रमुख है गीतार्थसंग्रह। इसमें मात्र वत्तीस श्लोक हैं जो भगवदगीता 
की संक्षिप्त टीका या तात्पर्य है। गीता के प्रत्येक अध्याय के प्रतिपाद्य को एक-एक श्लोक 
के माध्यम से यहाँ प्रस्तुत करने का अदभुत उद्योग किया गया है। प्रारम्भ में चार श्लोकों 
से विषयोपस्थापन और अन्त में दश श्लोकों से गीतार्थ का उपसंहार करने का यत्ल किया 
गया है। यह अपने तरह का अनोखा गीता-भाष्य है। इसके महत्त्व का आकलन इस तथ्य 
से किया जा सकता है कि वैदान्तवेशिक ने इस पर गीतार्थसंग्रहरक्षा नाम की टीका लिखी 
है। 


यामुन के गीतार्थसंग्रह के पहले ही श्लोक में गीता और उसके प्रतिपाद्य का स्वरूप 
स्पष्ट कर दिया गया है। उन्होंने यह स्पष्ट घोषणा की कि गीता का परम तत्व शड्कर का 
अद्य, अनिर्वचनीय, निरुपाधिक परब्रह्म नहीं है, दरन्‌ वह परम तत्त्व भगवान्‌ नारायग हैं। 
इसी श्लोक में यह भी कहा गया है कि गीता भक्तियोग का शास्त्र है| नारायण और श्रीकृष्ण 
अभिन्न हैं। उनकी प्राप्ति कर्मयोग या ज्ञानयोग से नहीं, वरन्‌ एकमात्र भक्ति द्वारा हो सकती 
है। देशिक ने अपनी रक्षा में “एतदुक्त॑ भक्त्येकगोचरः भक्तेरेवंगोचरः नान्यस्थेत्यर्थ:। एतेन 
कर्मसमुच्चयवाक्यार्थज्ञानादिपक्षा: प्रतिक्षिप्ता:” कहकर यामुन के अभिप्रेत अर्थ को अधिक 
सुस्पष्ट कर दिया है। इसी प्रकार परत्रह्म के रूप में अमिग्रेत नारायण (पुरुषीत्तम श्रीकृष्ण) 
रूप अर्थ को स्पष्ट करते हुये देशिक ने “अज्ञानसंशयविपर्ययप्रतिक्षेपण परमप्राप्यत्प्राप- 
कत्व-सर्वकारणत्व सर्वरेक्षकत्व सर्वसंहर्तृत्व- सर्वाधिकत्व सर्वाधारत्व-सर्वनियन्तृत्व-सर्वशैषित्त, 
सर्ववेदवेद्यत्व-सर्वहियरहितत्व- संर्वपाप- मोचकत्व-सर्वसमाश्रयणीयत्वादिभिः स्वभाव: 
समस्तवस्तवन्तरविलक्षणतया पुरुषोत्तमत्वेन प्रतिपादित इत्यर्थ:” आदि मेँ प्रयुक्त विविध 
विशेषणों के ड्वारा भगवान नारायण को पुरुषोत्तम के रूप में प्रतिष्ठापित किया है। 


पुनश्चं, यामुन मुनि ने एक-एक श्लोक के द्वारा गीता के प्रत्येक अध्याय के तात्पर्य 
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को प्रस्तुत करते हुए स्पष्ट किया है कि कर्मयोग से ज्ञानयोग और ज्ञानयोग से भक्तियोग 
सिद्ध होते हैं। फलतः कर्मज्ञानानुगृहीत भक्ति से ईश्वर के प्रति सर्वसमर्पण-भाव स्फुट और 
दृढ़ होता 6। वेदान्तदेशिक ने गीतार्थसंग्रहरक्षा में कर्मयोग, ज्ञानयोग और भक्तियोग शब्दों 
में प्रयुक्त योग का अर्थ उपाय किया है। इसके अनुसार गीता में कर्म, ज्ञान और भक्ति ये 
तीन क्रमशः प्रबल से प्रबलतर और प्रबलतम उपाय हैं, जिनसे पुरुषोत्तम भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
की प्राप्ति सहज होती है। यामुनाचार्य के अनुसार कर्मबोग है “तपस्तीर्थदानयज्ञादिसेवनम्‌"' 
ज्ञानयोग है 'जितस्वान्तैः परिशुद्धात्मनि स्थिति:' और भक्तियोग है “परैकान्तप्रीत्या ध्यानादिषु 
स्थिति:” अर्थात्‌ तपस्या, तीर्थ, दान, यज्ञ आदि का फलोदय पर्यन्त फल-लाभ के प्रति 
भोग-बुद्धि के त्यागपूर्वक परिग्रह ही कर्मयोग है। निरन्तर चिन्तनरूप से शुद्ध अन्तःकरण 
वाले साधक की परिशुद्ध परमात्मा में चिन्तनरूप स्थिति ज्ञानयोग है और परत्रह्म या 
नारायण में ऐकान्तिक प्रीति के द्वारा उन भगवान्‌ के चरणयुगल में सर्वस्व समर्पणभाव से 
ध्यान, अर्चन, प्रणामादि को भक्तियोग कहते हैं। इन तीनों योगों के बीच परस्पर बाध्य- 
बाधकभाव का अभाव है। कर्मयोग ज्ञानयोग का सहकारी है। कर्मयोग में भी ज्ञान और 
भक्ति का अनुवर्तन होता है, कर्म और ज्ञान भक्ति के सहकारी हैं। इसलिये इन तीनों में 
परस्पर विरोध नहीं है। किन्तु यामुन मुनि. ने पुनः छब्बीसवें श्लोक में तीनों साधनों में से 
पराभक्ति के द्वारा ही पुरुषोत्तम के चरणयुगल में कर्म प्राप्त होने का निष्कर्ष निकाला है। 
बाद में भक्ति की शरणागति-अवस्था के लिये प्रपत्ति और न्यास जैसे शब्दों का प्रयोग 
विशिष्टाद्वैत के आचार्यों ने किया है जिसके बीज भी यामुन के गीतार्थसंग्रह में वर्तमान हैं। 


२. रामानुज का गीताभाष्य 


गीताभाष्य में आचार्य रामानुज ने अपने, भक्ति एवं प्रपत्ति के सिद्धान्त का बड़ी 
सफलता से निरूपण किया है। गीता की पृष्ठभूमि भक्तिसिद्धान्त का प्रतिपादन करने में 
अधिक. उपादेय सिद्ध हुई है। भक्ति के अतिरिक्त गीता में प्रतिपादित कर्म और ज्ञान का 
निरूपण भी यथावत्‌ प्राप्त होता है। जगतु, जीव, ईश्वर (ब्रह्म), अविद्या, अवतारवाद तथा 
प्रपत्ति-सिद्धान्त के वर्णन के साथ ही साथ यथावसर उन्होंने अद्गैतवाद सहित विभिन्न दर्शनों 
की एतद्विषयक मान्यताओं का खण्डन किया है। 

अर्जुन के लिये भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने कर्मयोग, ज्ञानयोंग और भक्तियोंग की त्रिवेणी 
प्रवाहित की और इनमें से किसी भी एक के अनुष्ठान द्वारा दुःखनिवृत्ति एवं मोक्ष-प्राप्ति 
को सुलभ बतायां। चुनाव अर्जुन को करना था। कर्म, ज्ञान और भक्ति में से अर्जुन का 
चुनाव क्या था? इसका उत्तर गीता १८॥७३ में प्राप्त होता है “करिष्ये वचन॑ तव”। अर्थात्‌ 
पुरुषोत्तम भगवान्‌ श्रीकृष्ण के प्रति शरणागतभाव से भक्ति ही अर्जुन का चुनाव था जिससे 
अर्जुन का सारा सन्देह समाप्त हो गया। 
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गीताभाष्य में भक्तियोग की सर्वज्ताधनोत्तमता के प्रति आचार्य की एकतानता कहीं 
शिविल नहीं हुई है। उनके अनुसार यद्यपि कर्म; ज्ञान और भक्ति में-से कोई भी मार्ग नित्य, 
निरतिशयसुखरूप ईश्वरप्राप्ति के -लियें उपर्युक्त है; तथापि प्रपत्ति एवं शरणागति डरा 
भक्तिमार्ग से ईश्वरसान्रिध्य सर्वाधिक सरत्षता से प्राप्त होता-है। भक्ति ही गीता का मुख्य 
प्रतिपाद्य है, कर्म और ज्ञान भक्ति के सहकारी कारण हैं। । 
रामानुज भक्ति के सिद्धान्त को उपनिषत्समर्थित मानते हैं। उन्होंने यह स्पष्ट किया 
है कि वेदान्तोदित भक्तियोग को प्रतिष्ठित करने के लिये ही गीता की रचना हुई है। 
गीताभाष्य के उपोद्घात में आचार्य ने स्पष्टतः कर्मयोग और ज्ञानयोग से अनुगृहीत 
भक्तियोग को गीता का मुख्य प्रतिपाद्य कहा है, “परमपुरुषार्थलक्षणमोक्षसाधनतया वेदान्तोदित॑ 
स्वविषयं ज्ञानकर्मानुगृहीतं भक्तियोगमवततारयामास”। आचार्य ने प्रत्यक्षता की कोटि को प्राप्त 
होने वाली ध्रुवानुस्मृति को भक्ति कहा है। उन्होंने गीताभाष्य ६।३४ में भक्ति के स्वरूप को 
स्पष्ट करते हुये कहा है- अनालोचितविशेषाशेषलोकशरण्पे सर्वस्वामिनि तैलधारावदविच्छेदेन 
निविष्टमना भव ।” अर्थात्‌ परमात्मा में ध्यान की एकतानता ही भक्ति है। वे स्मृति को भी 
यधार्थज्ञान की कोटि में रखते हैं। पूर्वानुभूत विषय के अनुभवजन्य संस्कार से उत्पन्न होने 
वाले ज्ञान को स्मृति कहा है जो ज्ञानत्वेन स्वप्रकाश और यथार्थज्ञान है। वे ध्यान की 
स्मृतिसन्तानरूपता स्वीकार करते हैं, इसलिये ध्येव के समीप पहुंचने का माध्यम उनके 
मतानुत्तार स्मृतिरूप ही है। उन्होंने तैलधारा के समान अविक्तिन्न स्मृति-प्रवाह को ध्यान 
कहा है। यहीं अविष्छिन्न स्मृति-सन्तान “ध्यान” है। "ध्यान" और ध्रुवानुस्मृति समानार्थक 
हैं। इसलिये ध्रुवानुस्मृंति-रूपध्यान भी भक्तिरूप है। इसीलिये ध्यान प्राप्य भी है और प्रापक 
भी है। भक्ति होने के लिये ध्यानं में “प्रेममयता” का होना आवश्यक है। फलतः 
स्पृतिसन्तान-रूप वह ध्यान भक्ति कहा जाता है जो स्वयं प्रेममय हो। “'स्नेहपूर्वमनुष्यानं 
भक्तिरित्यभिधीयते” को उद्‌धृत करते हुये रामानुज ने सांतवें अध्याय की अवतरणिका में 
_स्मृतिश्नन्तानमेवोपासनशब्दवाच्यमिति निश्चीयते। तदेव हि भक्तिरित्युच्चते” अर्थात्‌ 
स्मृतिसन्तानरूप ध्यान ही उपासना है और वही भक्ति भी है-ऐसा कहकर ध्यान, उपासना 
और भक्ति की स्थितियों में परिष्कारपूर्वक समानरूपता स्वीकार की है। “उपासन तु 
भक्तिरूपापननमेव परमप्राप्युपायभूतमिति वेदान्तवाक्यसिद्धमु” कहकर उपासनारूप भक्ति 
को परम प्राप्ति का उपाय स्वीकार किया है और स्मृतिसन्तानरूप साक्षात्कारतापन्न ध्यान को 
उपासना शब्द से वाच्य कहा है। तद्यथा-''स्मृतिसन्तानरूप॑ दर्शनसमाकारं 
ध्यानोपासनशब्दवाच्यमित्यवगम्यते।” इस प्रकार ध्यान, उपासना और भक्ति के उपास्य, ध्येय 
अथवा भक्ति के विषय के रूप में एकमात्र पुरुषोत्तम श्रीकृष्ण के स्वरूपयाथात्म्य को स्वीकार 
किया है- “उपास्यभूतपरमपुरुष- स्वरूपयाधात्यम्‌” इस गीताभाष्य से उक्त बात सिद्ध होती 
है। सांसारिक विषयों की ध्येयरूपता का निषेध करते हुये भाष्यकार ने श्रीभाष्य में 
अधिक स्पष्टता से अपनी बात प्रस्तुत की है- 





श्ध्द वेदान्त-खण्ड 
आब्रह्मस्तम्बपर्यन्ताः जगदन्तर्व्यवस्थिताः। 
प्राणिनः कर्मजनितसंसारवशवर्तिनः ।। 
यतस्ततों न ते ध्याने ध्यानिनामुपकारकाः। 
अविधान्तर्गताः सर्वे ते हि संसारगोचराः।। 
सेवा की भक्तिख्पता के प्रसडूग में आचार्य ने सत्यसड्कल्प, परमकारुणिक भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण की सेवा को भक्ति कहा है। गीताप्रतिपादित भक्तियोग द्वारा अपनी सेवा का 
विधान करने में गीतावचन (गीता १४।२६) के प्रामाण्य के आधार पर साधक में ब्रह्ममाव 
की योग्यता आती है। 
रामानुज के द्वारा प्रवर्तित भक्ति उपाय और उपेय दोनों है। उपाय या साधनभूता 
भक्ति के अन्तर्गत पांचरात्र आगमों में निरुक्त अभिगमन, उपादान, ईज्या, खाला। और 
योग नामक पाँच भेद परिगणित हैं। किन्तु उपेयस्वरूपा पराभक्ति साधक के दिन-प्रतिदिन 
के अभ्यास से होती है, इसके द्वारा साधक परम पुरुष के साक्षात्कार के अनन्तर 
साक्षात्कारानुभवाभिनिवेश को प्राप्त कर लेता है। इस अवस्था में ईश्वर के प्रति वह 
प्रेमपूर्णता को प्राप्त करता है और प्रियतम के प्रीतिर्पानुभव के अतिरिक्त अन्य वस्तुओं 
के प्रति उसमें किसी प्रकार का लगाव नहीं रहता है। वह सम्पूर्ण वस्तुजात को तृणवतत्‌ 
मूल्यहीन समझता हुआ ईश्वरभक्ति करता है। 
रामानुज ने भक्ति के लिये साधनसप्तक को आवश्यक और वांछनीय बताया है। भक्ति 
के सात साधन हैं-विवेक, विमोक, अभ्यास, क्रिया, कल्याण, अनवसा: और की नुद्धर्ष । 
साधक आश्रम-विहित कर्मों के अनुष्ठानपूर्वक इन सात साधनों से युक्त होकर भक्ति ः 
प्राप्त कर लेता है। इन सात आवश्यक गुणों के अन्तर्गत भोजन की शुद्धता से लेकर 
अन्तःकरण की पवित्रता तक समाविष्ट हैं। 
भक्त चार प्रकार के बताये गये हैं- 
आर्त्त। इस कोटि के भक्त अपनी खोई हुई प्रतिष्ठा पुनः प्रात्त करता चाहते हैं। 
अर्थार्थी। इस कोटि के साधक अप्राप्त ऐश्वर्य को प्राप्त करने की इच्छा रखते हैं। 
जिज्ञासु | प्रकृतिवियुक्त आत्मस्वरूप को प्राप्त करने के इच्छुक भक्त जिज्ञासु कहलाते हैं। 
ज्ञानी । अपने को सर्वथा भगवान्‌ के अधीन मानकर भगवान्‌ को ही परमप्राप्य स्वीकार 
करने वाला भक्त ज्ञानी है। 
ईश्वर के प्रति समर्पण-भाव की उत्तरोत्तर वृद्धि होने के कारण इन चारों कोटियों में 
से ज्ञानी भक्तों को ही उत्तम भक्त कहा गया है। प्रथम तीन प्रकार के भक्त अपनी अभीष्ट- 
सिद्धि के लिये ईश्वर को साधन मानते हुये इष्टलाभ पर्यन्त ही ईश्वर की भक्ति करते हैं, 


दर. आजा हि | ज् 
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किन्तु ज्ञानी भक्त के लिये तो सदैव भगवान्‌ ही प्राप्य है, इसलिये अन्य किसी वस्तु का 
अनुध्यान करने की उनमें सम्भावना ही नहीं रहती। इसीलिये भगवान्‌ को ज्ञानी भक्त ही 
सर्वाधिक प्रिय हैं। आचार्य ने भक्ति को केवल ईश्वर-प्राप्ति का साधन नहीं बताया, अपितु 
लौकिक और स्थूल उपभोग्य विषयों की प्राप्ति के लिये भी भक्ति की उपयोगिता प्रदर्शित की। 

अथ च रामानुज ने भक्ति के लिये “प्रपत्ति” को आवश्यक कहा। वे प्रपत्ति शब्द का 
प्रयोग शरणागति के अर्थ में करते हैं। यामुन ने गीतार्थसंग्रह के स्वयाथात्म्य॑ प्रकृत्यास्य 
तिरोधि: शरणागतिः (श्लोक ११) मैं-शरणागति का स्वरूप स्पष्ट किया है जिसके अनुसार 
अपने याथाल्यस्वरूप परमात्मा में स्वाभाविक रूप से जीव का तिरोभाव शरणागति है। 
अर्थात्‌ जब जीव अपने अहंभाव को छोड़कर स्वाभाविक रूप से प्रियतम परमात्मा में अपने 
को तिरोहित कर देता है तो वही शरणागति है। वस्तुतः प्रपन्न कभी मुक्ति-प्राप्ति की चिन्ता 
ही नहीं करता, किसी विशेष प्रकार की मुक्ति प्राप्त होने पर भी उसकी उसमें रुचि नहीं 
होती, क्योंकि मुक्ति की कामना अथवा किसी प्रकार की विशिष्ट स्थिति को पसन्द करना 
अहंकार है जिससे प्रपत्ति या शरणागति में बाधा पड़ती है। इसलिये प्रपत्तिमार्ग अहंकार कै 
सृक्ष्मातिसृक्ष्म संस्कारों के विगलन का पश्षपाती है। अहंकार के पूर्ण विलयन अर्थात्‌ परित्याग 
द्वारा ही प्रपत्ति का मार्ग प्रशस्त होता है। ि 

भक्तियोग की प्िद्धि के लिये प्रपत्ति साधन और प्रारम्भिक सोपान है। बिना प्रपत्ति 
के की गयी भक्ति में अहंभाव बना रहेगा जिससे जीव की मुक्ति में बाधा पड़ती है। गीता- 
भाष्य में प्रपत्ति को भक्तियोग के आरम्भ के लिये आवश्यक कहा गया है-“भक्तियोगारम्भसिद्धये 
मामेक॑ परमकारुणिकमतालोचितविशेषाशेषलोक- शरण्यमाश्रित-वात्सल्यजलघिं शरण प्रपद्यस्व । 

आचार्य ने “सर्वधर्मान्‌ परित्यज्य” (गीता १८। ६६) आदि श्लोक की व्याख्या करते 
हुये कहा है कि परमनिःश्रेयस के साधनभूत कर्म, ज्ञान और भक्ति आदि के फल, उनके 
कर्मत्व, कर्तृत्वादि का परित्याग करते हुये एकमात्र ईश्वर को ही एकमात्र कर्ता मानने रूप 
त्याग या भ्रपत्ति द्वारा भक्ति की पराभूमि प्राप्त होती है। इस भगवत्मपत्ति के बिना संसार 
से मुक्ति सम्भव नहीं है। वेदार्थसंग्रह में इस बात को स्पष्ट करते हुये “एतेषां संसारमोचन 
भगवस्मरपत्तिमन्तरेण नोपपद्यते”' कहकर प्रपत्ति को भक्ति एवं मुक्ति के लिये आवश्यक कहा 
गया है। ईश्वर के प्रति आत्मसमर्पण, प्रपत्ति, शरणागति, न्यास यद्धा त्याग-ये सभी शब्द इस 
सन्दर्भ में एकार्थक हैं। 

कुछ विद्वानु रामानुज के गीतादर्शन में प्रपत्तिमार्ग स्वीकार करने में हिचकते हैं। वे 
यहाँ तक कह डालते हैं कि गीताभाष्य में रामानुज ने कहीं भी प्रपत्ति का निरूपण और 
प्रपत्ति शब्द का प्रयोग ही नहीं किया है। किन्तु विचार करने पर यह मत सुसंगत नहीं कहा 
जा सकता। भ्रपत्ति-सिद्धान्त के बीज गीता में प्राप्त होते हैं। गीता में भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने 
“ये यथा मां प्रपद्चन्ते तांस्तवैव भजाम्यहम्‌ |" (४।११) तथा “मामेव ये प्रपच्चन्तें मायामेतां 


हि |] चैदान्त-खिण्ड 


तरन्ति ते।” (७॥१४) में प्रपत्ति रूप शरणागतिं की बात अभिलक्षित की है। आचार्य 
रामानुज ने इन्हीं उपलक्षणों और उपनिषदों में बिखरे हंये प्रपत्ति की उपयोगिता को 
प्रकाशित करने के लिये शरणागति के लिये प्रपत्ति शब्द की पारिभाषिक प्रयोग स्वीकृत 
किया। जहाँ तक गीताभाष्य के अन्तर्गत प्रपत्ति का सिद्धान्त के रूप में एवं शब्दतः प्रयोग 
करने का प्रश्न है, उस सन्दर्भ में यह निःसन्देह कहा जा सकता है कि आचार्य रामानुज 
ने गीताभाष्य में अनेक स्थार्नों पर शरणागति एवं प्रपत्ति सिद्धान्त का वर्णन किया है। प्रपत्ति 
शब्द का भी प्रयोग रामानुज ने गीताभाष्य के अष्टम अध्याय के प्रथम दो श्लोकों के संयुक्त 
भाष्य में किया है- 


“'अल्ुत्कृष्टहेतुकभगवद्मपत्तता च तत्रिवर्तनम्‌ 
इस वाक्यांश में प्रपत्वा के प्रयोग के बाद उस विषय में किसी प्रकार का संदेह नहीं 
बचता। तो भी इसको पुष्ट करने के लिये दो अन्य स्थल भी गीताभाष्य में नीचे दिये जाते 
हैं.- 


(१9) “मामेव सत्यसंकल्प परमकारुणिकमनालोचितविशेषाशेष- 
लोकशरण्यं ये शरणं प्रपद्चन्ते त एतां मदीयां गुणमर्यी 
मायां तरन्ति, मायामुत्सृत्त मामेवोपासते इत्यर्थः”। 

(गीताभाष्य-७ ।१ ४) 
(२) 'भक्तियोगारम्भसिद्धये मामेक परमकारुणिकमनालोचित 
विशेषाशेषलोकशरण्यमाश्रितवात्सल्यज्लधि शरणं प्रपद्यस्व”। 


(गीताभाष्य १८ ६६) 


पुनश्च, कुछ शस्त्रकारों ने गीता-दर्शन में कर्मयोग, ज्ञानयौग एवं भक्तियोग का हएथक्‌ 
अस्तित्व स्वीकार किया है। किन्तु आचार्य के अनुसार गीता का मुख्य प्रतिपाथ भक्ति ही 
है, कर्म और ज्ञान तो भक्ति के सहकारी कारण हैं। | 

आचार्य रामानुज के अनुम्तार कर्ममोग सुखसाध्य और प्रमादरहित है, इसलिये 
विषय-व्याकुल बुद्धि वाले लीकिक पुरुषों के अनुष्ठान के लिये कर्मयोगमार्ग ही सुशक्य है। 
किन्तु कर्मयोग से मौलिक रूप से ईश्वरप्राप्तिख्प मुक्ति नहीं प्राप्त होती। इसलिए कर्मयोग 
स्वतः नहीं, वरन्‌ ज्ञान के साथ भक्ति के अंग के रूप में मुक्ति का साधन बनता है। 
आत्मवस्तु के यावाल्य का साक्षात्कार एक प्रकार का ज्ञान है और यह ज्ञान तभी उत्पन्न 
होता है, जब सत्त्वगुण अभिवृद् हो। रजस्‌ एवं तमसू गुणों की अभिवद्धि पुण्य एवं पापछप 
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पूर्व सांसारिक कर्मों से होती है। निष्काम कर्मों के द्वारा इन कर्मसंस्कारों का नाश होता है, 
जिसके फलस्वरूप शने: शनें: रजस्‌ और तमस्‌ घटने लगते हैं और सत्त्वगुण बढ़ने लगता 
है। सत्त्गगुण की अभिवृद्धि से चित्त एवं अन्तःकरण निर्मल, निष्कलुष होता है। चित्तशुद्धि 
के बिना ज्ञान नहीं होता और निष्काम कर्म के बिना चित्तशुद्धि नहीं होती। फलतः चित्तशुद्धि 
के द्वारा ही कर्मों का ज्ञानयोंग में उपयोग है। 


आचार्य ने गीता के अनेक श्लोकों के भाष्यों में कर्मयोग को निःश्रेयस के प्रति 
निरपेक्ष कारण कहा है। अन्यत्र वे कर्मयोग की स्वतंत्र निःश्रेयस-कारणता का विरोध करके 
कर्म को ज्ञान का अड्ग बताते हैं। यह कैसा अन्तर्विरोध है? किन्तु विचार करने पर यह 
अन्तर्विरोध है नहीं, क्योंकि गीताभाष्य के उपौद्घात में ही आचार्य ने ज्ञानकर्मानुगृहीत 
भक्तियोग को निःश्रेयस का कारण घोषित किया है। अनेक स्थानों पर कर्म को ज्ञान का 
साधन माना गया है। इसी प्रकार कर्मयोग को भक्तियोंग के लिये भी उपयोगी बताया गया 
है। इन सभी आंशों में वस्तुतः एकवाक्यता एवं एकविषयता का अनुसन्धान किया जाना 
चाहिये। कर्म, ज्ञान और भक्ति साधना की उत्तरोत्तर सीढ़ियां हैं। ईश्वर-प्राप्ति के लिये 
कर्मयोग प्रारम्भिक कारण है, ज्ञान बीच की अवस्था है और भक्ति चरम अवस्था है। 
सीधे भक्ति या ज्ञान की अवस्था प्राप्त नहीं होती। कर्म ज्ञान का अनुग्राहक है और कर्म 
तथा ज्ञान दोनों ही भक्ति के अनुग्राहक हैं। कर्मयोग की निःश्रेयस के प्रति स्वतन्त्र कारणता 
का अभिप्राय यह है कि कर्मयोग की साधना का साधक निःश्रेयल की यात्रा पर निकल 
पड़ता है, तो वह बीच में ठहरता नहीं, वह साधना-मार्ग से च्युत न हुआ तो ज्ञान और 
भक्ति के माध्यम से वह मुक्ति लक्ष्य तक पहुंचता ही है। मध्यमार्ग में विश्राम कहाँ? साथ 
ही कर्मयोग के साधक को ज्ञान की उपलब्धि एवं तदनन्तर भक्ति की प्राप्ति स्वाभाविक रूप 
से होती ही है। अतः यहाँ किसी प्रकार का अन्तर्विरोध नहीं है। 

रामानुजाचार्य के अनुसार कर्मयोग का अनुष्ठान केवल इसलिये ही अपेक्षित नहीं है 
कि यह शीघ्रफलप्रद है एवं सुकर साधन है, अपि तु इसलिये भी कि ज्ञाननिष्ठावाले साथकों 
के लिये भी अपनी शरीर-यात्रा के निर्वाह के लिये कर्म करना आवश्यक है। यह 
शरीर-यात्रा न्यायपूर्वक उपार्णित धन से महायज्ञादि का अनुष्ठान और तदवशिष्ट द्रव्य के 
उपभोग के द्वारा ही सुसडगत होती है। किन्तु आसक्तिपूर्वक किया गया धनार्जन-रूप कर्म 
मोक्ष के लिये नहीं, बन्धन के लिये है। निष्काम कर्म में सर्वविध कर्मों के फल-त्याग और 
फलाकांक्षा-त्याग की महती आवश्यकता है। अतः कर्मयोग के साधक को आत्मकर्तृत्व की 
भावना से रहित होकर कर्म करना चाहिये। अपि च, संसार के समस्त प्राणियों के संरक्षार्थ 
भी विधि-विहित निष्काम कर्म के पालन की आवश्यकता हैं। भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने स्वयं भी 
मात्र लोकोपदेश के लिये कर्म का मार्ग चुना। यही नहीं, ज्ञानियों में अग्रणी जनक आदि 
मनीषियों ने भी ततु-तत्‌ देश-काल में कर्मयोग का ही अनुष्ठान किया। 
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कर्मयोग शास्त्रसम्मत कर्म का अनुष्ठानरूप होने से जहाँ एक और सर्वसाधारण के 
लिये जीवन-व्यापार की मौलिक आवश्यकता है, वहीं उस मुमुशु के लिए जिसकी चित्तभूमि 
भक्तिखूप उच्चतम ज्ञान की प्राप्ति में समर्थ नहीं है, वह ज्ञान-प्राप्ति का सोपान है। कर्म 
साक्षात्‌ नहीं, अपि तु ज्ञान द्वारा भक्ति को प्राप्त कराता हैं। कर्म की मंक्ति के प्रति साधनता 
का प्रतिपादन करने के अनेक प्रमाण पुराणादि में भी मिलते हैं। रामानुजाचार्य ने 
ईशावास्योपनिषद्‌ में वर्णित कर्मसिद्धान्त के प्रसड़ग में, “विद्यां चाविधां च. ईफ् श्रुति में 
आये अविद्या शब्द से वर्णाश्रमानुकूल शास्तरसम्मत कर्मों को स्वीकार किया है। किन्तु वे 
केवल शुष्क ज्ञान को भी ईश्वरप्राप्ति का स्वतंत्र साधन नहीं मानते। केवल श्रृतियों के 
वाक्य-ज्ञान से दुःखनिवृत्ति यद्धा ईश्वरप्राप्ति किसी भी व्यक्ति में उत्पन्न नहीं होती, इसलिये 
ईश्वरार्पण भक्ति में पर्यव्तित कर्मशोधित ज्ञान ही मोक्ष का साधन है। अस्त, भक्ति को ही 
गीता का मुख्य प्रतिपाध कहा जा सकता है। 

उपर्युक्त विवेचन का विषयभूत भक्तिसिद्धान्त रामानुज के समय में हो और उसके 
उत्तरवर्ती काल में समाज में संपूर्णित होकर एक आन्दोलन के रूप में लोकव्यवहत हुआ | 
भ्रक्तियोग के सिद्धान्त का प्रतिपादन जहाँ एक ओर आभिजात्य एवं बौद्धिक वर्ग की 
ज्ञान-पिपासा शान्त करने में सफल हुआ है, वहीं दूसरी ओर वह जनसामान् की धार्मिक 
भावनाओं और मान्यताओं को भी पूरा कर्ता $। आचार्य ने शरणागति या प्रपतति के 
सिद्धान्त का प्रतिपादन करके समाज के उपेक्षित एवं हीनवर्ग के अहम की तुष्टि की और 
समाज में समरसता स्थापित करने का प्रयाश्त किया। 


३. वेदान्तदेशिक की तात्पर्यचन्द्रिका 

१४वीं शत्ती में वेदान्तवेशिक ने रामानुज के गीताभाष्य पर तात्पर्यचद्धिका नामक 
टीका लिखी। उन्होंने यामुनाचार्य के गीतार्थ-संग्रह को गीता-सूत्र तथा रामानुजाचार्य के 
गीताभाष्य को उसका भाष्य दिखाया है और दोनों की संगतिं बैठाते हुए अपनी तात्पर्यचन्धिका 
को रामानुज के गीताभाष्य का वार्तिक बना दिया है। १३वें अध्याय के श्लोक ३ की 
तात्पर्यचन्दिका में उन्होंने सूचना दी हैं कि बादवप्नकार मानते थे कि गीता की समा 
पन्दरहवें अध्याय ते हो गयी थी और अन्त के ३ अध्याय खिल अध्याय या परिशिष्ट हैं। 
इससे ज्ञात होता है कि यादवप्रकाश ने भी गीता पर एक टीका लिखी थीं। वेदान्तदेशिक ने 
यादवंप्रकाश के इस मंत का खंडन किया है और प्रदर्शित किया है कि इन तीन अध्यायों 
में शास्त्रोक्त कर्तव्यादिं का विवेचन है और यह ब्रिक पूर्ववर्णित गीतार्थ को निगमन कर्ता 
है। १३वें अध्याय के श्लोक ३ की तात्पर्यचन्द्रिका में वेदान्तदेशिक ने गीता के प्रत्येक 
अध्याय के वर्ण्यविषय का संक्षेप में वर्णन भी किया है। 

इन्होंने तात्पर्यचन्द्रिका में स्थान-स्थान पर अड्वितवाद, भेदवाद, भेदाभेदवाद और 
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समुच्चयवाद का खण्डन संक्षेप में किया है। अद्वैतवाद के खण्डन के लिए उन्होंने अपनी 
शतदूषणी को भी विशेषरूप से उद्धृत किया है। वे गीता का तात्पर्य कर्मज्ञान से साध्य 
भक्तियोग मानते हैं। इसे वे सभी प्रकार के समुच्चयवाद से भिन्न करते हैं। अतः एकमात्र 
भ्क्तियोग ही गीता का तात्पर्य उनके मत से सिद्ध होता है। सेवा, उपास्ति, उपासना, ये सब 


भक्ति के पर्याय हैं। 

वेदान्तवेशिक ने गीता (१८।६६) के भाष्य में गीता का सारांश दिया है। यह श्लोक 
श्रीविष्णव-सम्प्रदाय का चरम श्लोक मंत्र है। इसमें शरणागति तथा नारायण की ऐकान्तिक 
भक्ति को प्रदर्शित किया गया है। इस श्लोक के भाष्य के अन्त में देशिक ने गीता के अनेक 
भाष्यकारों के मतों का विरोध किया है तथा अपनी परम्परा का निष्कर्ष दिया है-पिशाच-रन्तिदेव, 
गुप्तशंकर, यादवप्रकाश-भास्कर नारायणार्वज्ञस्वामि-प्रभृतिभिः स्व॑ स्व मतमास्तिक: 
परश्शतैर्भाष्यकृदिभ: अस्मत्तिद्धान्ततीर्थकरौश्च भगवद्यामुनाचार्य- भाष्यकारादिभिरविगीत- 
परिगृहीतो उयमत्र सारार्थ:- “ भगवानेव पर तत्त्वम्‌ अनन्यशरणै र्ंथाधिकारं तदेकाश्रयणं 
परमथर्म इति''।। 


४. अन्य टीकाएं 


नारायण मुनि (१४वीं सदी ई. का अन्तिम भाग) ने गीतार्थसंग्रह, गीतासाररक्षा तथा 
गीतासंग्रहविभाग नामक तीन ग्रन्थ लिखे, जो गीता की टीकाएं हैं। टेंकलैमत के संस्थापक 
पिल्ने लोकाचार्य के शिष्य रम्य जामातृमुनि (१४वीं शती ई.) ने गीतातात्पर्यदीप नामक एक 
टीका लिखी। वे वरवरमुनि या यतीन्द्रप्राण के नाम से विख्यात हैं और श्रीवैष्णव सम्प्रदाय 
में रामानुजाचार्य के समान पूज्य हैं। यहाँ उल्लेखनीय है कि रामानुजसम्प्रदाय के दोनों मतों 
में बड़कलै और टेंकलै में गीता के ऊपर टीका-टिप्पणी लिखी गयी और श्रीभाष्य की तरह 
रामानुज के गीताभाष्य का भी अध्ययन होता रहा है। 





वेदान्त-खण्ड 

सन्दर्भ-ग्रन्थ 
यामुनाचार्य, गीतार्थसंग्रह, देखिए अन्रैव टिप्पणी ३। 
हरिकृष्णवास गोयनका, रामानुज के गीता-भाष्य के हिन्दी अनुवाद सहित श्रीमद्भगवद्गीता, 
गीताप्रेस, गोरखपुर, पांचवाँ संस्करण, १६६३। इसकी भूमिका द्रष्टव्य है जिसमें 
रामानुज-भाष्य की उल्लेखनीय विशेषताएं बतायी गयी हैं। 
वैदान्तदेशिक, गीतार्थसंग्रहक्षा और गीता-तात्पर्बचन्द्रिक जो एकादशटीका सहित 
भगवदगीता, सं. शास्त्री गजानन शम्भु साधले, परिमल पब्लिकेशन, दिल्‍ली, १६८५ 
में शामिल हैं। इसमें रामानुज का गीताभाष्य तथा उस पर वेदान्तदेशिक की 
तात्पर्यचन्द्रिका भी दिये गये हैं। इसमें यामुनाचार्य का गीतार्थ-संग्रह भी है। 


रामानुज के गीताभाष्य के अनुवाद विविध भाषाओं में किये गये हैं। उनके सम्प्रदाय 
में अनन्ताचार्य ने १६०० ई. में और उत्तमूर वी. वीरराघवाचार्य ने १६७२ ई. में 
क्रमशः भगवदुगीता-व्याख्या और भगवद्गीताभाष्य-टीका प्रकाशित की। इन सभी 
ग्रन्थों के लिए देखिए बिबलियोग्राफी विशिष्टादैत वर्क्स, भाग १, संस्कृत शोध संसद 
मेलकोंट, कर्नाटक, १६८८, पृ. ७८-६७ सि. वेंकटाचार्य ने बंगलौर से १८६८-१६०१ 
में गीतासार प्रकाशित किया है जिसमें गीता के दैत, अदैत और विशिष्टादैत भाष्यों 
का सार दिया गया है। यह ग्रन्थ तीन खंडों में है। सं. 








न 





चतुर्थ अध्याय 


भगवदगीता की दैतवादी व्याख्याएं 


मध्वाचार्य ने गीता पर दो टीकाएँ लिखीं-गीताभाष्य और गीतातात्पर्य। पहली कृति 
उनकी सर्वप्रथम रचना के नाम से विख्यात है। गीताभाष्य पर जबतीर्थ की प्रमेयदीपिका 
नामक टीका है। राघवेन्द ने भी गीताभाष्य पर प्रमेबदीपषिका और गीतार्थमंजरी नामक 
टीकाएं लिखीं। नरहरिं नें भी इस पर भावप्रकाशिका नामक एक टीका लिखी है जो अभी 
तक अप्रकाशित है। 


१. गीताभाष्य 


मध्वाचार्य ने गीता को महाभारतपारिजातभूता कहा है। उनके अनुसार गीता का मुख्य 
दृष्टिकोण न तो ज्ञानकर्मसमुच्चय है और न ज्ञानकर्मसाध्य भक्तियोंग, अपितु भक्तिसाध्य 
अपरोक्ष ज्ञान है। अपरोक्ष ज्ञान का अर्थ ईश्वर का साक्षात्‌ दर्शन है। इसको ध्यान तथा 
वैराग्य से अथवा शास्त्रोक्त कर्म का अनुष्ठान करते हुए ज्ञान से प्राप्त किया जा सकता है। 
नैष्कर्स्स या निष्काम भाव से नित्य, नैमित्तिक तथा काम्यकर्म करना चाहिए। ऐसे कर्मयोगी 
को स्वयं अपने को ईश्वर का प्रतिबिम्ब समझकर बिम्बाधीन (ईश्वराधीन) होकर क्रियावान्‌ 
होना चाहिए। ईश्वर का दर्शन प्राप्त करने के लिए ही नहीं, अपि तु ईश्वर का दर्शन कर 
लेने पर भी कर्तव्य है। व्यासस्मृति का उद्धरण यहाँ प्रासंगिक है - 


निष्कामं ज्ञानपूर्व॑ तु निवृत्तमिह चोच्यते। 
निवृत्तं सेवमानस्तु ब्रह्माप्पेति सनातनम्‌।। 
जैसा कि भागवत (६३४९) में कहा गया है, “कर्ममोक्षाय कर्माणि विद्यन्ते ह्गर्द 
यथा”, शास्त्र कर्म का वर्णन करते हैं, उसके फल का नहीं। फलश्रुति रोचनार्थक है 
(भागवत १० ।३।॥४७)। 


२. गीतातात्पर्यम्‌ 
इसका पूरा नाम 'गीतातात्पर्यनिर्णय'” है। जयतीर्थ ने इस पर न्यायदीपिका नामक 
टीका लिखी है। राघवेन्द्र ने जयतीर्थ की टीका पर भावदीप नामक टीका लिखी। 
गीतातात्पर्यनिर्णय में मध्वाचार्य ने एक ओर गीता का तात्पर्य दिया है जो प्रत्मक्षरभाष्य नहीं 
है तथा दूसरी ओर शंकर और भास्कर के गीताभाष्यों का खंडन किया है। इसमें कहा गया 
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है कि कर्मयोग और ज्ञानमार्ग में भेद नहीं है, केवल प्राधान्य या प्राचुर्य के कारण इनके 
नामकरण हैं, वैसे ज्ञान और कर्म दोनों अपृथक्‌ हैं। यदि कुछ भेद माना भी जाय तो वह 
आश्रम-भेद के कारण है। गृहस्थ कर्ममार्गी होता है और संन्यासी ज्ञानमागी। किन्तु 
ज्ञानमार्गी या निवृत्तिमार्गी को भी कुछ कर्म करने पड़ते हैं। उनके ये कर्म बन्धकारी नहीं 
हैं, क्योंकि उनका संपादन निष्कामभाव से होता है। अन्य माध्ववेदान्तियों ने भी गीता-प्रस्थान 
पर टीका-टिप्पणी की है जों अभी तक अप्रकाशित है। विजयीन्द्र ने गीताप्रमेयदीपिका तथा 
गीतातात्पर्यन्यायदीपिका पर टीकाएं कीं। उन्होंने मधुसूदन सरस्वती की गुढार्थदीपिका का 
खंडन गुढार्थदीपिकायुक्तिमल्लिका नामक ग्रन्थ में किया है। वस्तुतः विजयीच्ध माध्ववेदान्त के 
इतिहास में बहुविध खण्डन के लिए प्रसिद्ध हैं। उन्होंने विशिष्टादुवैतवाद, वीरशैवमत तथा 
अंद्वैतवाद का विशेष रूप से खंडन किया है। 
ध्वाचार्य ने अपने गीताभाष्य में वेदों, पुराणों, उपनिषदों तथा स्मृतियों से बहुत 

अधिक उद्धरण देकर सिद्ध किया है कि गीता सर्वशास्त्रमयी है अर्थात्‌ वह समस्त शास्त्रों 
का संग्रहभूत ग्रन्थ है। उनके अनुयायियों ने जो टीकाएं लिखी हैं उनमें इन उद्धरणों की 
विशद और युक्तिसंगत व्याख्या है। तर्कशास्त्र की दृष्टि से ये सभी टीकाएं अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
हैं, विशेषतः जयतीर्थ ने गीताभाष्य पर जो प्रमेयदीपिका लिखी है वह न्यायशास्त्र की युक्तियों 
से भी मध्वाचार्य की उक्तियों का विवेचन करती है। यदि कहीं गीता में पुनरुक्ति होती है 
जैसा कि प्रायः गीता के आलोचक कहते हैं, तो जयतीर्थ ने इन सभी पुनरुक्तियों का 
समाधान तर्कतः किया हैं। वे कहते हैं कि विशेष भेद से विशिष्ट भेद हो जाता है। अतएव 
जिन विशेषणों से स्पष्ट होता है कि वे एक ही विशिष्ट वस्तु का पुनः पुनः वर्णन करते 
हैं, उनसे वास्तव में उन स्थलों पर पुनरुक्ति नहीं है, क्योंकि वहाँ विशिष्ट के विशेषण-विशेष 
की नवीनता है। 

मध्वाचार्य की भाष्य-प्रणाली को समझने के लिए गीता (१०।२६) में प्रयुक्त 'कपिल' 
शब्द की व्याख्या को लिया जा सकता है। क+पि+ल का अर्थ करते हुए उन्होंने इसका अर्थ 
यों किया है- 


सुखरूपः पाल्यते लीयते च जगदनेनेति कपिलः । 
“प्रीतिः सुख॑ कामानन्द:”, इत्यभिथानातू।। 
“प्राणो ब्रह्म क॑ ब्रह्म ख॑ ब्रह्म” 


(छा, ४-१०-४) इंति च। 


“कऋषिं प्रसुतं कपिलं यस्तमग्रे ज्ञानैर्विभर्ति ज्ञायमानं च पश्यते 


(श्वे, ३० ५। २] 














भगवदगीता की द्वैतवादी व्याख्याएं ९०७ 
“मुखादनन्तात्पालनाल्‍लीयनाच्च य॑ वै देव॑ कपिलमुदाहरन्ति” 
इति (सामवेदे) वाभ्रव्य शाखायाम्‌ |। 


संक्षेप में इसी से गीताभाष्य के आधार पर मध्वाचार्य के प्रकाण्ड-पाण्डित्य का 
अनुमान लगाया जा सकता है। वे अपने व्याख्यान के लिए शास्त्रों से जितना प्रमाण देते 
ह उतना वाक्‍्यार्थ और सन्दर्भ का स्पष्टीकरण नहीं करते हैं। 


३. गीताभाष्य का उपोद्घात 
अपने उपोद्घात में मध्वाचार्य ने दिखलाया है कि महाभारत सभी शास्त्रों में श्रेष्ठ है- 


भारत सर्वशास्त्रेषु भारते गीतिका वरा। 


महाभारत क्यों सभी शास्त्रों में श्रेष्ठ है? इसका उत्तर देते हुए मध्वाचार्य कहते हैं 
कि सर्वप्रथम वेदादिशास्त्र केवल द्विजों के लिए हैं जबकि महाभारत सभी मनुष्यों के लिए 
है। विशेषतः वह स्त्री और शूद्र के लिए है जो त्रबीविदृयवा के अधिकारी नहीं हैं। दूसरे, 
महाभारत में समस्त वेदों का अर्थ विशदरूप से आ गया है। (सर्ववेदार्थोपबृंहित) तीसरे, वेद 
में यह अनुक्त है कि केवल ईश्वर-ज्ञान से समस्त पुरुषार्थों की प्राप्ति हो सकती है, किन्तु 
महाभारत में यह पूर्णतया स्पष्ट कहा गया है। चौथे, महाभारत ईश्वरवाद का अन्थ है। 
इसका प्रयोजन भगवल्तवरूप की प्राष्ति है। पाँचवे, महाभारत में धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष, 
इन सभी पुरुषार्थों की प्राप्ति तथा उनके उपायों के वर्णन हैं। जो यहाँ है वही अन्यत्र भी 
वर्णित है। जो यहाँ वर्णित नहीं है वह कहीं भी वर्णित नहीं है। इसी कारण महाभारत 
अर्थतः तथा शब्दतः भारी (वजनदार) है। वह शुद्ध अर्थ में महाभारत है, भारी भार वाला 
है। उसी का संक्षेप भगवदगीता है। अतएव भगवदगीता में पूर्णतया महाभारत के सभी अर्थ 
समाहित हैं। वह सभी प्राणियों के लिए है। उसका एकमात्र विषय भगवत्माप्ति है। धर्म आदि 
का जो कुछ वर्णन भगवदगीता में किया गया है वह अमुख्य है अथवा भगवत्मराप्ति के अंग 
या साधन-रूप में है। ब्रह्म-प्राप्ति के लिए गीता ही पर्याप्त है। अन्य ग्रन्थों या शास्त्रों की 
आवश्यकता नहीं है। 


स हि थर्मः सुपर्याप्तो ब्रह्मणः पदवेदने। 


इस गम्भीरार्थ उपोद्घात पर टिप्पणी करते हुए जयतीर्थ ने कई मार्मिक और 
उल्लेखनीय वचन कहे हैं। सर्वप्रथम, वे कहते हैं कि गीता के अन्य भाष्यों में भाष्यकारों 
ने स्वाभिप्राय को ही अभिव्यक्त किया है और गीता पर अपने पक्ष को निक्षिप्त किया है। 
मंघ्वाचार्य ने गीतार्थ को यथार्थतः स्पष्ट किया है। दूसरे, मध्वाचार्य ने श्रोताओं की मंदबुद्धि 
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प्राणायाम नहीं हैं, क्योंकि महाभारत महावीका है और गीता उसी हक अवान्तर वाक्य है 
और अवान्तर वाक्‍्स के प्रापाण्य के लिए महावाक्य का प्रामाण्य ही आवश्यक हैं। गीता 





अधिकारी ईश्वर-दर्शन का ईच्ई व्यक्ति है और फरले ईश्वर का साक्षात्कीर है। उनके मत 
से गीता के अनुसार मोक्षसाधन केवल ज्ञार्न ही है (तित्र ज्ञानमेव केवल मोक्षसाधनम)। धर्म 
ज्ञान-पूर्व वह अनुष्ठान $ जिससे अन्तःकरण- शुर होता है और शुद्ध अन्तःकरण से ज्ञान 
उत्पन्न होता है (सत्तवातू संजायते ज्ञानमो। शानीत्त- ः दशा धर्म आनन्दोत्कर् 
है। कुछ लोग (अद्वैतवादी) कहते है कि ज्ञानोत्तर काल में धर्मनुष्ठान संभव नहीं है। अन्य 
लोग (विशिष्टादवैत्तावादी) कहते हैं कि मोक्ष ज्ञान-कर्म-समुच्चय से साध्य है और इस मत 
के प्रतिपादन के लिए गीताशार्त का आरंभ किया गया हैं, न कि धर्मादि के प्रतिपादन के 
मन्वादि के धर्मशास्त्र में किया मीं चुका है और योगांदि 
का निरूपण सनकादि के योगशास्त्र में हो गंया है। ईने द्वानों मतों का निराकरर मध्वाचार्य 
मे अपने गीताभाष्य में युक्तिपूर्तक कि है। 
यदि कहाँ जाय कि रब श्रीकृष्ण ने गीताशास्त् को कह दिया तो व्यास को उसे पुनः 
कहने की क्या आवश्यकता थी? इस पर जयतीर्थ कहते हैं कि श्रीकृष्ण दाता ज्ञानोपदेश 
कदने हे अलकार्थ है तथा व्यास द्वारा ब्ानोपेश मे है। ज्ञानकार्य 





न की दैलवादी व्याख्याएं 
मध्वाचार्य ने इसीलिए लिखा है- 


भिररथ्थितो ज्ञानप्रदर्शनाय भगवान्‌ व्यात्तोजवतारः। 





अर्थात्‌ मगवान्‌ व्यास का अवतार ज्ञान-प्रदर्शनार्थक है। उनसे लोककृपालु ब्रह्मा, रुद, 
इन्द्र आदि ने प्रार्थना की थी कि वे महाभारत-जैसा ग्रन्थ लिखें। मध्वाचार्य ने व्यास को 'अ' 
कहा है, जो सभी वर्णों में व्याप्त रहता है। 

यहाँ जयतीर्थ ने 'अ' की व्याख्या करते हुए लिखा है- अ आज अः पुराणर्षि व्यास्तः 
शाखासहस्रकृद्‌ इत्यकारस्य तज्नामसु पाठातृ, अर्थात्‌ अकार ('अ') व्याप्त का नाम कहा गया 
है। पुनश्च, कृपालु शब्द की भी व्याख्या जयतीर्थ ने बड़ी मार्मिक दी है। वे कहते हैं, 
स्पृष्टिगृहिणी (अष्टाध्यावी १॥१॥ ४८) इत्यादि से 'कृपि' धातु में आलुचु प्रत्यय लगने से 
कृपालु शब्द नहीं बन सकता है, क्‍योंकि उसमें आलुचू अ्रत्यय लगाने का विधान ही 
पाणिनि-व्याकरण में नहीं है। अतएव कृपालु शब्द की व्युत्पत्ति अन्य प्रकार से और 
व्याकरण सम्मत होनी चाहिए। कलशवाची आलु शब्द:। कृपापूर्णकलशैरित्वर्थ: (कृपालुभि: 
इति पदस्य)। अर्थात्‌ आलु, शब्द का अर्थ कलश होता है। “कृपा+आलु:” से कृपालु: बना 
है। अतः कृपालु का अर्थ है कृपा का पड़ा। 

उपोद्घात के व्याख्यान में जयतीथ ने भास्कर का भी नामोल्लेख किया हैं। स्पष्टते: 
इस उल्लेख से सिद्ध होता है कि भास्कर ने भी गीताभाष्य लिखा था। अन्यत्र भी उन्होंने 
भास्कर का उल्लेख किया है, जैसे २४७ ॥७।१ आदि के भाष्य में। इसी प्रकार उन्होंने 
शडूकराचार्य के गीताभाष्य का भी उल्लेख किया है, जैसे ७।१ के भाष्य में। इससे शंकर 
और भास्कर के गीताभाष्यों की प्रामाणिकता सिद्ध हो जाती है। अर्थात्‌ उनके द्वारा रचित 
गीताभाष्य निश्वयेन उन्हीं की ही कृतियां हैं। 


४. धर्म-प्रामाण्य 

चार्वाक दार्शनिक कहते हैं-धर्म को प्रमाण से सिद्ध नहीं किया जा सकता, क्योंकि वह 
प्रत्यक्ष से अगोचर है और अनुमान आदि प्रमाण वस्तुतः प्रमाण ही नहीं हैं, क्योंकि वे 
संदेहपूर्ण हैं। अतः शास्त्र का विषय धर्म नहीं है। वस्तुतः धर्माभाव ही शास्त्र का विषय है। 
धर्माभाव के वर्णन का प्रयोजन श्रोताओं में धर्मानुष्ठान से उत्पन्न क्लेश की निवृत्ति है तथा 
धर्म के भ्रम को दूर करके उनको सुख दिलाना है। ऐसे शास्त्रकार जो धर्म का अभाव बताते 

है अर्थात्‌ धर्म का खण्डन करते हैं, वास्तव में बड़ा लोकोपकार करते हैं। 
के इस पर मध्वाचार्य कहते हैं कि धर्म स्वोभिमत है। बिना प्रमाण के उसका खण्डन 
या निराकरण नहीं हो सकता। केवल वाडमात्र से उस्तका निषेध संभव नहीं है (अर्थात्‌ 


कि ७आ.आआआ 
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धर्म नहीं है या धर्म भ्रम है), ऐसे वाक्य से धर्म का निराकरण नहीं होता। इसकी व्याख्या 
करते हुए जयतीर्थ कहते हैं- 


“यदि चार्वाक कहते हैं कि घटाभाव का निश्चय प्रत्यक्ष से होता है, तो यह मान्य 
हो सकता है यदि इस पर कोई विप्नत्तिपत्ति न हो। परन्तु जहाँ तक अस्तित्व-ब्ञान का प्रश्न 
है, वहाँ तक “वहाँ पिशाच है', ऐसा प्रत्यक्ष अनुपलम्भ है और इस कारण पिशाच के 
अस्तित्व पर सन्देह बना रहता है। अतः प्रत्यक्ष से अनुपलम्भ होने पर भी धर्म के अस्तित्व 
पर सन्देह बना रहता है।” इस प्रकार धर्माभाव के प्रतिपादक तथा निश्चायक प्रमाण का 
अभाव है। कम से कम प्रत्यक्ष से उसका अभाव नहीं सिद्ध किया जा सकता। 


पुनश्च, धर्म में आगम प्रमाण है। आगम और उसके सहकारी अनुमान से धर्म के 
अस्तित्व को सिद्ध किया जा सकता है। वदि आगम और अनुमान को न प्रमाण माना जाय 
तो सामान्य भाषा-व्यवहार ही असिद्ध हों जायगा। वाग्व्यवहार परप्रत्ययनार्थक होता है। यदि 
उसमें दूसरों को विश्वास न हो तो वाग्व्यवहार ही व्यर्थ हों जायगा। अतणव वाग्व्यवहार के 
लिए आगम-प्रामाण्य को मानना पड़ता है (देखिए जयत्तीर्थ की प्रमेषदीषिका, गीता २॥१ ३), 
क्योंकि वाचनिक व्यवहार आगम-प्रामाण्य पर ही निर्भर है। आगम-प्रामाण्य पुनः धर्म का 
प्रतिपादन करता हैं। 

यदि कहो कि अनुमान प्रमाण कैसे आगम-प्रामाण्य पर निर्भर है तो वें कहते हैं- 

“आपका वाक्य मैं सुन रहा हूँ ऐसा जानकर आप मुझसे कुछ कहते हैं। यदि ऐसा 
जानकर आप नहीं कहते हैं तो आपका वाग्ब्यवहार निष्फल है और आपको उसका प्रयोग 
नहीं करना चाहिए। और मैंने सुन लिया, समझ लिया, इसे आप मेरे प्रह्युत्तर से समझते 
हैं। मेरा प्रत्युत्तर हेतु-रूप से ज्ञापक है। यदि अनुमान प्रमाण को न माना जाय तो फिर 
प्रत्युत्तर-ज्ञान को भी अस्वीकार करना होगा। किन्तु उसे स्वीकार किया जाता है। अतः 
अनुमान प्रमाण आगम पर निर्भर है”। दूसरे की वृत्तियों का प्रत्यक्ष नहीं होता है। बिना 
दूसरे की वृत्तियों को जाने वाग्व्यवहार संभव नहीं है। अतएव वाग्व्यवहार की सिद्धि के लिए 
आगम और अनुमान दोनों को प्रत्यक्ष से स्वतन्त्र प्रमाण मानना पड़ता है। 

पुनश्च, प्रत्यक्ष और अनुमान से धर्म-सिद्धि नहीं होती है। अतः अपौरुषेय वाक्य (विद) 
को धर्मसिद्धि के लिए प्रमाण माना जाता है। बौद्ध आदि ने अपने प्रवर्तक के वाक्यों को अपौरुषेय 
मान लिया जिसका परिणाम यह हुआ कि वह अनेक मत-मतान्तरों के मकड़जाल में फंस गया 
और अपने मूलधर्म से बहुत दूर चला गया। अतएव अपौरुषेय वाक्य का अर्थ यह नहीं है कि 
उसका वक्ता कोई अज्ञात या ज्ञात मह्मपुरुष है। उसका वास्तव में कोई वक्ता नहीं है। वह अनादि 
ज्ञान है। वही धर्मसिद्धि में मूल प्रमाण है। स्मृति, पुराण तथा न्‍्याय-मीमांसा उसी को 
स्थृणनिखननन्याय से सुदृढ करते हैं। ये सब पौरुषेय हैं। 


९५ 
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यदि किसी भी वाक्य को अपौरुषेय न मात्ता जाय और लौकिक वाक्य की भाँति 
प्रत्येक वाक्य के लिए एक पुरुष वक्ता माना जाय, ती धर्माधर्म के अनिश्चय का प्रसंग 
उपस्थित होगा, क्योंकि तब निश्चायक प्रमाण का अभाव होगा। अतः जो भी धर्माधर्म के 
निश्चय में किसी प्रमाण की खोज करते हैं उन्हें अन्ततः कुछ वाक्यों को (धर्मवाचक वाक्यों 
को) अपौरुषेय मानना पड़ता है (दिखिए जयतीर्थकृत प्रमेयदीपिका २।॥१३)। 


५, ईश्वर-प्राप्ति 

महतु-तत्त्व के अभिमानी देवता चतुर्मुख ब्रह्मा हैं। अव्यक्त या प्रकृति के अभिमानी 
देवता लक्ष्मी हैं। इनसे पर पुरुषोत्तम विष्णु हैं जो उपनिषदों के अनुसार एक और अद्वितीय 
हैं। इन्हीं विष्णु के दश अवतार मुख्य हैं। इन अवतारों में किसी के द्वारा अथवा अव्यक्त 
(लक्ष्मी) की साधना से अथवा ब्रह्मा (महत्‌) के ध्यान से विष्णु का सात्रिध्य प्राप्त किया जा 
सकता है। 

उस सान्निध्य के ज्ञान द्वारा भगवान्‌ विष्णु से सायुज्य प्राप्त किया जा सकता है। 
सायुज्य-लाभ ही भगवत्म्राप्ति है। गीता में इसको प्राप्त करने के अनेक उपाय बताये गये 
हैं। कठोपनिषद्‌ के आधार पर गीता में बताया गया है कि शरीराभिमानी देवता से 
इच्धियाभिमानी देवता श्रैष्ठ है। उससे शब्द, रूपादिविषयाभिमानी देवता श्रेष्ठ हैं। उनसे भी 
मनो 5भिमानी देवता श्रेष्ठ है। उससे अहंकाराभिमानी देवता श्रेष्ठ है। उससे बुद्धि-अभिमानी 
या महतु-तत्त्वाभिमानी देवता श्रेष्ठ है। उससे अव्यक्ताभिमानी देवता श्रेष्ठ है और उससे भी 
भ्रेष्ठ भगवान विष्णु हैं जो सर्वोत्तम और अनुत्तम हैं। गीता के द्वितीय अध्याय से १४ 
अध्याय तक क्रमशः गीता अपने पाठक को विष्णु के समीपतर ले जाती है। प्रथम अध्याय 
में इस आध्यात्मिक यात्रा के उपक्रम का बीज है जिसे जीव का विषाद कहते हैं। अन्तिम 
अठारहवें अध्याय में समस्त यात्रा का उपसंहार किया गया है। इस प्रकार मध्वाचार्य और 
उनके अनुयावियों ने सिद्ध किया है कि भगवदूगीता में ईश्वर-लाभ का दर्शन है। आधुनिक 
युग में प्रो. रामचन्द्र दत्तत्रेय रानाडे भी गीता का ऐसा ही अर्थ करते थे। उन्होंने गीता की 
अपनी अंग्रेजी व्याख्या में जो वास्तव में प्रत्यक्षर व्याख्या न होकर गीतातात्पर्य-निर्णय-जैसी 
है इस मन्तव्य को स्पष्ट किया हैं कि भगवद्‌गीता अध्यात्म-साथना. का बेजोड़ ग्रन्थ है और 
उसका पाठक वास्तव में एक साधक हैं जो उसके सहारे से ईश्वर का साक्षात्कार करता है। 
उन पर मध्वाचार्यमत का स्पष्ट प्रभाव देखा जा सकता है। 


इस प्रकार मध्वाचार्य के भाष्य का प्रभाव न केवल उनके अनुयायियों पर पड़ा है वरन्‌ 
उसके बाहर भी अन्य साथकों पर पड़ा है। कन्नड़ भाषा के अनेक संत हैं जिन पर गीताभाष्य 
का ऐसा प्रभाव देखा जा सकता है। उत्तरी भारत में भी, विशेषतः बंगाल, उड़ीसा, काशी और 
वृन्दावन में मध्व के गीताभाष्य का पर्याप्त प्रभाव जिज्ञासुओं पर पड़ा है। 








शतर 


बैंदान्त-खण्ड 
सन्दर्भ-ग्रन्ध 


विद्यालल्लभतीर्थ, श्रीमदृभगवदूगीता (मध्वाचार्य के गीताभाष्य और गीतातात्पर्य का 
सार), २ भाग, दारागंज, इलाहाबाद १६८८। 


मध्वाचार्य (आनन्दत्तीर) भगवद्‌गीताभाष्य तथा जयतीर्थ-गीताभाष्य प्रमेषदीपिका, 
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पंचम अध्याय 
भगवदगीता का द्वैताद्वैतवादी भाष्य 


१. केशव काश्मीरी और उनका गीताभाष्य 


केशव काश्मीरी भट्ट, जिन्होंने गीता का द्वैतादैतवादी भाष्य लिखा है, निम्बार्क 
सम्प्रदाय के एक उच्च कोटि के विद्वान तथा संत थे। नाभादास्त ने भक्तमाल में उनकी 
प्रशंसा यों की हैं- 


काश्मीरि की छाप पाप तापिनि जगमण्डन। 

दृढ़ हरिभक्ति कुठार आनधर्म विटप विहण्डन |। 
मधुरा मध्य म्लेच्छ वाद करि बरबट जीते। 

काजी अजित अनेक देखि परचे भे भीते।। 

विदित बात संसार सब संत साखिनहिन दुरी। 
केशों भट नर मुकुटमणि जिनकी प्रभुता विस्तरी।। 


इससे स्पष्ट है कि केशव काश्मीरी ने मुसलमान विद्वानों से विवाद किया था और 
मथुरा तथा काश्मीर में हिन्दुओं को इस्लाम के प्रभाव से बचाया था। उनकी कीर्तिपताका 
चारों ओर फैली थी। उनकी भक्ति के सामने उनके समकालीन मनीषी नतमस्तक थे। 

उन्होंने निम्बाकमत के अनुसार भगवदुगीता पर एक टीका लिखी है जिसका नाम 
तत्त्वप्रकाशिका है। अपने गुर श्री गांगलभट और श्रीनिवासाचार्य को प्रणाम करते हुए वे 
स्वयं कहते हैं- 


श्री श्रीनिवासाचार्यगुरुं श्रीगांगलाभिषम्‌। 
प्रणम्य क्रियते गीता-व्याख्या तत्त्वप्रकाशिका।। 
केशव काश्मीरी ने अपने गीताभाष्य को निम्बार्क प्रणीत गीता-व्याख्या की संक्षिप्त 
विवृति बतलायी है- 
व्याख्यातमादी तददश्रबोधादाचार्यवर्यण हरिप्रियेण। 
निम्बार्कनाम्ना5ति गम्भीरबोध॑ श्रीनारदानुग्रहभाजनेन |। 
तत्पादचित्ताप्रतिबुद्धबुद्धिना भट्टेन श्रीकेशवसंज्ञकेन। 
तदर्थबोधाय तदाश्रितानां संक्षिप्प चैतदूविवृतं सुबोधम्‌।। 








पे वैदान्त-खण्ड 


किन्तु सम्प्रति निम्बार्क का गीता-भाष्य अनुपलब्ध है। अतः उसके बारे में कुछ कहा 
नहीं जा सकता। गीता-मान के बारे में केशव काश्मीरी अपनी विवृति की भूमिका में लिखते 
है- 


तंच्च गीताशास्त्र पंचचत्वारिंशद्धिकसप्तशत- 
श्लोकैर्महाभारते भगवता व्यासेन निबद्धमू। 
तदुक्त॑ भीष्मपर्वणि- 
घट्शतानि सर्विशानि श्लोकानां प्राह केशवः। 
अर्जुनः सप्तपंचाशत्‌ सफप्तर्षष्टिं तु संजयः।। 
धृतराष्ट्र: श्लोकमेक॑ गीताया मानमुच्यते। 
अर्थात्‌ गीता में ६२० श्लोक श्रीकृष्ण ने कहें, ५७ श्लोक अर्जुन ने कहे, ६७ श्लोक 
संजय ने कहे और एक श्लोक ध्रृतराष्ट्र ने कहा। इस प्रकार गीता में कुल ७४५ श्लोक हैं। 
परन्तु उन्होंने जिस गीता पर टीका लिखी है उसमें श्लोकों की संख्या ७०० ही है। अतः 
प्रश्न उठता है कि अन्य ४४ श्लोक कहाँ गये? 
इसपर कुछ लोगों का कहना है कि ये ४५ श्लोक प्रक्षिप्त थे और केशव काश्मीरी 
ने महाभारत के जिन श्लोकों के आधार पर गीता-मान ७४५ श्लोक बताया है वे भी प्रश्निप्त 
है। अतः इन सभी क्षेपकों को गीता से निकाल दिया गया है। परन्तु अन्य लोग कहते हैं 
कि ४५ श्लोक प्रक्षिप्त नहीं हैं| 
प॑. रघुवर मिद्रदूलाल शास्त्री और पं. रामसुखदास ने दिखलाया है कि ३२ अक्षरों 
का एक श्लोक मानकर प्राचीन ग्रन्थों के परिमाण का निश्चय किया जाता था। इस मत के 
अनुसार गीता में ७४५५ ३२ 5 २३८४० अक्षर होने चाहिए। प्रत्येक अध्याय की पुष्पिका 
के अक्षरों को और “श्री भगवान्‌ उवाच” आदि को जोड़ने से तथा जिन श्लोकों में ३२ 
से अधिक अक्षर हैं, उनके अधिक आंशों को अलग से जोड़ने पर अक्षरों की कुल संख्या 
२३८४० हो जाती है। इस प्रकार ७०० श्लोकों में उपलब्ध भगवदगीता का ही वास्तविक 
परिमाण अक्षरशः ७४५ श्लोक है। अस्तु | 
इतना स्पष्ट है कि केशव काश्मीरी के समय से यह प्रचलित था कि गीता का 
परिमाण ७४५ श्लोक है और संभवतः इस विषय पर केशव काश्मीरी ने उक्त दो विद्वानों 
के मत के अनुसार ही सोचा होगा। 
गीताशास्त्र को केशव काश्मीरी ने “मोहापहं शास्त्रम” (मोहनाशक शास्त्र) कहा है। 
इसने अर्जुन के मोह का नाश किया था। अर्जुन मनुष्यमात्र का प्रतीक है। अतएव 
गीताशास्त्र मोह-माया का नाशक है। मोह माया का मूल है। इस प्रकार गीताशास्त्र माया 
का नाश करने वाला है। यह मोक्षप्रद है तथा अविद्या-निवृत्ति करने वाला है। 





न का द्वैतादैतवादी भाष्य ९१४ 
इसका विस्तार करते हुए केशव काश्मीरी कहते हैं- 
सर्वमुमुक्षुभक्तानुकम्पया ज्ञानकर्मोपासनात्मकत्रिकाण्डविषयक 
वेदसारभूतगीताशास्त्रोपदेशैस्तत उज्जहार ।। 

(तत्त्वप्रकाशकिा, भूमिका) 
अर्थात्‌ गीता सभी मुमुक्षुओं और भक्तों का उद्धार करती है। इसमें ज्ञान, कर्म और 
भक्ति के समुच्चयमार्ग का प्रतिपादन है। यह वेदसार है और इस कारण कर्मकाण्ड, 
उपासनाकाण्ड और ज्ञानकाण्ड नामक तीन काण्ड इसमें हैं। 


तस्मादू धर्ममयी गीता सर्वज्ञानप्रयोजिका। 
सर्वशास्त्रमयी यस्मातू तस्माद्‌ गीता विशिष्यते।। 


गीता धर्ममयी है। यह सभी ज्ञान की प्रयोजिका है। अतः यह सर्वशास्त्रमयी है। इसकी 
इन विशेषताओं ने इसे एक अनुपम और अद्वितीय ग्रन्थ बना दिया है। 


२. नारायण और कृष्ण का अभेद 


निम्बार्काचार्य ने ही सर्वप्रथम भागवत-सम्प्रवाय के प्रवर्तक नारायण को कृष्ण से 
अभिन्न किया था। भगवान्‌ विष्णु ही नारायण हैं। विष्णु ही कृष्ण हैं। इसी मत को अभिव्यक्त 
करते हुए केशव काश्मीरी कहते हैं- 


हंसस्वरूपं सनकादिकेभ्यस्तत्त्वोपदेशाय विधाय शुद्धम्‌। 
तत््वं पर॑ भागवतं च धर्म तत्सम्प्रदायार्थमुपादिशद्‌यः ।। 
श्रीवासुदेवो भगवान्स एवं भक्ताय पार्थाय तु भारते वै। 
मोहापहं शास्त्रमुवाच गीतां सर्वेश्वरं तु शरणं प्रपधे।। 
सनक, सननन्‍्दन, सनत्कुमार और सनातन को तत्त्वोपदेश देने के लिए जिन भगवान्‌ 
ने हंस का रूप धारण किया था वे ही वासुदेव कृष्ण हैं जिन्होंने अर्जुन को मोहनाशक 
गीताशास्त्र का उपदेश दिया था। यह अभेदवाद वैष्णवमत के इतिहास में एक युगान्तरकारी 
सिद्धान्त सिद्ध हुआ है। इसने विष्णु-भक्ति को कृष्णभक्ति में रूपान्तरित कर दिया। इसका 
प्रभाव अद्दैतवेदान्त पर इतना पड़ा कि मधुसूदन सरस्वती जैसे उच्च कोटि के अद्वैतवेदान्ती . 
को भी मानना पड़ा कि “कृष्णात्पर॑ किमपि तत्त्वमहं न जाने” (मैं कृष्ण से बड़ा या परे 
किसी तत्त्व को नहीं जानता हूँ)। 








१६ 


चैदान्त-खण्ड 
३. तत्त्वप्रकाशिका की विशेषताएं 

तत्त्वप्रकाशिका टीका की निम्न विशेषताएं उल्लेखनीय हैं- 
केशव काश्मीरी अद्दैतवेदान्ती आचार्यों की भांति ही गीता को छः-छः अध्यायों के ३ 
घटकों में बांटते हैं। प्रथम से लेकर षष्ठ तक के ६ अध्यायों में कर्मोपशमवैराग्यपूर्वक 
योग का निरूपण तथा ल्ंपदार्थ का विवेचन है (दे. छठें अध्याय के अन्त में केशव 
काश्मीरी के दो श्लोक|। द्वितीय षट्क में भक्तियोग, ऐश्वर्य आदि शक्तियों से युक्त 
भजनीय कृष्ण भगवान्‌ तथा भक्तों के प्रकार बताये गये हैं। अन्तिम पटक में 
प्रकृति-पुरुष के स्वाभाविक संबन्ध (भेवामेद), पराभक्ति, भगवद्याप्ति-लक्षण निरतिशय 
आनन्द आदि का वर्णन है। 
केशव काश्मीरी ने अद्वैतवेदान्ती गीताभाष्यों का कहीं-कहीं खण्डन किया है। उदाहरण 
के लिए १३वें अध्याय के द्वितीय श्लोक की व्याख्या में वे लिखते हैं- 


असंसारिणं मां परमेश्वरमेव जानीहीति भगवत्तस्तात्पर्य 
कल्पयन्ति, तदसत्‌ सर्वशास्त्रविरुद्धत्वातू। तथाहि न 
तावत क्षेत्रज्ञानां ब्रह्म स्वर्पैक्यं शास्त्रप्रमाणेन वक्तूं शक्‍्यम्‌ 
नित्यो नित्यानां चेतनश्वेतनानामेक॑ बहूनां यो विदधाति 
कामानु.. ति भेदेकविषयाणामितिहासपुराणादि- 
वाक्यानां च निर्विषयत्वापत्त्या बाधप्रसंगातू | 
अर्थात्‌ कुछ लोग क्षेत्रज्ञ (जीवात्मा) को निरुपाधिक परमेश्वर ही मानते हैं। किन्तु 


यह मत सर्वशास्त्र-विरुद्ध है, कारण, इससे भेद-श्रुतियों और इतिहास-पुराण में जीव-परमात्मा 
के भेद के कथन का बांध होगा। इस कारण अद्दैतवाद अर्धनास्तिकवाद है। 


३. इसी प्रकार गीता की दैतवादी व्याख्याएं भी ठीक नहीं हैं, क्योंकि वे उन 


अभ्ैद-कथनों के विरुद्ध हैं जो वेद, इतिहास, पुराण आदि शास्त्रों मे कहे गये हैं। इसलिए 
अर्धनास्तिकत्व का दोष केवल भेदवाद पर भी है। 


है. 


अय॑ दोषः केवलमेदवादिमते5पि समानः, 
तन्‍्मते अभेदवाक्यानां बाधप्रसड्गातू | 
नहिं एकविधवाक्यबाध॑ विना केवलभेदो 5भेदी वा सिद्धयति।। 


केशव कांश्मीरी गीता १५। ७ की व्याख्या में कहते हैं- 








५ ९. 


रे का द्वैताईतवादी भाष्य घ्र१७ 
जीवभूतः प्राणोपाधियुक्तः स ममैवांशः शक्तिरूपांश 
एवं न तु स्वतन्त्र:।....शक्तेः शक्तिमतः स्वरूप- 
भेदेएपि पृथक्‌ स्थित्यभावाद्‌ भेदाभेदस्यैव सम्भवातू ।। 
अर्थात्‌ जीव ईश्वर की शक्ति है। ईश्वर शंक्तिमान्‌ है। शक्ति शक्तिमान में भेदाभेद 
है निबन्ध है। जीव न तो ईश्वर का प्रतिबिम्ब है और न अविच्छिन्न रूप। प्रतिबिम्बवाद और 
अवच्छेदवाद परिकल्पित मत हैं और शास्त्रसम्मत मत नहीं है। 
५. गीता १८।७३ में आये 'गतसन्देह:' की बड़ी उत्तम व्याख्या केशव काश्मीरी ने की है। 
देखिए- 

(१) न लेवाहम्‌ (गी-२-१२) इत्यादि से आत्मा के नित्य नानात्व और अविनाशित्व 
का निश्चय होता है और यह संशय नष्ट होता है कि आत्मा एक अनित्य 
और विनाशी है (द्वितीय अध्याय)। 

(२) तृतीय अध्याय से षष्ठ अध्याय तक के ज्ञान से साधन-विषयक संशय नष्ट 
होता है। 

(३) सफ्तम अध्याय से द्वादश अध्याय तक के निश्चय से भक्ति-प्राप्ति विषयक 
संशय नष्ट होता है। 

(४) त्रयोदश और चतुर्दश अध्यायों के ज्ञान के निश्चय से ब्रह्म के स्वरूप 
विषयक संशय का नाश होता है। 

(५) ईश्वर किन गुणों और शक्तियों से ऐश्वर्यवान्‌ है? इस विषय में उठने वालों 
संशयों का नाश पंचदश अध्याय के निश्चय से होता है। 

(६) तत्त्वज्ञान का कौन अधिकारी है? कीन अनधिकारी? कया हेय है? क्‍या 


है." 


् उपादेय है? यह सन्देह १६ और १७ अध्यायों के निश्चय से दूर होता है। 

है (७) अन्तिम अध्याय में गीता का सारसंग्रह है। यहाँ शरणागति-शास्त्र की 

' समाप्ति है। इससे समस्त संशयों के निवारण के साथ ही साथ निर्भयत्व या 
४ अभय प्राप्त होता है। भक्त अपने को कृतकृत्य समझता है। 

इस प्रकार 'गतसन्देह:' की व्याख्या में केशव काश्मीरी ने गीता के विभिन्न अध्यायों 






जा संगति भी बैठा दी है। प्रत्येक अध्याय किसी-न-किसी संशय का निवारण करता है, 
प्रथम अध्याय को छोड़कर । 


६. गीता में अर्थयंचक् का उपदेश दिया गया है। अर्थपंचक हैं-उपास्य, उपासक, 
कृपाफल, भक्तिरस और भक्ति के विरोधी तत्त्व- 
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उपास्यरूप तदुपासक च कृपाफरल भक्तिरसस्ततः परम । 
विरोधिनों रूपमर्थ तदाप्तेज्षेया इमेउर्था अपि पंच साधुभिः।। 
७. केशव काश्मीरी नें गीता के अनेक पर्वों की बड़ी मार्मिक व्याख्या की है। उनके 
गीताभाष्य के हिन्दी अनुवादक व्रजवल्लभ शरण ने पर्याप्त" 'अपर्वाप्त' और 'परत्तस्तु 
स इन पद्दों की सुन्दर व्याख्या की हैं। अन्तिम की व्याख्या में सः पद को 
उदाहरणभूत लिया जा सकता है। किन्तु ऐसे अनेक पद हैं। ऊपर “गतसन्देह:' की 
व्याख्या भी इसी कोटि की हैं। 
केशव काश्मीरी के गीताभाष्य का प्रयोजन गीता की भेदाभेदवादी व्याख्या करना तथा केवल 
प्ेदवादी और केवल अभेदवादी व्याख्याओं का खण्डन है। जैसे निम्बार्क ने ब्रह्मसूत्र पर एक 
ग्रेदाभेदवादी भाष्य लिखा है, उसी प्रकार केशव काश्मीरी ने गीता पर भेदाभेदवादी टीका की हैं। 
निश्चय ही उन्होंने भेदामेदवाद के दार्शनिक विकास में एक नया आयाम जोड़ा है। 


तत्त्वप्रकाशिका के अतिरिक्त उन्होंने १२ प्राचीन उपनिषदों पर उपनिषत्‌ प्रकाशिका 
नामक टीकाएं लिखीं। श्रीनिवासाचार्यकृत ब्रह्मसूत्र टीका पर उन्होंने प्रभा नामक व्याख्या 
लिखी | विष्णुसहस्ननामभाष्य, क्रमदीपिका और कृष्णविषयक कुछ स्तोत्र उसकी अन्य रचनाएं 
है | क्रमदीपिका पर व्रजेशाचार्य की टीका है। व्रजेश्ाचार्य को केशव काश्मीरी ने शाक्तमत 
से वैष्णवमत में दीक्षित किया था। वे ही काश्मीर के प्रथम वैष्णव दार्शनिक हैं। केशव 
काश्मीरी को इस कारण दिग्विजयी कहा जाता है। क्रमदीपिका वैष्णव-तंत्र का ग्रन्थ है। 

कहा जाता है कि केशवकाश्मीरी तैलंग ब्राह्मण थे। वे मधुरा में रहते थे। वहीं से 
काश्मीर गये थे। बाद में वे बंगाल भी गये थे और अंग्रेजों को वैष्णवी दीक्षा दी थी। इस 
प्रकार केशव काश्मीरी ने वैष्णव मत का विपुल प्रचार किया था। वे निम्बार्क सम्प्रदाय के 
एक जाज्वल्यमान नक्षत्र हैं। अपने समय में वे भारत के अन्यतम वैष्णव आचार्य थे। 
जैततादैतवादी भास्कराचार्य ने भी गीता का एक भाष्य लिखा है जो प्रकाशित है। निम्बाक के 
कई अन्य अनुयागियों ने भी गीता की टीकाएं की है। किन्तु इन सबमें प्रायः वही दृष्टि है 
जिसे केशव काश्मीरी ने अपने गीताभाष्य में अभिव्यक्त किया हैं। अतएव यहाँ इनके पृथक्‌ 
विवेचन नहीं दिये गये हैं। सं. 
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हर अध्याव 
भगवद्‌गीता की शुद्धाद्वैतववादी टीकाएं 


१. विट्ूठलेश की गीता-विषयक कृतियां 
महाप्रभु वल्लभाचार्य ने भगवदुगीता पर कोई टीका नहीं लिखी थी। सम्प्रति जो 
भगवद्‌गीता-टीका वल्लभाचार्य के नाम से विख्यात है वह वास्तव में उनके वंशज गोस्वामी 
वल्लम की कृति है। गो. वल्लभ विट्रठलेश के पंचम पुत्र रघुनाथ के वंशज थे। उन्होंने 
अपनी टीका के आरम्भ में महाप्रभु वल्लभाचार्य तथा प्रभुचरण विट्ठलेश की प्रणामाउ्जलि 
अर्पित की हैं- 


यदीक्षणसुधाधाराष्यापितः सुकृती नरः। 
कृशो5पि लमते पुष्टि तं श्रीवल्लभमाश्रये ।। 
यत्करुणारसदुष्ट्या हृदि हरिभक्त्यडूकुरः समुल्लसति। 
त॑ विटूठलविभुमनिशं पूर्णानन्दात्मक॑ वन्दे।। 
इन श्लोकों से स्पष्ठतः सिद्ध है कि गो. वल्लम महाप्रभु वल्लभाचार्य से भिन्न हैं। वह 
एक ऐतिहासिक सत्य है कि वल्लभाचार्य के वंशर्जों में एक ही नाम कई व्यक्तियों के हैं। 
इस कारण प्राय: भ्रान्ति की संभावना रहती है। शुद्धादैत के इतिहास के विद्यार्थियों को इस 
भ्रान्ति को सावधानी से दूर करना चाहिए। 
प्रमुचरण विट्ठलेश की गीता के बारे में तीन कृतियाँ मिलती हैं- 

१. गीतातात्पर्य या गीतातात्पर्य-निर्णय। इसके कई संस्करण प्रकाशित हैं। रमानाथ भट्ट 
ने बम्बई से १६३४ ई. में इसको हिन्दी अनुवाद के साथ प्रकाशित किया है। इसका 
दूसरा हिन्दी अनुवाद गो. श्याममनोहर ने किया है जो बम्बई से प्रकाशित है। 

२. गीतार्थविवरण- यह कृति गीता के प्रथम अध्याय के बीस श्लोकों तक मिलती है और 
भ्रग्नलाल शास्त्री ने इसे गो. वललभ की गीतातत्त्वदीपिका के साथ संपावित-प्रकाशित 
किया है। किन्तु यह प्रभुचरण की कृति नहीं है, क्योंकि इसमें कहा गया है कि जब 
तक गीतामृततरंगिणी का अध्ययन न किया जाय तब तक गीतार्थ के बारे में बड़ी 
प्रान्ति रहती है। अतः यह गीतामृततरंगिणी के लेखक गो. पुरुषोत्तम के बाद लिखी 
गई है। 





छ्२6 वैवान्त-खण्ड 


तावदूअभ्ममों भवेत्नूणां मतभेद: कृतों महान्‌। 
यावन्न दृश्यते विज्ेः गीतामृततरंगिणी।। 
(गीतार्थ-विवरण श्लोक १३-१४) 
अतः इसके लेखक कोई अन्य विट्ठल हैं, प्रभुचरणविट्रठलेश्वर नहीं। 

३. गो. पुरुषोत्तम की गीतामृततरंगिणी से ज्ञात होता है कि प्रमुचरण विद्ृठलेश्वर ने 
गीतार्थसंग्रह नामक कोई ग्रन्थ लिखा था। इसके कुछ श्लोकों को उन्होंने उद्घृत भी 
किया है। 

४. सुना जाता है कि जयपुर-नरेश के पोधीखाना में श्री विदृठलेश्वर प्रणीत सप्तश्लोकीगीता- 
विवरण और 'सर्वधर्मान्‌ परित्यज्य'..। इस पद की टीका की पाण्डुलिपि है। श्री 
विट्ठलेशचरितामृत में द्वारकादास परीख ने गीताहेतु नामक ग्रंथ को श्रीविटृठलेश 
की कृति बताया है। इसी प्रकार डा. सुरेचद्रनाथ दासगुप्त ने अपने भारतीय दर्शन 
के इतिहास में भगवदगीताहेतुनिर्णय नामक एक ग्रन्थ को विटृठलेश की रचना कहा 
है। किन्तु लगता है कि गीताहेतु और गीताहेतुनिर्णय एक ही ग्रन्थ के दो नाम हैं, 
व्यास-समास शैली के अनुसार। किन्तु अभी तक इस ग्रन्थ को प्रकाशित नहीं किया 
गया हैं। अतः इसके बारे में आगे कुछ नहीं कहा जा सकता। 


२. गो. वल्लभ की तत्त्वदीपिका 

गो, वल्लभ की गीतातत्त्वदीपिका का नामोल्लेख बालकृष्ण भट्ट उपनाम लालू भट्ट ने 
अणुभाष्य की अपनी टीका निगृद्ार्थप्रकाशिका में किया है। लालू भट्ट गो. पुरुषोत्तम के 
वरिष्ठ समकालीन थे। अतः गो. वल्लभ का समय गो. पुरुषोत्तम से कुछ पहले था। जैसा 
कि वल्लभ-सम्प्रदाय की परम्परा है, गो. वल्लभ भी भगवान्‌ श्रीकृष्ण की वन्दना के अनन्तर 
महाप्रभु वल्लभाचार्य और प्रभुचरण विट्ठलेश को नमस्कार करके ग्रन्थ का आरम्भ करते 
हैं। इसके उपोदुघात में वे कहतें हैं-भगवान्‌ श्रीकृष्ण अनुग्रह करके भगवदुगीता के प्रथम 
छः अध्यायों में अपने भक्त अर्जुन को या उम्के प्रसंग से अपने प्रत्येक भक्त को सांख्य 
और योग की बुद्धि से स्वधर्म में लगाते हैं। यदि इसके बाद भक्त में कुछ सन्देह शेष बचता 
है तो उसके निराकरण के लिए वे द्वितीय घटक अर्थात्‌ अध्याय ६-१२ और तृतीय षटुक 
अर्थात्‌ अध्याय १३-१८ में जो उपदेश देते हैं उससे भक्त अपने स्वधर्म के अनुपालन से 
मोक्ष-लाभ करता है। गो. वल्लभ के अनुसार प्रथम षट्क सूत्रवत्‌ हैं, दिवत्तीय पटक 
वृत्तितत्‌ है और तृतीय पटक भाष्यवत्‌ है। इस प्रकार स्थृणनिखननन्याय से भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
ने अपने अनुगृहीत भक्त को स्वधर्म में नियोजित किया है। 








-] की शुद्धादवतवादी टीकाएं 

स्वपुष्टिमिश्रभक्त हि यदा श्रीपुरुषोत्तमः। 
विवेकवत्या संसांख्यीयबुद्धूया धर्म न्‍्ययोजयतू।। 
अतन्मात्ररुचिं ज्ञात्वा चौर्यवत्या ततो हरिः। 
योगबुद्धयाह स्वधर्म षटकेन भगवान्‌ गुणैः।। 
तथापि किब्चितू संदिग्धं माहात्मृयभक्तितः। 
द्विषड्भियोजयामास सवधर्म मोक्षदों हरिः।। 
प्रथमं सूत्रवत्‌ षट़क॑ दिवतीयं चापि वृत्तिवतू । 
तृतीय॑ भाष्यरूपं हि स्वयं भगवतोच्यते।। 
सांख्य-योग का निरूपण गीता में पुष्टिमिश्रत्ववोधार्थ है। गो. वल्लभ ने सांख्य और 
योग को श्रीकृष्ण के मकर॒कुण्डल की संज्ञा दी है। भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने इन दोनों को पहन 
कर ही अपने मुखारविन्द से उपदेश दिया है। गो. वल्लभ के अनुसार प्रथम अध्याय म 
दुःख (विषाद, शोक) का वर्णन हैं, द्वितीय अध्याय में सांख्य-योग का निरूपण है, फिर 
३-१० (६) अध्यायों में मर्यादाभक्ति का प्रतिपादन है और अन्तिम (११-१८) आठ अध्यायों 
में पुष्टि-भक्ति का विवेचन है। उनका मत है कि वाणी द्वारा उपदेश देने में मर्यादाभक्ति है 
और आत्म-दर्शन में पुष्टिभक्ति है- 


वाचोपदेशे मर्यादा पुष्टिर्भक्त्यात्मदर्शने। 
(गीतातत्त्वदीपिका, उपोद्घात) 


गो, वल्लभ प्रत्येक अध्याय के आरम्भ में उस अध्याय के मूल मन्तव्य को कुछ 
बलोकों में लिख देते हैं। इससे अध्यायों की संगति बैठती है और उनका वर्ण्य-विषय भी 
भली भौँति ज्ञात हो जाता है। उनका मत है कि आलम्ञानवान्‌ होने से ईश्वरज्ञानवान्‌ होना 
ग्रेयस्कर है। अतः ईश्वर की सेवा नित्य कर्त्तव्य है- 





ईश्वरज्ञानवान्‌ औष्ठों नात्मविज्ञानवानू परमू। 
यतः स्वात्मज्ञानवद्भिरीश्वरः सेव्यते5निशम्‌ |। 


(सातवें अध्याय की टीका का आरम्भ) 


गीता के मुख्य विषय का प्रतिपादन उपसंहारखूपेण वे इस प्रकार करते हैं- 
कर्मान्तर्गतमेव यत्र विमलं ज्ञानं विशुद्ध॑ पर 
साक्षाच्श्रीपुरुषोत्ततेकविषयं भक्तिश्च निर्हतुका | 
मर्यादा भुवि पुष्टिरुदृभवमिता गत्या प्रपत्त्यात्मनः 
सर्वत्यागत एवं सेयममला गीता समुद्भासते।। 
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३. गो. पुरुषोत्तम की अमृततरंगिणी है 

गोस्वामी पुरुषोत्तम ने भगवदुगीता पर एक शुद्धाद्वैत॒वादी भाष्य लिखा है जिसका नाम 
गीतामृततरंगिणी है। कुछ लोग इस ग्रन्थ के लेखक गो. पुरुषोत्तम के धर्मपिता व्रजराय को 
मानते हैं। कोई इसे गो. पुरुषोत्तम के दत्तक पुत्र की रचना मानते हैं जिसका नाम भी 
पुरुषोत्तम था। इस प्रकार इस टीका के लेखक के बारे में विवाद है। किन्तु सभी पक्षों का 
विचार करते हुए अधिसंख्य विद्वान इसे गो. पुरुषोत्तम की ही कृति मानते हैं। वल्लभ-सम्प्रदाय 
में प्रस्थानचतुष्टय पर टीका लिखने वाले एकमात्र गो. पुरुषोत्तम हैं। उन जैसा ग्रन्थकार इस 
सम्प्रदाय में कोई दूसरा नहीं हुआ है। । 

गीतामृततरंगिणी के उपोदृघात में उन्होंने पहले श्रीकृष्ण, वल्लभाचार्य और विट्ठलेश्वर 
को प्रणाम किया है और तत्पश्चात्‌ गीता के प्रयोजन का विचार किया है। यहाँ उन्होंने 
अद्दितवादी टीकाकार शंकराचार्य और मधुसूदन सरस्वती के मतों का खंडन किया है तथा 
श्रीधरस्वामी और रामानुज के मतों को अपने मत के अनुकूल पाया हैं। शंकराचार्य के 
ज्ञानमार्ग-संन्यासमार्ग का खंडन करते हुए वें कहते हैं कि परम निःश्रेयस-प्राप्ति गीता का 
प्रयोजन नहीं है, क्योंकि उसका प्रयोजन उससे न्यून है। गीता के अन्त में शरणगमन का 
उपदेश है। अतण्व उपसंहारबल से गीता का तात्पर्य न ज्ञान हैं न सेन्यास, अपितु 
शरणागतिरूप भक्ति है। मधुसूदन सरस्वती के काण्डत्रयात्मक तथा 'ततृत्वमस्ति“परक 
गीताशास्त्र का खंडन करते हुए वे कहते हैं कि वह रुचिकर नहीं है, क्योंकि वैसे कथन 
गीता में नहीं हैं (तदपि च न रोचिष्णु, तादृशवाक्यस्य तथादर्शनात्‌)। 

श्रीधरस्वामी के जिस मत से वे सहमत हैं वह यह है-गीता में प्रायः भगवान्‌ के ही 
वचन है। व्यासजी ने बीच-बीच में कुछ श्लोक जो कहें हैं वे भगवान्‌ के वचनों की 
सड्गति-स्थापना में उपयोगी हैं। रामानुज के जिस मत को वे अनुकूल मानते हैं वह यह 
है कि गीता का प्रयोजन ज्ञानकर्मसमुच्चयांग सहित भक्तियोग है। 

उनका भी मत है कि गीता में मुख्यतया भक्ति का उपदेश है और अन्य जो कुछ वहाँ 
कहा गया है वह सब उसी का अंग है (अमृततरंगिणी के उपोद्घात का अन्त)। 

गो. पुरुषोत्तम ने अपने इस उपोदुधात में प्रभुचरण विद्ृठ्लेश के गीतार्थसंग्रह के 
निम्न श्लोकों को उद्धृत किया है- .. 


तदर्धसंग्रहस्ववेव॑ प्रभुचरणैरुक्तः- 
प्रवृत्तियम भगवान्‌ ऋषि द्वारा निरूप्य ततू। 
निवृत्तिमिष्टां सुदृढां निःसन्दिगुधां हरिर्जणगी।। १।। 
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सांख्यं योगं रहस्यं च रहस्यत्रयमेव च। 
अन्योन्यान्याधिक्यनिर्धारों ज्ञानविज्ञानयोरपि।। २।। 


स्वस्वरूपविनिर्धारों भजनेतरनिर्णयः। 
तद्धेतुर्गुणवैषम्य॑ सर्वशास्त्रविनिर्णयः।। ३॥। 


इति गीतार्थनिर्धारो वथाभागो वितन्यते। 
सांख्ययोगौ निरूप्यादी मोहमुत्साद्य फाल्गुनम्‌।। ४।। 


भक्तिपीयूषपातारं कृतवानिति संग्रह:।। ५।। 
उनका कथन है कि भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अर्जुन को अपनाकर (स्वीयत्वेन) गीतोपदेश 
दिया है। यही पुष्टि-भक्ति का बीज है। प्रत्येक अध्याय की टीका को वे एक ऐसे श्लोक से 
आरंभ करते हैं जिसमें उस अध्याय का हार्द दिया रहता है। अन्तिम अध्याय के अन्त में 
वे लिखते हैं कि अर्जुन के प्रसंग से भगवान्‌ ने सभी मनुष्यों के उद्धार का सन्देश दिया है- 


श्रीकृष्णस्यानन्यभक्तस्य गीताश्रवणतः परा। 
वृढ़ा भक्तिभभवेद्‌ गीतासारस्त्वेवं हि बुध्यताम्‌।। १।। 


शास्त्रार्थरूपमज्ञात्वा कृतं न फलद॑ भवेतू। 
हरिभजनसिद्धयर्थ गीताशास्त्रमथाब्रवीतू ।। २।। 


अर्जुनाय प्रसडूगेन सर्वोद्धारप्रवत्ववानू। 
तस्माज्ज्ञात्वा हिं गीतार्थ कृष्णः सेव्यों हि सर्वदा।। ३।। 


अतस्तदर्थ॑ गीतार्थों निगृढ़ो विनिरूपितः। 
श्रीमदाचार्यपादाब्जभक्त्या लब्धो ह्यनन्यया।। ४॥। 


श्रीमदाचार्यपादेषु गीतार्थकुसुमांजलिः | 
न्यस्तस्तेन प्रसीदन्‍्तु ते सदा मयि किंकरे।। ५॥। 


पुष्टिमार्गीय भक्तानां विहारार्थ सुनिर्मला। 
कृता श्रीकृष्णभावाब्थिगीतामृततरंगिणी।। ६॥।। 
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यह है गीता का सार जो अमृततरंगिणी के अन्त में लेखक ने स्वयं लिख दिया है। 


विट्ठलेश्वर के गीतातात्पर्य का भी सन्दर्भ गो. पुरुषोत्तम ने अपनी टीका में यत्र-तत्र 
दिया है। उनकी टीका संक्षिप्त, किन्तु मार्मिक है। यह टीका डा. वासुदेवकृष्ण चतुर्वेदी के 
हिन्दी अनुवाद के साध प्रकाशित है। इसका एक संस्करण सं. २०३४ वि. में कांकरोली से 
भी प्रकाशित हुआ था। 
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१. भगवदगीता ११ टीकाएं, ३ खण्ड सं. 
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| अध्याय 


भगवदगीता की अचिन्त्यभेदाभेदवादी टीकाएं 


चैतन्यमत के अनुयागियों में विश्वनाथ चक्रवर्ती तथा बलदेव विद्याभूषण ने क्रमशः 
सारार्थवर्षिणी और गीताभूषण नामक टीकाएं भगवदगीता पर लिखी हैं। इन दोनों का 
प्रकाशन कृष्णदास बाबा, कुसुम सरोवर, राधाकुण्ड, मथुरा ने १६६६ ई. में' किया है। 


१. सारार्थवर्षिणी 


इस टीका के प्रत्येक अध्याय के आदि तथा अन्त में उसका सार श्लोक में दिया गया 
है। विश्वनाथ चक्रवर्ती मानते हैं कि गीता के १८ अध्यायों में आदि के छः अध्यायों में 
निष्काम कर्मयोग, मध्य के छः अध्यायों में भक्तियोग तथा अन्तिम छः अध्यायों में ज्ञानयोग 
प्रदर्शित हैं। भक्तियोग को अतिरहस्य तथा सर्वदुर्लभ होने के कारण बीच में रखा गया है। 
भक्तिरहित कर्ममार्ग और ज्ञानमार्ग व्यर्थ हैं। ये दोनों मार्ग भक्तिमिश्रित हैं। भक्ति द्विविध 
है-केवला भक्ति और प्रधानीभूता भक्ति। केवला भक्ति परम प्रबल है और कर्मयोग तथा 
ज्ञानयोग के बिना भी प्रभावती है। प्रधानीभूता भक्ति कर्मज्ञान से मिश्रित है। प्रथम अध्याय 
में सैन्यदर्शन का वर्णन है। द्वितीय अध्याय में आत्मा और अनात्मा का विवेक प्रतिपादित 
किया गया है। यह अध्याय सम्पूर्ण गीता का सूत्र है, क्योंकि इसमें ज्ञान, कर्म तथा भक्ति 
का कहीं स्पष्ट तो कहीं अस्पष्ट निरूपण है। तृतीय अध्याय में निष्काम कर्मयोंग और 
विवेक का, चतुर्थ अध्याय में जन्म और कर्म के नित्यत्व और ज्ञानोत््कर्ष का, पंचम अध्याय 
में ज्ञान से अधिक महत्त्वपूर्ण कर्म तथा तत्पदार्थ के ज्ञान का और षष्ठ अध्याय में 
अष्टांगयोग का वर्णन है। यह प्रथम षट्क का विषय वर्णन है। 

सातवें अध्याय में भजनीय श्रीकृष्ण के ऐश्वर्य का निरूपण है। आर्त, जिज्ञासु, 
अर्थार्थी और ज्ञानी, ये चार प्रकार के भक्त (भजनकर्ता) बताये गये हैं। जो भजन नहीं करते 
हैं वे भी चार प्रकार के हैं-मूढ़ (पशुतुल्य), नराधम (स्वेच्छा से भक्ति का त्याग करने वाले)। 
अज्ञानी (शास्त्रज्ञ होते हुए भी कृष्ण को मात्र मानव मानने वाले) तथा आसुर (गीता 
६॥१४)। अष्टम अध्याय में शुद्ध भक्ति का वर्णन है तथा देवयान और पितृयान का विवरण 
है। नवम अध्याय में भक्त के उत्कर्ष का वर्णन है, दशम अध्याय में भगवान्‌ की विशूतियों 
का, एकादश अध्याय में विश्वरूप-दर्शन का तथा द्वादश अध्याय में अनन्यभक्ति (ज्ञानीभक्त 
की भक्ति) का वर्णन हैं। 
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त्रयोदश अध्याय में भक्तिमिश्नित ज्ञान * आरम्भ होता है। इसमें जीव-शरीर और 
परमात्मा-शरीर का विवेक किया गधा है। चतुर्दश अध्याय में कहा गया है कि गुण (सत्त्व, 
रज और तम) बन्यनकारी हैं और परमात्मा की भक्ति से ही उनकी निवृत्ति संभव है। 

पंंचदश अध्याय में का वर्णन है जो क्षर तथा अक्षर से अर्सग ते. 
आत्मा-रूप है। षोडश अध्याय में बैवी तथा आसुरी सम्पद्‌ का वर्णन है। विश्वनाथ चक्रवर्ती 
यहाँ कहते हैं कि जो वेदमार्गी (आस्तिक) हैं वे ही सदृगति या स्वर्ग पते हैं और नास्तिक 
नरक जाते हैं। सप्तदश अध्याय में सात्विक, राजस तथा तामस छा का विवेचन है। 
सात्विक श्रद्धा ही मोक्षारहता है। अष्टादश अध्याय में गुह्यसारतमा भक्ति का निरूपण है। 
अष्टादश अध्याय के ७४ से ७८ श्लोकों की टीका सारार्थवर्षिणी में नहीं है। प्रसिद्धि है कि 
इन श्लोकों पर टीका थी, किन्तु रससंपृक्‍त होने के कारण टीका के अन्तिम तीन पन्ने गणेश 
जी के वाहन मूषक खा गये। बाद में चक्रवर्ती जी ने पुनः उन पर सीका नहीं लिखी। कुछ 
भी हो, सारार्थवर्षिणी निःसन्देह भक्तिरस से ओत-प्रोत टीका है। विश्वनाथ चक्रवर्ती मानते 
$ कि जो जीवन्मुक्त पुरुष भगवाद के प्रति अपराध करता है वह पुनः जन्म लेता है। इसके 
पक्ष में वे प्रमाण देते हैं- 


यद्यचिन्त्यमहाशक्ती झगवत्यपराधिनः ।। 


वस्तुतः वे जीवन्मुक्त के दो प्रकार मानते हैं-संगीत जीवन्पुक्त और परमसंगीत 
जीवन्मुक्त। संगीत जीवन्मुक्त सायुज्य के लिए भक्ति करते हैं। परमसंगीत जीवन्युक्त 
त्यक्तमुमुक्षु (मुमुक्षारहित) है। वे भक्तिरस के माधुर्य का नित्य आस्वादन करते हैं। अंतिम 
कोटि में ही शुकदेव-जैसे जीवन्मुक्त आते हैं। 


बलंदेव विद्याभूषण की भुषणी टीका विश्वनाथ चक्रवर्ती की सारार्थवर्षिणी के ऊपर 
लिखी गयी उपटीका ही लगती है। उन्होंने षाड़गुण्यवर्ती स्वरचित गीता को प्रणाम किया है। 
उनके मत से गीता एक उपनिषद्‌ है जिसमें ईश्वर, जीव, प्रकृति, काल तथा कर्म, इन पांच 
तत्त्वों का वर्णन है। विभु संवित्‌ ईश्वर है। अणु संवित्‌ जीव है। सत्त्वादिगुणत्रय का आज 
द्रब्प प्रकृति है। नैगुण्य-शून्य जड़द्रव्य का है। पुरुषप्रधान से निष्पाध अर कर्म है। प्रथम 
चार तत्त्व नित्य हैं। कर्म अनित्य है। इन्होंने गीताशास्त्र के अनुबन्ध-चतुष्टय के भी उल्लेख 
किया है। गीता का अधिकारी वह हैं जो श्रद्धालु, सद्धर्मनिष्ठ तथा जितेन्द्रिय हो। सन्निष्ठ 
परिनिष्ठित और निरपेक्ष भेद से वह त्रिविंध है। विषय $ गीताशास्त्र | संबंध है वाच्य-वाचक 
संबंध। वाच्य श्रीकृष्ण हैं। वाचक गीताशास्त्र है। प्रयोजन है अशेष क्लेश की निवृत्ति के 





भगकगीता की अधिन्त्यभेदाभेदवादी टीकाएं ५२७ 


साथ श्रीकृष्ण का साक्षात्कार। विद्याभुषण का अभिमत है कि अष्टादश अध्याय में गीता का 
संक्षेप दिया गया है और दास्यपूर्विका प्रपत्ति को भगवश्माप्ति का मुख्य साधन माना गया है। 
शरणागति ही प्रपत्ति है। 


उपाया बहत्स्तेषु प्रपत्तिदास्यपूर्विका। 
क्षिप्रं प्रसादिनी विष्णोरित्यष्टादशतो मतम्‌।। 


विद्याभूषण ने गीता के तीन षट॒कों को यद्यपि क्रमशः कर्मषट्क, भक्तिषटुक तथा 
ज्ञानषट्क कहा है तथापि उनका मत है कि यह व्यपदेश प्राधान्य के कारण है, वैसे प्रत्येक 
पटक में कर्म, ज्ञान तथा भक्ति के कुछ-न-कुछ वर्णन हैं। उन्होंने भूषण टीका उन लोगों 
के लिए लिखी है जो श्रीगोविन्दप्रेममाधुर्य के लोभी हैं, ककणा से आर्द्र साधु हैं। उन्हें गीता 
में श्रीकृष्णतत्त्व का प्रेमपूर्वकत अनुसन्धान करना चाहिए। 


सन्दर्भ-ग्रन्थ 
श्रीमदूभगवद्‌गीता, विश्वनाथ चक्रवर्तिमहोदय॑विरचित “सारार्थवर्षिणी” टीकया एवं 


श्रीयुतबलदेव विद्याभूषणमहोदयविरचित “गीताभूषण” भाष्येण समलंकृता सं. कृष्णदास 
बाबा, राधाकुण्ड, मधुरा, १६६६ । 


अष्टम अध्याय 


भगवद्‌गीता का आननन्‍्दभाष्य 


स्वामी रामानन्द ने भगवदुगीता पर आनन्दभाष्य लिखा था। उम्तका हिन्दी अनुवाद एवं 
व्याख्यान स्वामी रामेश्वरानन्द ने किया है जिसका नाम भाष्यतत्त्ददीप है। आनन्दभाष्य पर 
म.म. रघुवराचार्य ने गीतार्थवच्धिका नामक टीका लिखी है जिसके अन्तिम श्लोक से स्पष्ट 
है कि लेखक पर मधुसूदन सरस्वती के भाष्य का प्रभाव पड़ा था। यद्यपि रघुवराचार्य ने 
मधुसूदन का अर्थ वहाँ कृष्ण लिया है, किन्तु यह शब्द शिलष्ट है। इससे मधुसूदन सरस्वत्ती 
का भी संकेत है। " 

आनन्दभाष्य के आरम्भ में स्वामी रामानन्द ने भगवान्‌ श्रीराम, सीता, हनुमान, ब्रह्मा, 
वस्तिष्ठ, योगीश्वर पराशर, वेदज्ञ व्यास, जिर्तेखिय शुकदेव, श्री पुरुषोत्तमाचार्य (बोधायन), 
आचार्य गंगाधर आदि को प्रणाम करते हुए अपने गुरु स्वामी राघवानन्द को प्रणाम किया 
है। 

आनन्दभाष्य का संक्षेप स्वामी रामानन्द के प्रशिष्य के शिष्य अनुभवानन्द ने 
गीतार्थसुधा नाम से २१ श्लोकों में किया है। इसमें आनन्दभाष्य के आधार पर गीता के 
प्रत्येक अध्याय का विषय बताया गयां है। इस पर रामेश्वरानन्द ने अन्वयदीपिका नामक 
एक टीका लिखी है। 

आनन्दभाष्य का दार्शनिक मत विशिष्टादैत है। अतएव अनेक विद्वानों के मत से 
आनन्दभाष्य रामानुज के गीताभाष्य-जैसा ही विशिष्टाद्वैतवादी है। परन्तु रामानन्द-सम्प्रदाय 
के आधुनिक आचार्यों ने रामानुज के गीताभाष्य और आनन्दभाष्य के अन्तरों को रेखांकित 
करते हुए दोनों की सम्प्रदाय-परम्पराओं का भेद स्पष्ट किया है। रामानुज का विशिष्टाद्वैतवाद 
लक्ष्मीनारायणवाद है और रामानन्द का विशिष्टादैतवाद सीतारामवाद है। मन्त्र, उपास्य और 
उपासना के भेद से दोनों दर्शनों में भेद हैं। 


आनन्दभाष्य की निम्नलिखित विशेषताएं उल्लेखनीय हैं- 


१, गीताशास्त्र अध्यात्मविद्या-प्रधान है। इसको परम कारुणिक भगवान्‌ देवकीनन्दन ने 
अपने भक्त के उद्घार के लिए प्रकट किया। अर्जुन को उपदेश देने के व्याज से 
भगवान्‌ ने अपने सभी भक्तों के उद्घार का मार्ग दिखाया है। “अथ परमकारुणिको 
भगवान्‌ देवकीनन्दनों निजभक्तजनोद्धाराय अध्यात्मविद्याप्रधानं षट्कत्रयात्मकगीताशास्त्रम्‌ 
अर्जुनोपदेशव्याजेन आविर्भावनाम्बभूव” (आनन्दभाष्य १३। १) 








२. 


३. 





भगव्ूगीता का आनन्दभाष्य फ्ज्ह 
गीताशास्त्र को भगवान्‌ द्वैपायन (कृष्णद्वैपायन) ने महाभारत में श्लोकबद्ध किया। 
(आनन्दभाष्य १।१)। 
भगवान्‌ देवकीनन्दन कृष्ण आदि पुरुष साकेताधिपति भगवान्‌ श्रीराम के अवतार हैं। 
रामानन्दसम्प्रदाय के अनुसार भगवान्‌ शब्द का मुख्य अर्थ भगवान्‌ साकेताधिपति राम 
है। उसके गौण अर्थ षड़विध ऐश्वर्यलेश से सम्पन्न भगवान्‌ के अवत्तार हैं। 
षड़विध ऐश्वर्य का तात्पर्य भगवानु के छः गुण हैं- 


ज्ञानशक्तिबलैश्वर्यवीर्यतेजांसि षड़गुणाः। 
भगवत्त्वेनेरिताः सन्ति श्रीरामे भगवान्‌ स॒ ततू।। 
श्रीरामे भगवच्छब्दों मुख्यवृत्या प्रवर्तते। 

गौण एवं सत॒ चान्यत्र षड़विषैश्वर्यलेशतः।। 


(गीता में ३ षट॒क हैं-छः-छः अध्यायों के) 


प्रथम पटक (१-६ अध्याय) में ज्ञान-गर्भित कर्मयोंग का प्रतिपादन है जो परा भक्ति 
का उदय है। उसका प्रयोजन अक्षरतत्त्व का यथार्थ ज्ञान प्रदान करना है। द्वितीय 
षट्क (७-१२ अध्याय) में सपरिकर भक्तियोग का वर्णन है। इन दोनों घटकों में 
निखिल अध्यात्मशास्त्र का प्रतिपादन हो गया है। किन्तु उनमें निर्दिष्ट पदार्थों का 
संशोधन करना तृतीय घटक (१३-१८ अध्याय) का कार्य है। प्रत्येक पटक में ३-३ 
अध्यायों के दो त्रिक हैं। इसका विवेचन गीतार्थचन्द्रिका में किया गया है और संगति 
बैठायी गयी है। 

आनच्दभाष्य में यथास्थान पूर्वापर-सम्बन्ध अर्थातु पूर्ववर्ती श्लोक और उत्तरवर्ती 
श्लोक का सम्बन्ध अच्छी तरह से बताया गया है। इसे सम्बन्धभाष्य कहा जाता है। 
सम्बन्ध-भाष्य से उपस्थापित विषय का प्रयोजन ज्ञात होता है। किन्तु सम्बन्ध-भाष्य 
के कारण आनन्दभाष्य की प्राचीनता पर सन्देह होता है। यह आनन्दभाष्य को जित्तना 
सुगठित और सुसंबद्ध करता है उत्तना ही यह एक उत्तरवर्ती ग्रन्थ सिद्ध होता है। 
अतः हमारा अनुमान है कि यह १६वीं शत्ती की रचना है और गीता के अनेक भाष्यों 
के अनुशीलन के आधार पर लिखा गया है। विशेषतः रामानुज-भाष्य से भिन्नता 
दिखाना आनन्दभाष्य का एक प्रयोजन लगता है। आनन्द-भाष्यकार के सामने 
रामानुज का गीतामाष्य धा। कहीं-कहीं दोनों की पदावली में इसलिए बड़ा साम्य हैं। 
उदाहरण के लिए गीता (८।६) की व्याख्या में रामानुज कहते हैं- 


हृददेशे सकलप्रवृत्तिनिवृत्तिमूलज्ञानोदये देशे। 





ण३० वैदान्त-खण्ड 


और रामानन्द कहते हैं- 


हृददेशों सकलप्रवृत्तिनिवृत्तिकारणभूतज्ञानावासस्थलहृदयप्रदेशे । 
यहाँ यद्यपि रामानन्द-सम्प्रदाय के विद्वदूगण दोनों सम्प्रदायों का अन्तर बताते हैं, 
तथापि रामानुज और रामानन्द की पदावलियों में जो साम्य है वह सिद्ध करता है कि 
रामानन्द के सामने रामानुज का भाष्य अवश्य विद्यमान था। रामानन्द वैसे भी रामानुज के 
परवर्ती हैं। किन्तु उनका गीता-भाष्य तो उनकी भी रचना नहीं जान पड़ता और किसी 
रामानन्दी आचार्य की रचना लगता है। 

६. कहीं-कहीं आनन्दभाष्य की व्याख्याएं अलन्त विस्तृत और गम्भीर हैं। उदाहरण के 
लिए गीता २।१२ का भाष्य लिया जा सकता है, जिसमें अद्वैतवाद के अविधा-सिद्धान्त 
का खण्डन और जीवों के नानात्व और जीवेश्वर-मेद का प्रतिपादन किया गया है। 
वहीं २।२७ की व्याख्या में असत्कार्यवाद का विस्तृत निरूपण और प्रबल खण्डन है। 
कहीं-कहीं निर्विशेष ब्रह्मगाद का भी खण्डन है। 

७. आनन्‍्दभाष्य में श्रुतियों और स्मृतियों आदि से यधासम्भव कम से कम उद्धरण विये 
गये हैं| इसमें लाघव-न्याय का पालन और पुनरुक्ति दोष का निवारण किया गया है। 
यदि कहीं श्रुतिवचन से कोई तथ्य प्रमाणित किया गया है तो उसको स्मृतिवचन से 
प्रमाणित करने की आवश्यकता नहीं समझी गई है। स्मृतिवचन प्रायः वहीं दिये गये 
हैं जहाँ श्रुतिवचन को नहीं प्रस्तुत किया गया है। 

८. यद्यपि आनन्दभाष्य और रामानुज के गीताभाष्य में पर्याप्त भेद हैं जिन्हें आधुनिक युग 
में रामानन्दी विद्वानों और आचार्यों ने उद्घाटित किया हैं, तथापि यह मानना गलत 
नहीं है कि आनन्दभाष्य पर रामानुजभाष्य का प्रभाव है। अविधा का जो खण्डन 
आनन्दभाष्य में किया गया है वह शब्दतः और अर्थतः रामानुज के द्वारा उद्भावित 
सात अनुपपत्तियों की ही व्याख्या है। 

६, आनन्दभाष्य में गीताभाष्य का आरम्म 'धर्मक्षेत्रे कुरुकत्रे' इस प्रथम श्लोक से माना 
गया है। उसका मध्य निम्न श्लोक को माना गया है- 


इदं शरीरं कौन्तेय क्षेत्रमित्यभिधीयते। 
एतदयो वेत्ति त॑ प्राहुः क्षेत्रज्ञ इति तदुविदः।। 
(गीता ३॥४) 
और गीता का उपसंहार निम्नश्लोक में किया गया है- 
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सर्वधर्मान्परित्येज्य मामेक॑ शरणं व्रज। 
अह त्वा सर्वपापेभ्यों मोक्षयिष्यामि मा शुचः।। 


(गीता ८।६६) 


१०. आनन्वभाष्य में प्रपत्तिषटूक (पड़विद्या प्रपत्ति) का सिद्धान्त अहिर्बुध्न्यसंहिता (३७ |२८) 
से लिया गया है। वहीं गीता १८६६ के भाष्य में कहा गया है कि-बोधायन ने 
प्रपत्तिघटकम्‌ नामक एक ग्रन्थ लिखा था जिसमें षड़विद्या शरणागति का प्रतिपादन है। 
इस प्रकार आनन्दभाष्य सिद्ध करता है कि शरणागति और प्रपत्ति के लिए 
रामानन्द-सम्प्रदाय रामानुज सम्प्रदाय का ऋणी नहीं है। दोनों सम्प्रदायों ने इस 
सिद्धान्त को अपनी गुरु-परम्परा से प्राप्त किया था। 

११. आनन्वभाष्य भक्तियोग (प्रपत्तियोग) को ही भगवद्माप्ति का मुख्य साधन मानता है। 
इसमें सभी मनुष्यों का अधिकार है- 


न जातिभेद॑ न कूल न लिंगं न गुणक्रियाः। 
न देशकालौ नावस्थां योगों ह्ययमपेक्षते।। 
(भारद्वाजसंहिता १।१४) 


इस श्लोक का उद्धरण आनन्दभाष्य १८।६६ के भाष्य में है। इसका पूरा अनुपालन 
रामानन्द-सम्प्रदाय में किया जाता है। स्कन्दपुराण को उद्धृत करते हुए रामानन्द ने 
आनन्दभाष्य १८/४६ में यों कहा है- 


ब्राह्मण: क्षत्रियों वैश्यः शुद्रो वा यदि वेतरः। 

विष्णुभक्तिसमायुक्तो ज्ञेयः सर्वोत्तिमो5त्न सः।। 

भगवदूभत्तिदीप्ताग्निर्वग्धदुर्जातिकश्मलः 

श्वपचो5पि बुधः श्लाघ्यः न वेदाढ्यो5पि नास्तिकः।। 

इस प्रकार “जाति पांति पूछे ना कोई। हरि का भजे सो हरि का होई”, यह 

रामानन्द-सिद्धान्त भाष्य में शास्त्रप्रमाण से सिद्ध किया गया है। इस सिद्धान्त के कारण 
रामानन्द-सम्प्रदाय का विपुल प्रचार हुआ है। आज भी जितने साधु इस सम्प्रवाय में हैं 
उतने किसी दूसरे सम्प्रदाय में नहीं हैं। 

१२. गतार्थचद्धिका में रघुवराचार्य ने आनन्दभाष्य के वैशिष्ट्य पर प्रकाश डाला है। 
उन्होंने कहा है कि ज्ञान से अविद्या दूर होती है और भक्ति से बन्धन-माया दूर होती 
है। अविद्या व्यष्टिगत बन्धन हैं और माया समष्टिगत बन्धन है। भक्ति के बिना माया 
की निवृत्ति नहीं हो सकती है। इस प्रकार ज्ञानसहित भक्तिमार्ग ही मोक्ष का साक्षातत 
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हेतु है। कर्मयोग इस मार्ग का मात्र साधन है। वह परम्परया मोक्ष-हेतु है। साक्षात 
हेतु नहीं है। 


सन्दर्भ-ग्रन्थ 
१. रामेश्वरानन्द के तत्त्वदीप (हिन्दी व्याख्या) सहित स्वामी रामानन्दर का गीता-आनन्द- 
भाष्य, जगदुगुरु श्रीरामानन्दाचार्य पीठ कर्णावती, ३८०००७ (गुजरात), १६६०. 
२.  रामानन्द स्वामीकृत गीता का आनन्दभाष्य, अनुभवानन्दकृत गीतार्वलुधा, रघुवराचार्यकृत 
अर्धचन्द्रिका और वैष्णवाचार्यकृत गुह्यार्थदीपिका सहित, वेदान्ताश्रम, सिख्धपुर, (गुजरात), 
१६६५. 











हे अध्याय 
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१. बच्चा झा और उनकी परम्परा 


बच्चा झा के नाम से प्रसिद्ध धर्मदत्त ज्ञा मिथिला में उन्‍नीसरवी शताब्दी के एक 
सर्वश्रेष्ठ दार्शनिक हुए हैं। इनका जन्म १८६० ई. में बिहार प्रान्त के मधुबनी जनपद में 
नवानी ग्राम में हुआ था। इनका निधन सन्‌ १६१८ में हुआ था। ये शाण्डिल्य गोत्रीय थे 
और पधर्मशास्त्रीय निबन्धों के प्रणेता पंडित रत्नमणि झा के पौत्र एवं दुर्गादत्त झा के पुत्र 
थे। प्रतिमा के धनी बच्चा झा ने अपने परिश्रम से भारतीय विद्या की सभी शाखाओं पर 
समान अधिकार प्राप्त किया था। अतणव विद्वानों ने इन्हें “सर्वतन्त्रस्व॒तन्त्र” की पदवी से 
अलड्कृत किया। किन्तु उनका मुख्य विषय था न्यावशास्त्र, जिसका इन्होंने गुरुमुख से 
विधिवत आद्योपान्त अध्ययन किया था। सौभाग्य से इनके मातुल ठाढी ग्रामवासी नैयायिक 
विश्वनाथ झा न्यायशास्त्र के इनके अध्यापक थे। मिथिला के प्रसिद्ध दार्शनिक बवुजन झा 
तथा जटाधर झा के श्रीचरणों के अन्तेवासी होकर भी इन्होंने विद्याएं अधिगत की थीं तथा 
वाराणसी के विश्वुत विद्वान बालशास्त्री एवं विशुद्धानन्द सरस्वती के श्रीचरणों में बैठकर भी 
कुछ विद्याएं सीखी थीं। किन्तु नव्यन्याय में इनका योगदान परिमाण तथा गुण दोनों की दृष्टि 
से अधिक एवं कालज़बी है। इनकी दृष्टि में जगदीश भट्टाचार्य की सिद्धान्तलक्षणव्याख्या 
सर्वाधिक व्युत्पादक है। किंवदन्ती है कि महाराज दरभंगा द्वारा आयोजित घौत-परीक्षा में 
भाग लेते समय केवल इसी ग्रन्य का अवलोकन कर सभी दर्शनों की परीक्षा में इन्होंने भाग 
लिया था। संभव है कि इसी बात को ध्यान में रखकर मेरे पितृचरण कृष्णमाधव झा ने 
इनके सिद्धान्तलक्षण गृढार्थतत््वालोंक की सुबोधिनी व्याख्या लिखी थीं। 

बच्चा झा ने आजीवन स्वाध्याय तथा अध्यापन द्वारा शास्त्र की रक्षा करते हुए अच्छे 
शिष्यों की एक मण्डली तैयार की। इनके शिष्यों में षष्ठीनाथ मिश्र, सहदेव झा, शशिनाथ 
झा, लक्ष्मीनाथ झा तथा जगदीश झा विशेष रूप से उल्लेखनीय हैं। षष्ठीनाथ मिश्र गुरु के 
द्वारा संचालित महाविद्यालय में न्यायशास्त्र के अध्यापन में आजीवन लगे रहे। कुछ दिनों 
के लिए किसी व्यक्तिविशेष के आग्रह पर न्यायविद्याविषयक जिज्ञासा के प्रशमन-हैतु वे 
करांची भी गये थे। सहदेव झा अपने घर ही छात्रों को विद्यादान करते रहे। शशिनाथ झा 
का अध्यापन क्षेत्र गुजरात, सौराष्ट्र, मध्यप्रदेश तथा मिथिला था। इनकी विशिष्ट कृति 
“ब्रितलावच्छेदतावाद” है। लक्ष्मीनाथ झा ने आरम्भ में सूरत में और पश्चात्‌ वाराणसी के 
हिन्दू विश्वविद्यालय में प्राच्यविद्या विभाग में अध्यापन किया। ब्रह्मसृत्रशाइकरभाष्य पर 
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इनकी प्रकाश-विकास टीका प्रकाशित है। बच्चा झा के आत्मज नैयायिक वरेण्य जगदीश झा 
अध्यापन तथा शास्त्रार्थ में पूर्ण यशस्वी हुए। इन्होंने अपने सुयोग्य पुत्र श्री रत्तीश झा को 
अपनी विद्या का उत्तर साधक बनाया जो अध्यापन, लेखन तथा शास्त्रार्थ में कुशल हैं। 
बच्चा झा ने नव्यन्याय के अनुमानखण्ड के सभी विषयों पर परिष्कारपूर्ण विवेचन 
गृढार्थतत्त्वालोक नाम से प्रस्तुत किये हैं जिनमें से कुछ प्रकाशित हैं तथा अधिकांश 
अप्रकाशित हैं और इनके पौत्र रतीश ज्ञा के पास विद्यमान हैं। सामुद्रिकशास्त्र, शकुनशास्त्र 
कामशास्त्र, अर्थशास्त्र, नीतिशास्त्र, अलडूकारशास्त्र, ज्योतिषशास्त्र तथा शब्दानुशास्न पर 
यथाप्रसड॒ग इनके वैदुष्य का परिचय मिलता 3 | अद्दैतसिद्धि की चन्द्रिका व्याख्या पर भी 
इन्होंने गृढार्थतत्त्वालोक का प्रणयन किया है जो अभी प्रकाशित नहीं है। 


२. मधुसूदनी की टीका 
श्रीमद्भगवदगीता की मधुसूदनी-टीका पर बच्चा झा ने नव्यन्याय की विवेचन-पद्धति 
से गृढार्थतत्त्वालोक नामक व्याख्या लिखी है। इसमें इन्होंने लक्षण एवं परीक्षण की विधि से 
नव्यन्याय की चिन्तन-पद्धति द्वारा वेदान्तमत का विवेचन पूर्वक स्थापन किया है। 
मड्गलाचरण में ही वे कहते हैं कि मधुसूदन सरस्वती प्रणीत गीता की गृढार्थदीपिका नामक 
व्याख्या के निगृढ़भाव का मैं आलोकित करना चाहता हूँ, जहाँ द्वितीयादि अध्यायों में 
वेदान्तार्थ-विचारों का प्राचुर्य है - 


टीका निगुढ्भावा ख्याता गूढार्थदीपिकाभिधया 
श्रीमधुसूदनयतिना कृतिना विहिताल्ति गीतायाः।। ४ ।। 
वेदान्तार्थविचारप्रचुरांस्तस्या द्वितीयादीनू। 
वीक्ष्याध्यायांस्तेषामालाकों 5यं कृतो येन ।। 
अपनी व्याख्या में झा महाभाग ने गीता के अनेक पद्दों का मार्मिक विश्लेषण तथा 
स्पष्टीकरण किया है। कुछ उदाहरण यहाँ प्रस्तुत हैं - 
(9) श्री “भगवान्‌ उवाच”' में भगवान्‌ पद की व्याख्या करते हुए गूढार्थतत्त्वालोककार ने 
कहा है कि भगवतु शब्द का अर्थ परमेश्वर है यद्यपि भग शब्द का प्रयोग छः अर्थों 
में होता है। कहा गया है - 


ऐश्वर्यस्य समग्रस्य धर्मस्य यशसः शियः। 
वैराग्यस्याथ मोक्षस्य षण्णां भग इतीरणा।। 


इन छः अर्थों में 'भग' शब्द का व्यासज्यवृत्ति होकर रहना संभव नहीं है, क्योंकि 
सभी प्रकारों के ऐश्वर्य से रहित परमर्षियों के लिए भी भगवान्‌ शब्द का प्रयोग होता है। 
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एक-एक अर्थ को लेकर यदि प्रयोग किया जाए या प्रयोग को उत्पन्न माना जाए तो 
परमेश्वर पद के अभिप्रेत उत्कर्ष का ही निर्वाह नहीं हो सकेगा।अतएव यतिवर मधुसूदन 
सरस्वती ने कहा है कि नित्य योगार्थक मतुप्‌ प्रत्यय से युक्त “भगवान्‌” पद का तात्पर्य 
परमेश्वर ही है। परमेश्वर में ही समग्र ऐश्वर्य निहित है। उनकी इच्छा के विपरीत अन्य 
किसी में समग्र ऐश्वर्य प्रसिद्ध हे जाता है। केवल उन्हीं में उसका प्रतिरोध नहीं होता है। 
अब मधुसूदन सरस्वती द्वारा निर्दिष्ट भगवान्‌ की परिभाषा यहाँ समन्वित होती है। वह 
परिभाषा इसे प्रकार है - 


उत्पत्ति च विनाशं च भूतानामगतिं गतिम्‌। 
वैत्ति विद्यामविद्यां च स॑ वाच्यों भगवानिति।। 


यहाँ एक बात और उठायी गयी है। उक्त प्रतीक में आदि पद से किसका संग्रह 
अभिप्रेत है। बच्चा झा कहते हैं कि आदि से धर्म का संग्रह नहीं हो सकता हैं, क्योंकि तत्त्व 
ज्ञानवान्‌ परमेश्वर में धर्म की उत्पत्ति सम्भव ही नहीं हैं। अथवा 'धर्म' पद का अर्थ सभी 
प्रकार के पापों की निवृत्ति है जो ईश्वर में है ही। अतः आदि पद से धर्म का संग्रह हो 
सकता है। अब कोई नहीं कह सकता कि यदि धर्म पद का अर्थ पुण्य है और समग्र पुण्य 
एकत्र सम्भव नहीं है तब पुण्योपाधिविशिष्ट भगवत्‌ शब्द का कोई अर्थ नहीं होगा, अतः 
भग शब्द का अर्थ परमेश्वर में घंटित ही नहीं होगा। शरीर के भेद से तथा काल के भेद 
से यदि भग शब्दार्थ का समावेश परमेश्वर में मानेंगे तो अन्यत्र भी भगवत्तू शब्द का प्रयोग 
होगा और औचित्य में भी सन्देह नहीं होगा। धर्म पद का यहाँ अर्थ ही बदल दिया गया 
है, वह पुण्य न होकर पाप-निवृत्ति का वाचक हों गया है। यह आपत्ति नहीं उठायी जा 
सकती कि वसिष्ठ आदि परमर्षि में तब धर्म की सत्ता सिद्ध नहीं होगी, क्योंकि धर्म पद 
का अर्थ ही परिवर्तित होकर पांप-निवृत्ति हो गया है और वस्लिष्ठ आदि में प्रारब्ध दुरित 
की सत्ता निर्विवाद है। यहाँ दुरित-निवृत्तिरूप धर्म में प्रारब्य से भिन्‍न दुरित विवश्षित है 
और परमर्षियों में प्रारव्थ दुरित की संभावना हे। सकती है, प्रारब्ध से इतर दुरित की नहीं। 
अतएव यहाँ किसी दोष की सम्भावना नहीं की जा सकती है। अथवा धर्म पद यहाँ 
पुण्यजनक आचरणपरक है और उसका अनुष्ठान ईश्वर भी सम्प्रदाय-परम्परा के प्रवर्तन- 
हेतु करता है। फ़लतः परमेश्वर में भग शब्द के सभी अथों के समावेश से परमेश्वर के 

लिए भगवान्‌ पद का व्यवहार सर्वथा समुचित है। (द्र: गृढार्थतत््वालोक पृ. १-२) 

(२) पुनश्च, द्वितीय अध्याय सप्तम श्लोक के व्याख्यान में बच्चा झा ने ममता और 
मदीयता में सृक्ष्म विवेचन दिखाया है। इनका प्रतिपादन इस प्रकार है- ममता और 
मदीयता एक नहीं हैं। मम यह एक विभक्त्यन्त प्रतिरूपक अव्यय है। अतएव ममता 
से यह मेरा है, इस प्रकार के ज्ञान-विशेष्यक अर्थ अभिप्रेत है और मदीयता से मेरा 
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वैदात्त-खण्ड 


सम्बन्ध विशेष अमिप्रेत है, वह ममता नहीं हो सकता, क्योंकि द्वेष तथा ज्ञान विशेष 
से ममता की निवृत्ति हो जाती है, किन्तु मदीयता की निवृत्ति नहीं होती है 
(द्र. गुढार्थ, पृ. ३) । 

इसी अध्याय के षोडश श्लोक की व्याख्या में मधुसूदनी टीका की “द्रव्यगुण 
शेदासिद्धया चेति” पंक्ति का प्रतीक उठाकर इन्होंने वेदान्त शास्त्रानुमत सिद्धान्त का 
ही सप्रमाण सबल समर्थन किया, न कि अपनी न्यायवासना का परिचय दिया है। 
“यथा सौम्मैकेन सुवर्णेन सर्वसुवर्णमयं विज्ञातं स्यादू वाचारम्भर्ण नाम विकारों नामधेय॑ 
सुवर्णमित्येव सत्यमृ” - इस उपनिषद्‌ वचन के आधार पर इन्होंने कहा कि जैसे एक 
ही सुवर्ण कभी कुण्डल रूप में तो कभी कटक रूप में प्रतीत होता है इसी तरह द्रव्य 
तथा गुण आदि में वस्तुतः सत्‌ रूप से अभेद ही है, पारस्परिक भेद तो व्यवहार में 
कल्पना के आधार पर उत्पन्न होता है - “तथैव सदात्मना द्रव्यगुणयोरभेद एवं 
पारमार्थिकस्तस्थैव कालत्रयानुवर्तित्वात्‌” (दर. गूढ़ार्थ. पृ. ११)। यहाँ उन्होंने कहा है 
कि इस बात का विस्तार से उपपादन ब्रह्मसृत्रशाडकरभाष्य में तदन्यत््वमारम्भणशब्दादिभ्य 
इस अधिकरण में तथा श्रीहर्ष के खण्डनखण्डखाद्य में किया गया है। (द्र. गूढार्थ. 
पृ. ११)। 

भेद-सिद्धि शंकर मिश्र आदि नैयायिकों (अभिनव) ने स्वतन्त्र रूप से प्रकरण ग्रन्थ 
लिखकर की है। पुनः मधुसूदन सरस्वती ने अद्वैतरलरक्षण तथा अद्वैत॒सिद्धि में 
शंकर मिश्र की युक्ति का निराकरण किया है। इन्होंने अद्भैतरतलरक्षण में आवेश में 
आकर शड्कर मिश्र को “वृद्ध महीक्ष”" तक कह डाला है। इसके पहले आचार्य 
उदयन ने किरंणावली तथा आत्मतत्त्वविवेक में विशेष रूप से गुणगुणिभेदभाव का 
संबले समर्थन किया है। फिर भी इन सब ग्रन्थों की युकति एवं प्रमाणों से परिचित 
नैयायिक मूर्धन्य बच्चा झा ने वेदान्त-सिद्धान्त के प्रतिपादन में ही अपनी प्रज्ञा को 
लगाया है। जिस शास्त्र की व्याख्या की जाए उसकी मर्यादा का परिषालन ही 
व्याख्याकार के लिए मुख्य करणीय होता है। इससे न्यायशास्त्र में इनकी कट्टरता का 
अभाव द्योतित होता है तथा इनकी उदारता, सदाशयता और वेदान्त दर्शन के प्रति 
श्रद्धा व्यक्त होती है। बच्चा झा ने उदयन के आत्मतत्त्वविवेक के आधार पर वैदान्त 
को न्याय से श्रेष्ठ माना है। अतएव गुणगुणिभेदवाद अन्ततः सदात्मना आत्मैक्यवाद 
में विल्लीन हो जाता है। सं. 


इस अध्याय के चौबीसवें श्लोक की व्याख्या में मधुसूदन सरस्वती की व्याख्येय पंक्ति 
“परमाण्वादीनामभ्युपगमादिति'' इस प्रतीक की लेकर बच्चा झ्ञा ने सम्पूर्ण न्‍्याब-दर्शन 
में समागत परमाणुसिद्धि, अवयविसिद्धि तथा समवायसिद्धि आदि विषयों के विचारों 





आसन 
है 


सनयनन्‍न्‍न्‍म 


बच्चा झा (नैयायिक) का गुढ़ार्थतत्त्वालोक प्३७ 
का सार यहाँ एकत्र संगृहीत कर दिया है। पूर्वपक्ष एवं उत्तरपक्ष की प्रक्रिया से 
आलोचना की है और विचारों में सृक्ष्मता लायी है, किन्तु अन्त में समर्थन वेदान्तमत 
का ही किया है। यहाँ भी बच्चा झा के पाण्डित्य के असाधारण प्रकर्ष को देखा जा 
सकता है। [द्र. गूढार्थ, पृ. २०.-३६) 
घष्ठ अध्याय के द्वितीय पद्य की व्याख्या में मधुसूदन सरस्वती की पंक्ति 
प्रत्यक्षानुमानशास्त्रोपमानार्थापत्त्यभावाख्यानि”' को प्रतीक रूप में लेकर बच्चा झा ने 
सभी दार्शनिकों के प्रमाण-विषयक विचारों का निर्यास प्रस्तुत किया हैं। (दर, गूढार्थ 
पु, १०४-१२४)। 
त्रयोदश अध्याय के उननीसवें श्लोक की व्याख्या में बच्चा झा ने कहा है कि 
उपाधि क्या है, उसके साथ सम्बन्ध क्या है, औपाधिक जीव का स्वरूप क्या है तथा 
जीव में उपाधिगत धर्मों की उपलब्धि कैसे होती है - आदि विषयों के प्रसंग में 
वेदान्तियों में भी परस्पर वैमत्य है जिनका यहाँ संक्षेप में परिचय कराया गया है 
(द्रष्टव्य गुढार्थ पृ, १४३)। 
इस तरह मौलिकता और अग्रगतिकता के साथ चिन्तन की सुक्ष्मता गृढार्थततत्त्वालोक 
की विशेषता है। इसमें बच्चा झा ने न्‍्यायदर्शन को व्यावहारिक तथा वेदान्त दर्शन का 
पारमार्थिक मानकर दोनों का समन्वय किया है। संक्षेप में, यह ईश्वरवाद तथा ब्रह्मवाद 
का समन्वय है। उनकी गीता-व्याख्या न्‍्यायानुसारिणी मानीं जा सकती हैं जिसके 
परिणामस्वरूप गीता का ईश्वर जगत का केवल निमित्तकारण है, न कि 
अभिन्‍ननिमित्तापादानकारण 

सन्दर्भ-ग्रन्थ 

गढार्थतत्वालोक, भगवदुगीता की अन्य सातों टीकाओं के साथ प्रकाशित, निर्णयसागर, 
बम्बई, १६३६। 
मधुरानाथ तर्करत्त ने कलकत्ता से १८८१ में एक भगवदगीता टीका प्रकाशित की 
थी। उनकी टीका के साथ श्रीधप और मधुसूदन सरस्वती की भी गीता-टीकाएं 
प्रकाशित हैं। तीनों टीकाएँ एक ही ग्रन्थ में हैं। मथुरानाथ मूलतः नैयायिक थे, जैसे 
बच्चा झञा थै। अतः इन दोनों नैयायिकों की टीकाओं में आत्मा को ज्ञाता, कर्त्ता और 
भोक्ता मानते हुए ज्ञानमार्ग, कर्ममार्ग तथा भक्तिमार्ग का समन्वय किया गया है। 
न्यायदर्शन का यह प्रभाव सर्वप्रथम मधुसूदन सरस्वती की गीताटीका पर परिलक्षित 
हुआ था। सं. 





दक्षम अध्याय 
गीता के काश्मीरीय भाष्य 


१, शैवमत के गीताटीकाकार 


भारतीय दार्शनिक-परम्परा में काश्मीरीय दार्शनिकों का अपना स्वतन्त्र अस्तित्व रहा 
है। उन्होंने दर्शन के विशाल भारतीय-साहित्य में शैवदर्शन का एक पृथक्‌ अध्याय जोड़ा है। 
काश्मीरीय शैवदर्शन दैत, अद्दित एवं द्ैतादैत के सिद्धान्तों की व्याख्या प्रस्तुत करता है। इन 
आचार्य के दार्शनिक चिन्तन की चमत्कारिक विशेषता यह है कि वे वेदान्त, न्याय, मीमांसा 
आदि अन्य भारतीय दर्शनों की भौति अपने सिद्धान्तों के पोषण में श्रुतियों के अत्यधिक 
उद्धरण नहीं देते, अपि तु अपने आप आचार्य विरूपाक्षशिव के वचनों एवं उनके अनुयायी 
उपासक आचार्यों के वचनों का प्रामाण्य स्वीकार करते हुए उद्धृत करते है, किन्तु किसी 
भी दृष्टि से वेदों के विरुद्ध सिद्धान्त का प्रतिपादन नहीं करते। 

काश्मीरीय दर्शन की अद्दैतधारा के प्रमुख प्रतिद्न्द्री योगाचार एवं शून्यवादी बौद्ध थे 
एवं द्वैतधारा के आचार्यों के मुख्य प्रतिपक्षी वैभाषिक एवं सौत्रान्तिक बीछ थे। 

गीता के प्रति इन शैवाचार्यों की अत्यधिक निष्ठा थी। अतः कई प्रमुख आचार्यों ने 
गीता पर अपनी वृत्तियाँ लिखीं। इसका प्रमुख कारण यह भी था कि काश्मीरीय आचार्य 
मूलतः ज्ञान-कर्म-संमुच्चयवाद के पोषक थे। इस दृष्टि से अपनी बात कहने का सर्वेत्कृष्ट 
साधन गीता ही हों सकती थी। 

प्रस्तुत पृष्ठों में काश्मीरीय शैवदर्शन की भद्ैतधारा' के दो प्रमुख आचार्यों के 
गीताभाष्यों का सामान्य परिचय प्रस्तुत है। 


२. रामकण्ठ के सर्वतोभद्र का विवरण 


राजानक रामकण्ठ ने गीता के काश्मीरीय पाठ के प्रत्येक श्लोक का 
ज्ञानकर्म-समुच्चयवादी भाष्य लिखा था। इस भाष्य का नाम उन्होंने “'सर्वतोभव्र'' रखा था। 
यद्यपि भाष्य की अवतरणिका या अन्तिम संग्रह श्लोकों में “सर्वतीभद्र” शब्द का उल्लेख 
नहीं है, किन्तु अध्याय के अन्त में दी गई पुष्पिका में टीका का ज्ञाम उल्लिखित है। 


रामकण्ठ मुलतः कान्यकुब्ज के निवासी थे। इनके पिता नारायणकण्ठ भी वेदादिशास्त्रों 
के अप्रतिम विद्वान थे। इनकी विद्वत्ता से प्रभावित होकर सम्भवत्तः ललितादित्य ने इन्हें 
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अपनी सभा का अलंकार बनाया होगां। इनके बड़े भाई मुक्ताकण उच्चकोटि के कवि ये 
एवं अवन्तिवर्मा (८५४-८८३२६.) की सभा में सम्मानित थे। क्षेमेद्र के कविकण्ठाभरण में 
मुक्ताकण के भाई चक्रपाल की कृति से एक श्लोक उद्धृत है। सम्भवतः चकपाल रामकण्ठ 
के लघुआता थे। नारायणकण्ठ के तीनों पुत्र मुक्ताकण, रामकण्ठ एवं चक्रपाल सम्मानित 
कवि थे। रामकण्ठ ख्वय॑ को सत्रहवें अध्याय में “सर्वतोभद्र” के संग्रह-शलोक में “कविवर” 
शब्द से सम्बोधित करते हैं। यह संग्रह-श्लोक स्वयं ही उनके कंवित्व का प्रमाण है- 


“अध्यायश्च नगेन्दुकः कविवरस्यायं प्रयोगे नवे। 
निर्व्यूढः फलितं विभर्ति सुजनों यस्मिन्‌ वराभ्युदृगमम । 
श्रद्धाभक्तिसखीसमर्पितनवाकल्पक्रियोदूभासिनीमू । 


सर्वेश्वर्ससमागमाभ्युदयवामासाद्य संविदृवधूम्‌ ।। 

(कविवर के नवीन प्रयोग टीका) में यह सत्रहवें अध्याय का निर्वाह कर दिया गया। 
जिसमें सुजन श्रद्धा एवं भक्ति इन दो संखियों को समर्पित, प्रलय पर्यन्त क्रियाशीलता को 
बनाए रखने वाली, समस्त ऐश्वर्य प्रदान करने वाली, नई संविद्‌ (ज्ञान) रूपी वधू को पाकर 
वराभ्युदूगम (पतित्व, ष्ठत्व) रूपी फल प्राप्त करते हैं। मुक्ताकण का कवित्त सुप्रसिद्ध है। 
रामकण्ठ ने गीता-भाष्य के अन्त में उन्हें अपने गुणों से प्रसिद्ध एवं स्वयं को उनके समान 
बताया हैं - 

“इन्हीं के समानधर्मा विद्वानों से प्रशंसित होने के कारण सफल परिश्रमवाले राम 
ने गीता की व्याख्या निर्मित की ।" 


तस्थैषा सदृशानुजेन रचिता रामेण विद्वज्जन- 
ए्लाघ्यत्वात्सफलश्रमेण भगवदूगीतापदार्थप्रधा।। 
काश्मीरीय दार्शनिकों की यह विशेषता रही है कि वे शैवदर्शन के मर्मज्ञ होने के 
साथ-साथ साहित्य-शास्त्र के प्रखर पण्डित भी हुआ करते थे। रामकण्ठ भी कवि होने के 
साथ काश्मीरीय दर्शन के प्रमुख आचार्य भी थे। रामकण्ठ के नाम से दो अन्य टीका-ग्न्ध 
प्राप्त होते हैं - 


१. स्पन्दकारिकाविवृत्ति। 

२. मतडगतन्त्रटीका | 

स्पन्दकारिकाविवृत्तिं में ४६वीं कारिका की टीका में उन्होंने अपने गीताभाष्य का 
उल्लेख किया है एवं मतड़गतन्त्र (विद्यापाद) के अन्त में स्पष्ट रूप से स्वयं को 
नारायणकण्ठ का पुत्र बताया है - 








] वेदान्त-खण्ड 


श्रीमद्विद्यापदेन नारायणकण्ठसूनुना रचिता। 
वृत्तिरियं मातड्गे काश्मीरकरामकण्ठेन।। 


स्पन्दकारिकाविवृति की पुष्पिकाओं एवं सर्वतोभद्र के उपोद्घात और संग्रहश्लोकों में 
इन्होंने अपना नाम राम, रामकवि, दमकण्ठ, राजानक राम लिखा है। रामकण्ठ प्रत्यभिज्ञा-दर्शन 
के आद्य आचार्य उत्पलदेव के साक्षात्‌ शिष्य थे। यह तथ्य उन्होंने स्वयं स्पन्दकारिका की 
द्वितीय कारिका की विवृति के अन्त में लिखा है। 

आचार्य क्षेमेन्र ने इनके पिता नारायणकण्ठ के स्तवचिन्ता्मणि की टीका में लिखा है 
कि रामकण्ठ नें भी स्तवचिन्तामणि पर कोई टीका लिखी थी, किन्तु वह उपलब्ध नहीं है। 


रामकण्ट ने सर्वतोभद्र के आरम्भिक श्लोकों में यह स्वीकार किया है कि इस ग्रन्थ 
की अनेक टीकाएं महानु व्यक्तियों ने बड़े परिश्रम से लिखी हैं - 


प्रकृतिगुरुभिर्गढिधोगैरवन्ध्यसमाधिभि- 
बहुभिरमलप्रगैरेताः कृताः किल वृत्तयः।। 


किन्तु साथ ही उनका यह भी कथन है कि गीता की प्रसादमवी भाषा को देख सभी 
इसे सुगम मानकर इसके अध्ययन में प्रविष्ट होते हैं। प्रवेश करने पर जब उन्हें उसकी 
गम्भीरता का ज्ञान होता है, तव इसे अगाध मानकर थक जाते हैं। अतः जो गीतार्थरूपी 
समुद्र को पार करना चाहता है उसके लिए रामक“ठ ने सर्वतोभद्र नामक नाव बनाई है 
जिससे वे निर्भय होकर इस सागर का पार कर सकते हैं। 


प्रसन्‍नत्वादस्मिन्सुगम इति सर्व:प्रविशति। 
प्रविष्टो गाम्भी्यादनधिगतगाधों उत्र पतति।। 
तदेव॑ गीतार्थार्णवभवतितीर्षु प्रति जनम । 
विधास्ये वाक्यार्थान्‍्वयमिषमिम॑ पोतमभयम्‌ ।। 


वस्तुतः “सर्वतोभद्र” टीका के नामकरण से ही यह संकेत मिलता है कि यह 
ज्ञानकर्मसमुच्चय के सिद्धान्त को प्रतिपादित करने के लिए लिखी गई है। प्रत्येक श्लोक की 
टीका से यह तथ्य स्पष्ट हो जाता है कि रामकण्ठ की दृष्टि में ज्ञानमार्गीय एवं कर्ममार्गीय 
दोनों प्रकार के उपासक अन्यतर मार्ग का त्याग करने की स्थिति में अपूर्ण हैं। उनका 
सिद्धान्त हैं कि ज्ञान कर्म के अभाव में मुक्ति का साधन नहीं बन पाता । यद्यपि ज्ञानमार्गीय 
उपासना निःसंदेह उत्तम है, तथापि यदि वह कर्मसंवलित हो तो मुक्ति को सरल बनाती हैं 
एवं ज्ञानपूर्वक किए गए कर्म बन्धन नहीं बन पाते, अपि तु ज्ञानाग्नि उनके संस्कारों को 
भस्म कर वेती है। दूसरे शब्दों में, परब्रह्म के कूटस्थ एवं सर्वाकार स्वरूप की प्रतिभिन्ना का 
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सरलतम साधन उसके व्यक्तरूप की उपासना है। साकार उपासना से कमिक प्रत्यभिन्ना 
द्वारा साधक परमतत्त्व से ऐकात्म्य स्थापित कर सकता है। 

यह भाव गीता के छठे अध्याय के सर्वतोभद्र में स्पष्ट रूप से देखा जा सकता हैं। 
काश्मीरीय प्रत्यभिज्ञादर्शन भी ज्ञानकर्मसमुच्चयवादी दर्शन है। इस मत में संसार स्वरूपत्त: 
परमचेतना का विस्तारमात्र है, जैसा कि शिवसूत्र के प्रथमसूत्र में ही कहा गया है - 


“स्वयमेव स्वमित्ती विश्वमुन्मीलयति।! 


रामकण्ठ शिवाद्ययवाद के अनुयायी थे एवं सम्पूर्ण सर्वतीभद्र में उनके काश्मीरक 
चिन्तन की झलक मिलती है। इसका स्पष्ट उदाहरण गीता ७,“१४ की टीका में दिखाई देता 
है। इस श्लोक को उन्होंने स्पन्दविवृति (कारिका ४ ६) की टीका में उद्धृत भी किया हैं। 

इस श्लोक में रामकण्ठ ने माया एवं मायाधीश की जो व्याख्या की है वह विशुद्धलूप 
से प्रत्यभिज्ञादर्शन की देन है, जहाँ माया ईश्वरेच्छा की पर्यावभूता तथा विश्वभाविनी होती 
$। मायाधीश से पराभूमिका में उसका तादात्य होता है, किन्तु उसका मोहकत्वादि रूप 
परमचेतन को स्पर्श नहीं कर पाता। उसकी सत्ता परमेश्वरेच्छा के अतिरिक्त कुछ भी नहीं 
हैं। ह 

इसी प्रकार दशमाध्याय के अन्तिम श्लौक की व्याख्या में “एकांशेन” पद को 

समझाते हुए रामकण्ठ ने लिखा $ कि “संक्षेप में दो अंशों में इस जगत्‌ का स्वरूप निहित 
है। प्रथम, जगत्‌ सर्वात्मिना निर्विकार ज्ञातृत्वस्वभाववान्‌ परम चेतन रूप है। द्वितीय, नाना 
रूपों में विभकत और वेद्यस्वभाव-रूप है। विद्वान्‌ अपनी प्रज्ञा की विश्रान्ति इसके वेद्यांश का 
त्यागकर आभास के हेतुभूत वेदकांश में करते हैं। यही शुद् प्रत्यमिज्ञा है। 

तत्र तत्र दर्शने तत्तत्मकारभेदेन प्रतिपादितस्य अस्य जगती द्वावंशी संक्षेपतः स्वरूपम | 
एको वेदकैकस्वभावः सर्वदा सर्वात्मिनानिर्विकारचिन्मात्रस्वरूप अपरो नानारूपत्वे 5पि 
वेधैकस्वभावः। तत्र वेद्यांशपरिहारेण तदाभासैककारणभूतवेदकांशविश्रान्तसंविदा अभियुक्तेन 
भवितव्यम्‌। येन मद्भूति: परमा अधिगम्यते। (१०।॥४२ भाष्य) 

इसी प्रकार सम्पूर्ण भाष्य में शैवदर्शन की छाप देखा जा सकती है। 

३. रामकण्ठ और शंकर के गीतापाठ 

श्षीरामकण्ठ के पाठ एवं शांकरभाष्य के पाठ मेँ पर्याप्त अन्तर है जिसे निम्न सूची 
में देखा जा सकता हैं - 
अध्याय. श्लोक रामकण्ठपाठः शइकरपाठः 
१. १ सर्वक्षत्रसमागमे समवेता युयुत्सवः 
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कृपः शल्यों जयद्रथः 
सौमदत्तिश्च वीर्यवान्‌ 
नानायुद्धविशारदाः 
भीष्माभिरक्षितमु 
भीष्माभिरक्षितम 
पाज्चालश्च महेष्वासौ 
द्रौपदे याश्च पश्य ये 
सीदवमानो उन्बवीदिदम्‌ 
दृष्ट्वेमान्स्वजनान्कृष्ण 
युयुत्सून्समवस्थितान्‌ 
शैयो पनुपश्यामि 

हेतोंः किमु महीकृते 
स्ववान्धवान्‌ 
सीदमानमिद्द 

मा क्लैव्यं गच्छ कौन्तेय 
श्रेयशर्त 

नत्वर्थकामस्तु गुरून्निहत्य 
नैतद्िंद्म: 

ते नः स्थिताः 

न त॑ प्रपश्यामि 

यः शोक 

परन्तप! न योत्स्यामीति 
सीदमानमिदं 
प्राज्ञवन्नभिभाषसे 
वयमितः: परम 
विनाशिनो 5प्रमेयस्य 
हन्यते हन्ति वा कथम्‌ 
अथवैनं 

तथैनमन्य: 
सुकताल््षत्रिया: 


कृपश्च समितिज्जय:। 
सौमदत्तिस्तवैव च 

सर्वे युद्धविशारदा: 
भीष्माभिरक्षितम 
भीमाभिरक्षितम्‌ | 

द्रुपदों द्रौपदेयाश्च सर्वशः 
पृथिवीपते | 
विषीदन्निदमन्रवीत्‌ 
दृष्ट्वेम॑ स्वजनं कृष्णं 
युयुत्सुं समवस्थितम्‌। 
श्रेयो नु पश्यामि 

हेतोः कि नु महीकृते 
सबान्धवान्‌ 
विषीदन्तमिदं 

क्लैन्यं मा सम गमः पार्थ 
श्रेयों भोक्तु 
हत्वार्थकामांस्तु गुरूनिहैव 
न चेतदूविदूमः 
तेघ्वस्थिता: 

न हि प्रपश्यामि 

यच्छोक॑ 

परन्तपः! न योत्स्य इति 
विषीदन्तमिर्द 
प्रज्ञावादांश्व भाषसे 
बयमतः परम 

अनाशिनो 5प्रमेयस्य 

क॑ घातयति हन्ति कम 
अध चेन॑ 

तथैव चान्यः 

सुखिनः क्षत्रियाः 
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तथास्वधर्म 
नेहातिकमनाशो 5स्ति 
एकैव 
जन्मकर्मफलेप्सवः 
बहुला भोगैश्वर्यगतीः 
कर्मण्यस्त्वधिकारस्ते 
यदास्य 

बुद्धुया व्यतितरिष्यसि 
निश्चिता 

व्रजेच्च किम्‌ 

सर्वतः 
स्थितप्रज्ञस्तदोच्यते 
यत्तस्यापि हि 

तानि संयम्य मनसा तत्पर: 


विमुकौ 

सा रात्रि: 
व्यमिश्रेणैव 

प्रवर्तेीष्य च कर्मणि 
मम वर्त्मनुवर्तरन्‌ 
भागंश: 

गुणा गुणार्थ 
अनुवर्तन्ति 

मुच्यन्ते सर्वकित्विय: 
नानुवर्तन्ति 
परधर्मोदयादपि 
अनिच्छमानो 5पि बलादाकम्येव 
नियोजितः 
तथानेनायमावृतः 
प्रजही ह्थेन॑ 


ततः स्वथर्म 
नेहाभिकमनाशो पस्ति 
एकेह 
जन्मकर्मफलप्रदाम्‌ 
बहुलां भोगैश्वर्यग्ति 
कर्मण्येवाधिका रस्ते 
यदा ते 
बुद्धिव्य॑तितरिष्यति 
निश्चला 

व्रजते किम्‌ 

सर्वशः 

तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता 
यततों ह्यपि 

तानि सर्वाणि संयम्य 
मत्परः 

वियुक्ते 

सा निशा 
व्यामिश्रेणैव 

वर्त एव च कर्मणि 
मम वर्त्म॑नुवर्तन्ते 
सर्वशः 

गुणा गुणेषु 

मुच्यन्ते तेषपि कर्ममि: 
नानुतिष्ठन्ति 
प्रधर्मी भयावहः 
अनिच्छन्नपि वार्ष्णेय 
बलादिव नियोजितः 
तथा तेनेदमावृतम्‌ 
प्रजहि स्थेन॑ 
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नाशिनम्‌ 

एवं विवस्वते 
परम्पराख्यात॑ 
कालेनैव 

तदात्मांशं 
मद्व्यपाश्रयाः 
गुणकर्मविभागतः 

न में कामः फलेष्वपि 
से चोक्‍्तः 
यज्ञायारभतः 

योगिनः समुपासते 
यः श्रेयानेतयोरेकस्त॑ में 
विनिश्चित्तम्‌ 


स योगी स सुखी मतः 
अन्तः सुखो5न्तरा 

स पार्थ परम योगं 
विमुक्तानां 
अजितात्मनस्तु 
परात्मसु समा मत्तिः 
मानामानयों: 

अचल: स्थिर: 
संपश्यन नासिकाग्र 
मदुक्तो 5नन्यमानसः 


नाशनम्‌ 

इम विवस्वते 
परम्पराप्राष्तं 

कालेनेह 

तंदात्मानं 
मामुपाश्िताः 
गुणकर्मविभागशः 

न में कर्मफले स्पृहा 
स्‌ युक्‍कतः 
यज्ञायाचरतः 

योगिनः पर्युपासते 
यच्छेय एतयोरिकस्तन्मे 
सुनिश्चितम्‌ 

प्रमुच्यते 

तथोगैरपि गम्यते 
सड़गं त्यक्वात्मशुरये 
निर्धतकल्मषा: 
यत्सुखम 

विमोक्षणात्‌ 

स्‌ युकतः से सुखी नरः 
यो5न्तः सुखो उन्‍्तरा 
स॑ योगी ब्रह्मनिर्वाणं 
वियुक्तानां 
अनात्मनस्तु 

परमात्मा समाहितः 
मानापमानयोः: 

अचल स्थिरः . 
संप्रेक्य नासिकाग्र 
योगी नियतमानसः 
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योगमात्मनि 
स्थितश्चवति तत्त्वतः 
योगी नियतमानसः 
सुखेन ब्रह्मसंयोगमत्यन्त 
पराम्‌ 

अयतः सिद्धयो 
विभ्वशाच्छिन्नाभ्र 
विनाशं वाधिगच्छति 
पुण्यकृतां लोकान्‌ 
जायते श्रीमतां कुले 
5पि सन्‌ 

मदाश्रितः 

न पुनः किज्वितू 
प्रकाश: 

पुण्यः पृथिव्यां गन्धो 5स्मि 
मायामतितरन्ति 

जनाः सुकृतिनः सदा 
में मतः 

भविष्यन्ति च 

येषां त्वन्तं गत॑ 
साधियज्ञं तथा 

काले 5पि 

स्यसंशयम 
नन्यगामिना 
संग्रहेणाभिधास्ये 

अहर्ये ब्रह्मणों 
व्यक्ताव्यक्तः सनातनः 
यत्र सर्व प्रतिष्ठितम्‌ 
धूमः कृष्णस्तथा रात्रि: 
अनयोर्यत्यनावृत्त्मिकयाव- 


५४४५ 
योगमात्मन: 
स्थितशचलति तत्त्वतः 
योगी विगतकल्मषः 
सुखेन ब्रह्मस॑स्पर्शमत्यन्त 
स्थिराम्‌ 

अयतिः अ्रद्धयो 
विभ्ष्टश्छिन्नाश्र 
विमृद्ों ब्रह्मणंः पथि 
पुण्यकृतांल्लोकान्‌ 

कुले भवति धीमताम्‌ 
अपि सः 

मदाश्रय: 

नेह भूयों उन्यतु 
प्रभास्मि 

पृण्यो गन्धः पृथिव्यां च 
मायामेतां तरन्ति 

जनाः सुकृतिनोर्जुन 
में मतमु 

भ्विष्याणि च 

येषां त्वन्तगतं 
साधियज्ञं च ये 

काले च 

स्यसंशय: 

नान्यगामिना 

संग्रहेण प्रवक्ष्य 
अहर्यदृब्रह्मणो 

व्यक्तो ध््यक्तात्सनातन:ः 
य्रेन सर्वमिदं ततम 
धूमो रात्रिस्तथा कृष्ण: 
एकया 


७ 
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तते घनन्‍्यया 


मामकीम 
तनुमास्थितम 
ममाव्ययमनुत्तमम्‌ 
कीर्तयन्तश्च 
प्रतिजाने हूं न मद्भक्तः 
अयं सर्वस्य 

इतः सर्व 

ब्रवीधि माम्‌ 

देवा महर्षयः 
विभूतीरात्मनः शुभाः 
विद्यां महायोगिस्त्वामहं 
विभूतीरात्मन: शुभाः 
सामवेदो ऊँ 
सेनान्यामप्यहं 
तत्तदेवावगच्छेस्त्व॑ 
बहुनोक्तेन 
परमेश्वरम 

पाण्डव 
दिव्यमालाम्बर 
दीप्तानु 

सात्वतधर्म 

तवेदक्‌ 


स्वस्तीति चोक्तृवैव महर्षिसंघाः 


अमी सर्वे 
सर्व ; सहैवा 
वक्‍त्राण्यभितों ज्वलन्ति 


यात्यनावृत्तिमन्ययावर्तते 
पुनः । 

मामिकाम 

तनुमाश्रितम्‌ 

मम भूत्महेश्वरम्‌ 
कीर्तयन्तो 

प्रतिजानीहि न में भक्तः 
अहं सर्वस्य 

मत्तः सर्व 

ब्रवीषि मे 

देवा न दानवाः 

दिव्या स्थात्मविभूतय: 
विद्यामहं योगिंस्त्वां सदा 
दिव्या ह्यात्मविभूतयः 
सामवेदों 5स्मि 
सेनानीनामहं 
तत्तदेवावगच्छ लव 
बहुनैतेन 

परमेश्वर 

भारत 

दिव्यमाल्याम्बर 

दिव्यान्‌ 

शाश्वतथधर्म 

तवेद॑ं 

स्वस्तीत्युक्ता महर्षि- 
सिद्धसंघा: 

अमी च ल्ां 

सर्वे सहैवा 
वक्‍्त्राण्यभिविज्वलन्ति 
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प्रवृद्धांल्लाकान्‌ 
लोकवीरान्‌ 
सदसतः पर यतू 
अनन्तरूपम्‌ 
सखे च 

तवेम॑ 

सत्समर्क्ष 
प्रियस्याईसि 

एवं रूप शक्‍्यमहं 
विमूढता5 भूत्‌ 
घोरमुग्र 

शकक्‍यों ह्यहें 
देहभृदिभ: 
निवत्स्यत्ति त्व॑ मयुयेव 
योगमुत्तममास्थित: 
अधावेशवितुं चित्त 
समर्थ: सन्‌ 
मास्थितः 
शान्तिरनन्तरा 
भयक्ोधः 
मानावमानयो: 
स्थितमतिः 
धर्मापृतमिदं 

यो वेद 

क्षेत्ज्षमिति 
यत्स्वभावश्च 
विनिश्चितम्‌ 

न सनन्‍नासत्तदुच्यते 
य यतू 


प्रवृद्धों लोकान्‌ 
योधवीरान्‌ 
सदसत्तत्पर बत्ते 
अनन्तरूप 
सखेति 

तवेद॑ 

तत्समक्षं 
प्रियायाहसि 
एवंरूप: शक्य अहं 
विमूढभावो 
घोरमीदृक्‌ 
शकक्‍्य अहं 
देहवद्भिः 


फ्डस 


निवसिष्यति मययेव अत 


ऊर्धघ न संशयः। 
अथ चित्त्तं समाधातु 
समर्थों पमि 
मामश्ितः 
शान्तिरनन्तरमु 
भयोदेगे: 
मानापमानवो:ः 
स्थिरमतिः 
धर्म्यमृतमिद॑ 

यो वैत्ति 

क्षेत्रज्ञ इति 
यद्मभावश्च 
विनिश्चितैः 

न सत्ततन्‍्नासदुच्यते 
चततु 
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विभक्तेषु 

संस्थितम॒ 

ज्लानन्ञेयं 

कार्यकारण 

संभवति 

भारत वर्धते 
प्रकाशमुपजायते 
अशमश्च तुट॒ 
जायैते तमसो5ज्ञानमेव च 
इत्येवं यो संस्तिष्ठति 
सुखस्वप्न: 
मानावमानयो: 
फलत्यागी 

प्रसुता यस्य 

शितेन 

गतो न निववर्तेत 
प्रपद्ेद्यतः 
निर्वाणमोहाः 
तिष्ठन्तमुत्कामन्तं वा 
देहमास्थितः 
व्ययमीश्वर: 
अक्षरस्थापि 
उसक्तिरपैशुनम्‌ 
भूतेष्वलौल्यं च 
तुष्टिद्रोहो 

विस्तरतः 

जगतो 5शुमाः 
असदइग्राहाश्रिताः क्रूराः 


च भूतेषु 

च स्थितम 

ज्ञान॑ ज्ञैय॑ 

कार्यकरण 

संजायते 

भवति भारत 

प्रकाश उपजायते 
अक्षमः स्पृष्ट 

तमसो भक्तों ज्ञानमेव च 
इत्येव यो उवतिष्ठति 
सुखः स्वस्थः 
मानापमानयो: 
परित्यागी 

प्रसृतास्तस्य 

दृढेन 

गता न निवर्तन्ति 
प्रप्चे यतः 
निर्माणमोहाः 
उत्क्रामन्तं स्थितं वापि 
देहमाश्रित: 

व्यय ईश्वर: 
अक्षरादपि 
शान्तिरैशुनम्‌ 
भूतेष्वलोलुफ्वं 
शौचमद्रोहो 

विस्तरशः 
किमन्यत्कामहैतुकम्‌ 
जगतो 5हिता: 
मोहादगहीत्वासदुग्राहान्प्र- 
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प्रचरन्त्य 
चित्ता विश्रान्ताः 
मोहस्गैव वशं गताः 
नरके 5शुचौ 
शुभाखासुरीष्वेव 

त्रय॑ं त्यज 

एरर्विुकत 

कृत्वा शास्त्र 

वर्तन्ते श्रद्धया 

ताः श्रृणु 

भूतान प्रेतपिशाचांश्च 
तपस्तप्यन्ति ये जनाः 
कर्षयन्तः 

अचेतनम 

इत्येव मन: 

चैव यः 

इज्यते विद्धि त॑ यज्ञ राजसं 
चलमप्रुवम्‌ 

अमृष्टात्रं 

मूढ़ग्रहेण 

ब्रह्मणा तेन 

पार्थ गीयते 

निसूदन 

कर्मणां त्यागं 
संप्रदर्शित: 

ये: कर्म 


शरीरवाइ्मनोभिरहिं यत्कर्मारभते 5- 


्जुन | 
यत्वकृतनवित्‌ 





वर्तन्ते 

चित्तविश्नान्ताः 
मोहजालसमावृता: 
निरये 5शुची 
शुभानासुरीष्वेव 

त्रय॑ त्येजतू 
एतैर्विमुक्तः 

ज्ञात्वा शास्त्र 

यजन्ते श्रद्धया 

तां श्रृण 

प्रेतान्‌ भूतगणांश्चान्ये 
तप्यन्ति ये तपो जनाः 
कर्शयन्तः 

अचेतसः: 

एवेति मनः 

चैव यतु 

इज्यते भरतश्रैष्ठ त॑ यज्ञ 
विद्धि राजसम्‌ 
असृष्टान्रं 

मृढग्राहेण 
ब्राह्मणास्तेन 

पार्थ युज्यते 

निषृदन 

कर्मणां न्यासं 
संप्रकीर्तितः 

यत्कर्म 

शरीरवाड्मनो भिर्यत्कर्म 
प्रारभते नरः। 

य्तु कृत्नवत्‌ 
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स्मृतम्‌। 

परिवीर्त्यति 

नैकृतिको 

या बुद्धिवेंद सा सात््विकी मता 


तमस्तान्विता 

बुद्धि: सा तामसी मता 
धृतिः सा सात्तिकी मता 
धुतिः सा तामसी मता 
नियच्छति 

यत्तदात्वे 

विद्या आत्म 

यत्तदात्वे 

तद्राजसमिति स्मृतम्‌ 
ब्राह्मणं कर्म 

गोरक्ष्य 

विश्वमिर्द 

तमेवार्च्य 

तदाप्नोति 

न हुष्यति 

यो ऋं यश्चास्मि 
भारत 

कार न मोक्ष्यसि 
मिथ्मैव 

नियोक्ष्यते 


हथेष वसतेऊर्जुन 


तद्राजसमुदाहतम्‌ ॥ 
परिकीर्तितः 

नैष्कृतिको 

या वेत्ति बुद्धि: सा पार्थ 
तमसावृता 

बुद्धि: सा पार्थ तामसी 
घृति: सा पार्थ सात््विकी 
धृतिः सा पार्थ तामसी 
निगच्छति 

यत्तदग्रे 

प्रोक्तमात्म 

यक्तदग्र 

तत्सुखं राजस स्मृतम्त 
ब्रह्मकर्म 

गौरक्ष्य 
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7 ६३ मत्पसादात्परां सिद्धि तत्पसादात्परां शान्तिम॒ 
४ ६४ दृढ़मति दृढमिति 

6! ६६ स मामेष्यत्यसंशयमु मामेवैष्यत्यसंशव: 

ए ७५ गुह्यतरं महतृ गुह्यमह परम 

हर (७७ संस्मृत्य परम संस्मृत्य संस्मृत्य 

४ ७८ महाराज प्रह्ृष्ये महान्‌ राजन हृष्यामि 
५ है! योगीश्वरः योगेश्वर: 

है ७६ प्रुवा इंति ध्रुवा नीति 


४. रामकण्ठ के गीतापाठ के अधिक श्लोक 
रामकण्ठ को जो गीता प्राप्त थी उसमें निम्न शलोक अधिक हैं - 


अध्यायें - 
१, सैन्ये महति ये सर्वे नेतारः शूरसम्मता:।। ७ १२।। 
हा पाज्वालश्च महेश्वासो द्रौपदेयाश्च पञ्च ये।। १८।। 
२. त्व॑ मानुष्येणोपहतान्तरात्मा विषादमोहाभिभवाद्धिसंज्ञ: । 
ु कृपागृहीतः समवेक्ष्य बन्धूनभिप्रपन्नान्मुखमन्तकस्य।। ११।। 
५५ यस्य सर्वे समारम्भा निराशीर्बन्धनास्त्विह | 
त्यागे यस्य हुत॑ सर्व न त्यागी स च बुद्धिमान ॥। ४०।। 
रः भवत्येष कथ॑ कृष्ण कथ॑ चैव विवर्धते। 
किमात्मकः किमाचारस्तन्ममाचक्ष्व पृच्छतः।। ३८।। 
एष सूक्ष्टः परः शब्रुदेहिनामिन्द्रियंः सह । 
सुखतन्त्र इवासीनों मोहयन्पार्थ तिष्ठति।। ३६॥। 
४ कामकोधमयो घोरः स्तम्भहर्षसमुद्भवः 


अहड्कारो 5भिमानात्मा दुस्तरः पापकर्मभि:।। ४०॥। 

































वेंदान्त-खण्ड 


हर्षमस्य निवर्त्यैष शोकमस्य ददाति च। 
भय॑ चास्य करोत्येष मोहयंस्तु मुहुर्मुहुः।। ४१।। 


स॒ एघ कलुषः श्षुद्रशिछद्रप्रेक्ती धनव्जय । 


रजः प्रवृत्तों मोहात्मा मनुष्याणामुपद्रव: ।। ४२।। 


लिप्समानः सतां मार्ग प्रमूढों ब्रह्मणः पथि ।। ३८।। 


7 अनेकचित्तों विभ्रान्तों मोहस्यैव वश गतः ।। ३८ १२॥। 


एवं हि सर्वभूतेषु चराम्यनभिलापितः 


है भूतप्रकृतिमास्थाय सहैव च विनेव च ॥। ७।। 
११. नानारूपैः पुरुषैर्बोध्यमाना विशन्ति ते वक्‍त्रमचिन्यरूपपरु 
वौधिष्ठिरा धार्तराष्ट्राश्य योधाः शस्त्रैः विविधैः सर्व एवं ॥२।। 
११. ल्त्तेजसा निहता नूनमेते तथा हीमे त्वच्छरीरे प्रविष्ठा:। २८. १ २। 
दे स्वधर्म निधन शयः परधर्मोदयादपि ।। ४७॥।। 


आचार्य चरणतीर्थ ने गीता के ७४५ श्लोकों की खोज करते हुए 
पाण्डैय ने संदर्शन भाग १८, १56२, 
ये सभी श्लोक प्रक्षिप्त हैं। रामकण्ठ 


गॉडल (गुजरात) के 

७५६ श्लोक प्राप्त किये हैं। किन्तु डा. प्रकाश 

इलाहाबाद में प्रकाशित अपने लेख में दिखाया है कि 

के गीतापाठ के अधिक श्लोक भी प्रक्षिप्त ही है। सं. 

५. अभिनवगुप्त का गीतार्थसंग्रह 

रामकण्ठ स्वीकृत गीता अभिनवगुष्त के गीतार्थसंग्रह टीका का भी आधार है। आचार्य 

अभिनवगुप्त गीता के द्वितीय काश्मीरीय भाष्मकार हैं। वे मध्यप्राचीन काल के एकमात्र ऐसे 

आचार्य हैं जो स्वयं हीं अपने इंतिवृत्त के रचयिता हैं। उन्होंने अपने ग्रन्थों के अन्त में 

अपने विषय में पर्याप्त जानकारी दे दी है। 

साहित्यशास्त्र के प्रमुख आचार्य होने के कारण अभिनवजुत्त अलन प्रसिद्ध एवं 

सर्वविदित हैं। उन्होंने ६६३ ई. से १०१५ ई. तक कश्मीर में निवास करते हुए साहित्य एवं 
तन्त्र के प्रामाणिक ग्रन्थों की रचना की थीं। 













हिल अडक के काप्रमीरीय भाष्य पे 


उन्होंने विविध शास्त्रों का अध्ययन कई गुरुओं से किया था। जिस प्रकार काश्मीरीय 
क्षैवदर्शन का अध्ययन उन्होंने लक्ष्मणदेव से किया था उसी प्रकार आम्नायशास्‍्त्र का 
अध्ययन उन्होंने भट्टेन्दुराज से किया था। उन्होंने स्वयं गीतार्थप्तग्रह के उपोद्घात में इसका 
उल्लेख किया है - 


भट्टेन्दुराजादाम्नायं विविच्य च चिर धिया। 
कृतो उभिनवगुप्तेन सोज्यं गीतार्थसंग्रह:।। (श्लो. ६) 
अभिनवगुप्त को रामकण्ठ की भौँति पूर्वाचार्यों की टीकाओं का ज्ञान था। अपनी 
टीका के विषय में वे बड़े उत्साह से लिखते हैं कि मैंने गीता के गूढ़ अर्थ का प्रकाशन किया 
है तथा इस प्रकार अन्य टीकाओं के रहते हुए भी मैंने न्याय किया है। 
अभिनवगुष्त के काल में मदुरा से उनका एक शिष्य कश्मीर गया था। उसका नाम 
था मधुराज। उसने अभिनवगुप्त के भव्य स्वरूप एवं ज्ञान का वर्णन अपनी पुस्तक 
गुरुनाथपरामर्श में किया है। मधुराज ने लिखा है कि अभिनवगुप्त सिद्धान्तशैव, वाममार्ग 
सैरवतन्त्र, यामल, कौल, त्रिक एवं वीरमत के प्रकाण्ड पण्डित एवं गुर थे। 


सिद्धान्तवामभैरवयामलकौलबत्रिकैकवीरविदामू । 
अभिनवगुप्तः श्रीमानाचार्यपदें स्थितों जयति।। 
(श्लों ; १८) 


अभिनवगुप्त के प्रसिद्ध ग्रन्थ तन्त्रालाक, अभिनवभारती, ईश्वरप्रत्यभिज्ञाविवृत्ति, 
ईश्वरप्रत्यभिज्ञाविवृ्तिविमर्शिनी, परात्रिंशिका लघुवृत्ति, ध्वन्यालोकलोचन आदि प्रसिद्ध हैं। 
मधुराज ने उनके ३ अन्य ग्रन्थों की भी चर्चा की हैं - 
१,  उपपादनकल्पवल्लीपंचाशिका 
२. शिवदृष्टिलोचन 
३. कथामुखमहातिलक। इनमें से प्रथम दो शैवदर्शन के एवं तृतीय न्याय-शास्त्र का ग्रन्ध 

था। दुर्भाग्य से ये तीनों ग्रन्थ अनुपलब्ध हैं। 

उनका गीतार्थसंग्रह अतिसंक्षिप्त किन्तु अत्यन्त सारगर्भित टीका है। रामकठ की भाँति 
उन्होंने ज्ञानमार्ग एवं कर्ममार्ग की परस्पर सम्बद्धता का स्वीकार किया है। उनका स्पष्ट रूप 
से कथन है कि ज्ञान प्रधान है, कर्म अवर॑ है। ज्ञाननिष्ठ कर्म कभी भी बन्ध का कारण नहीं 
हो सकता। अतः कर्म को ज्ञानप्रधान होना चाहिए। ज्ञान एवं कर्म को समान महत्त्व नहीं 
दिया जा सकता। किन्तु वस्तुतः इस प्रकार का संदेह ही व्यर्थ है। लोक में दो धाराएँ है, 
प्रधम साख्यों का ज्ञानवाद और द्वितीय योगियों का कर्मवाद। किन्तु ये दोनों धाराएं 








छ्ह्४ं वेदान्त-ख़ण्ज 


परमार्थतः एक तत्व का ही आधार लेते हैं। परमसंवित॒ तत्त्व का स्वरूप ही ज्ञान क्रियामय 
है। 
(देखिए प्रथम अध्याय एवं ३/१-३ की टीका) 
अतः ज्ञान में अन्तर्भुत कर्म का पूर्ण त्याग सम्भव नहीं है, क्योंकि जीव कायवाड्मन 
चेतन के वशीभूत एवं परिस्पन्दस्वभाववान्‌ है। अतः कुछ-न-कुछ करना उसकी नियति है- 
“तस्माज्ज्ञानान्तर्वर्ति कर्मापरिहार्यम्‌। 
यतः परवश एवं कायवाड्मनसां 
परिस्पन्दात्मकत्वादवश्य॑ किव्चित्‌ करोति।” 
(३/४ टी.) 
कर्म की ज्ञानात्मकता समझाते हुए आगे (३/१४-१५) की टीका में वे यहाँ तक 
लिखते हैं कि सर्वव्याप्त ब्रह्म कर्म में ही प्रतिष्ठित है क्योंकि वह कर्ममय है (अतश्च सर्वमत्तं 
ब्रह्म कर्मणि प्रतिष्ठितं तन्मयत्वात्तस्थ)। 
अपने सिद्धान्त-प्रतिपादन के कम में अनेक स्थलों पर उन्होंने शैवागम के श्लोकों 
को उद्धृत किया है। जैसे ज्ञान एवं कर्म के परस्पर नान्तरीयकता के प्रतिषादन में ४,/१८ 
की टीका में सोमानन्द का उद्धरण देखें - 
पूजनान्नास्ति मे तुष्टि्ास्ति खेदो ह्यपूजनातृ। 
पूजकैरविभेदेन सदा पूजेति पूजनम्‌ ।। 
अभिनवगुप्त स्पष्टरूप से प्रत्यभिज्ञासम्प्रदायानुमत व्याख्या प्रस्तुत करते हैं। स्थान-स्थान 
पर यह भी कह देते हैं कि जो लोग मुख्य (प्रत्यभिज्ञा) सम्प्रदाय से अतिरिक्त भावभूमि से 
रहस्य समझने की चेष्टा करते हैं उनके लिए रहस्य आकाश-चित्र की भांति कल्पनामात्र 
ही रह जाता है। 
“मुख्यप्तम्प्रदायमन्तरेण नैतन्नभश्चित्रमिव 
चित्तमुपारोहतीति न वयमुपालम्भनीया:”।। 
इसी प्रकार ४/२४, ४५ आदि स्थलों में बिना नाम लिए आचार्य शंकर का प्रबल 
खण्डन भी इस टीका की विशेषता है। 


कहीं-कहीं उन्होंने अपने समर्थन में अपने ही ग्रन्थों को उद्धृत किया है यथा 
४/२८ की टीका में वे लघ्वी प्रक्रिया नामक ग्रन्थ से निम्न श्लोक उद्धृत करते हैं - 
न भोग्य॑ व्यतिरिक्तं हि भोक्तुस्त्वत्ता विभाव्यते। 
एष एवं हि भोगो यत्तादात्म्यं भोक्तृभोग्ययोः।। 


यओी, 








शीता के काश्मीरीय भाष्य घ्९ ५ 


अभिनवगुप्तकृत गीतार्थसंग्रह काश्मीरीय दार्शनिकों का मानक भाष्य है। रामकण्ठ 
की भौति अभिनव अपने मत को संकेत रूप में नहीं उपस्थित करते, अपि तु आकामक 
की भाँति परमतघ्वंसनपूर्वक अपनी सारगर्भित सम्प्रदायानुमत व्याय्या प्रष्छा करते हैं। गीता 
७/४ की व्याख्या में प्रकृति की व्याख्या काश्मीरीय दर्शन के अतिरिक्त अन्यत्र नहीं प्राप्त 
होती। अभिनव कहते हैं - प्रत्यक्षरूप में संसारावस्था में सभी को दिखाई देने वाली प्रकृति 
मूलतः एक है, किन्तु ८ प्रकार से विभकत है। इस प्रकार एक प्रकृति से आरब्ध विश्व भी 
एक ही है। यह मत प्रकृतिवादी (सांख्य) मत में भी अद्दैत को स्थापित करती है। वह प्रकृति 
ईश्वर से ही सम्बद्ध है एवं वेद्यवेदमयरूप मे विभक्त होकर प्रपंच का रूप ग्रहण करती है। 
वह चेतनरूपा होकर ही अपनी सत्ता में प्रतिविम्ब की भाँति समस्त भावधभूमि में प्रकट होती 
है। चेतनात्मिका प्रकृति का निरूपण शैवशास्त्र की ही अन्यतम विशेषता है। 

संदर्भ-ग्रन्थ 
रामकण्ठ, सर्वतोभद्र (गीताटीका)। 
अभिनवगुष्त, गीतार्थसंग्रह | 
शंकर, गीताभाष्य। 
७५४६ श्लोकी गीता (गॉडल गीता), सं. आचार्य चरणतीर्थ, भुवनेश्वरी पीठ, गॉडल, 
गुजरात १६६०। 
५. संदर्शन भाग १८६, १६६२, सं. संगमलाल पाण्डेय, दर्शनपीठ, इलाहाबाद में प्रकाशित 
लेख “७५६ श्लोकी गीता की समीक्षा”। 


जमा जी. मी 








|. योगवासिष्ठ वेदान्त 


१, योगवासिष्ठ का काल 


प्राचीन वेदान्त के प्रमुख ग्रन्थों में योगवासिष्ठ का महत्त्वपूर्ण स्थान है। डॉ. भीखनलाल 

आत्रिय इसका रचनांकाल ५०० ई. से लेकर ६५० ई. तक मानते हैं। उनके मत 

मे यह शंकराचार्य के पहले का ग्रन्थ है। डॉ. सुरेन्द्रनाध दासगुप्त इसकी ७००-८०० 

ई. की कृति मानते हैं। पी.सी. दीवान जी इसका काल ८८४-६७५ ई. बतलाते हैं। 

एस.पी. भट्टचार्य कर इसे १०००-१२०० ई, का मानते हैं तो वीं. राधवन्‌ 

११००-१२४० ई. का। टी.जी. मांइणकर इसे १२०० ई, के आसपास का मानते हैं 

और जे.एन. फारकुअर १३००-१४०० ई. का ग्रन्थ मानते हैं। इस प्रकार 

वोगवासिष्ठ के रचनाकाल के बारे में बड़ा मतभेद है। परन्तु इस मतभेद को 
निम्नलिखित तथ्यों के आधार पर दूर किया जा सकता हैं 

(को काश्मीर के अभिनन्द गीड ने ध्वीं शताबी में योगवासिष्ठ का संक्षिप्त 
संस्करण तैयार किया था जिसका नाम लघुयोगवासिष्ठ है। अतः योगवासिष्ठ 
की रचना इसके पूर्व अवश्य हुई होगी। 

(ख) प्रो. एस.पी. भट्टाचार्य ने योगवांसिष्ठ के ऊपर काश्मीर शैवमत के त्रिक 
सम्प्रदाय का प्रभाव दिखलांया है और सिद्ध किया है कि योगवास्तिष्ठ ने 
मायावाद को अस्वीकार किया है और आभासवाद, कल्पनावाद, कियाशक्तिवाद, 
स्पन्दवाद तथा काश्मीर शैवमत के ३६ तत्त्वों की स्वीकृति आदि त्रिक 
सम्प्रदाय के मतों को अंगीकार किया हैं। 

(ग| पी.सी. दीवान ने दिखलाया है कि सर्वज्ञात्त मुनि ने संक्षेपशारीरक के 
द्वितीय अध्याय के १८२ वें श्लोक में योगवासिष्ठ का संकेत किया है। इस 
कारण इसकी रचना संक्षेपशारीर्क के पहले अवश्य हुई होगी, अर्थात्‌ 
८५०-६०० के पहले होंगी। 

(घ महाराष्ट्र में योगवासिष्ठ का ज्ञान संत ज्ञानदेव (१२७५-१२६६ ई) को था। 
इन्होंने अमृतानुभव और ज्ञानेश्वरी में योगवासिष्ठ से पर्याप्त सहायता ली है। 

अतः इन सब तथ्यों का विचार करते हुये यही निश्चित होता है कि डॉ. एस. एन. 

दासगुप्त का मत अधिक समीचीन है। 

योगवासिष्ठ के काल-निर्धारण में जो कठिनाई है उसका प्रमुख कारण है कि उसके 

कई संस्करण निकले थे। उसका वर्तमान संस्करण निश्चित रूप से इतना पुराना नहीं है 
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जितना पुराना उसका प्रथम संस्करण है जिसका नाम मोक्षोपाय था। डॉ. दासगुप्त का मत 
मोक्षोपाय के बारे में ही सही है। उसका वर्तमान संस्करण, जैसा कि अन्य विद्वानों ने 
दिखलाया है, (११०० ई. के पहले का नहीं है। यह उल्लेखनीय है कि न तो शंकराचार्य 
ने योगवाप्तिष्ठ का उल्लेख किया है और न योगवासिष्ठकार ने शंकराचार्य का । पुनश्च दोनों 
के मतों में भी कुछ मौलिक अन्तर है, क्योंकि शंकराचार्य माया को भ्रम (प्रातिभासिक) नहीं 
पानते हैं और योगवासिष्ठ में माया को भ्रम माना गया है। उसमें अद्वैतवाद का 
सत्तानैविध्यवाद नहीं है। 


२. यौगवाप्तिष्ठ के लेखक। योगवासिष्ठ को कई अन्य नामों से भी जाना जाता हैं। ये 
नाम हैं वासिष्ठ, वापिष्ठरामायण, योगवाप्तिष्ठरामायण महारामायण, आर्ष रामायण, 
ज्ञानवासिष्ठ और मोक्षोपाय। इसकों महारामायण इसलिए कहा जाता है कि यह 
वाल्मीकि रामायण से आकार में बहुत बड़ा है। यह सिद्धावस्था का ग्रन्थ है। स्वामी 
रामतीर्थ ने इसे संसार में लिखे गये समस्त ग्रन्थों में एक महान ग्रन्थ कहा है। यह 
वेदान्त के सभी ग्रन्थों का शिरोमणि है। 
वाल्मीकि से राजा अरिष्टनेमि उस ज्ञान को पूछते हैं जिससे मोक्ष मिलता है। उनकी 

जिज्ञासा को शान्त करने के लिए वाल्मीकि वस्तिष्ठ और राम के संवाद का वर्णन करते हैं। 

अन्त में वाल्मीकि ही योगवासिष्ठ की समाप्ति करते हैं- 


एतत्ते कथित राजन्कुम्मयोने: सुभाषितम्‌। 
अमुना तत्त्वमार्गंण तत्पदं प्राप्स्यसि ध्रुवम्‌।। 
इस प्रकार ग्रन्थ के उपक्रम और उपसंहार के द्वारा सिद्ध होता है कि इसके लेखक 
वाल्मीकि हैं। किन्तु यह वाल्मीकि रामायणकार वाल्मीकि नहीं हैं। वे कालिदास के पूर्ववर्ती हैं और 
योगवासिष्ठकार कालिदास के उत्तरवर्ती हैं। फिर चाहे योगवासिष्ठ के जो भी लेखक हों इसको 
वसिष्ठ का दर्शन माना जाता है। अद्वैतवेदान्त की गुरु -परम्परा में वस्तिष्ठ का नाम ब्रह्मसूजरकार 
व्यास के पहले आता है। योगवास्तिष्ठ के विचारों को उन्हीं पर आरोपित किया जाता है। 
योगवासिष्ठ की रचना काश्मीर में हुई थी, जहाँ बौद्धमत और शैवमत का समन्वय स्थापित हुआ 
था और उसके परिणामस्वरूप उसकी अभिव्यक्ति योगवाप्तिष्ठ में हुई । 
योगवासिष्ठ मूलतः मोक्षोपाय नामक एक संहिता-ग्रन्थ था, यह योगवास्तिष्ठ के वर्णनों से 
ही सिद्ध है। उदाहरण के लिये योगवाप्तिष्ठ २।१७।॥६ का निम्न श्लोक लिया जा सकता है- 


मोक्षोपायाभिधानेयं संहिता सारसंमिता। 
त्रिंशदेदेव च सहमस्नाणि ज्ञाता निर्वाणदायिनी |। 


इस प्रकार योगवासतिष्ठ में ३२ हजार श्लोक हैं जो छः प्रकरणों में बंटे हैं। ये प्रकरण 
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हैं- (१) वैश्य, (२) मुमुशु-व्यवहार, (३) उत्पत्ति, (४) स्थिति, (५) उपशम और (६) 
निर्वाण। 


इह वैराग्यमुमुशुव्यवह्रोत्पत्तिकस्थितयः। 
उपशमनिर्वाणारव्ये वाप्तिष्ठे घटू प्रकरणानि।। 
(लघुयोगवासिष्ठ ६।१८ ८४) 

योगवासिष्ठ की रचना-शैली पुरागों-जैसी है। किन्तु उसमें पुराणों के पांच लक्षण 
नहीं मिलते। वैसे उसमें ज्ञानमार्ग और समाधि-अवस्था के वर्णन आख्यानों द्वारा श्लोकों में 
किये गये हैं। विषय-वस्तु की दृष्टि से उसका महत्त्व उपनिषदा-जैसा है। डॉ. भीखनलाल 
आत्रिय ने अपने ग्रन्थ फिलासफी आफ योगवासिष्ठ में दिखलाया है कि महोपनिषद्‌, 
बृहत्संन्यासोपनिषद्‌, शाण्डिल्योपनिषद्‌, मैत्रेथि उपनिषद्‌, याज्ञवल्क्योपनिषद्‌, योगकुण्डलिनी 
उपनिषद्‌, तथा पैड्गलोपनिषद्‌ ने योगवासिष्ठ से अपने वचनों को उधार लिया है। डॉ. 
माइणकर ने प्रदर्शित किया है कि ऋग्वेद, छान्दोग्य, श्वेताश्वतर आदि प्राचीन उपनिषदे , 
योगवासिष्ठ की स्रोत हैं। इस प्रकार सिद्ध होता हैं कि योगवासिष्ठ एक वेदान्त-अन्ध है। 
३. योगवासिष्ठ की टीकाएं। योगवासिष्ठ पर कई टीकाएं हैं जिसमें निम्नलिखित मुख्य 

हैं. 
१. गंगाषरेद्र सरस्वती के शिष्य आनन्दबोधेद्र सरस्वतीकृत तात्पर्यप्रकाश (१८५४ 
ई. में लेखक ने इसे लिखा था)। 

नरहरि के पुत्र अइयारण्यकृत वाप्तिष्ठरामायणचन््रिका। 

माधव सरस्वत्तीकृत पदचन्त्रिका | 
रामदेवकृत योगवासिष्ठ व्याख्या। 
सदानन्दकृत योगवासिष्ठ व्याख्या। 
योगवासिष्टतात्पर्यसंग्रह (अज्ञातकर्तुक)। 
योगवासिष्ठ में पुनरुक्त कथन बहुत अधिक हैं। आख्यान भी अनेक हैं। इन सबको 
हटाकर उसके सारांश के रूप में निम्न ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं- 


से मी. छू जय पा 


१.  बृहदूयोगवाशिष्ठ 

२. लघुन्नानवाप्तिष्ठ 

३. योगवाप्िष्ठ 

४. गौड अभिनन्दकृत लघुयोगवाप्तिष्ठ (धर्वी शतती) 








कटे 
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५. योगवासिष्ठसार (या ज्ञानसार अज्ञातकर्तुक) 

६. योगवासिष्ठसारसंग्रह 

७. महीधरकृत योगवासिष्ठसारविवृति। इसका एकनाम योगवासिष्ठप्रकाश भी है, 
इसकी रचना काशी में १५६७ ई. में हुई थी। इसमें १० प्रकरण और २२० श्लोक 
हैं । 

८. कवीदाचार्य सरस्वतीकृत योगवासिष्ठसार (भाषा में)। इसकी रचना काशी में 
१६६० ई. में हुई थी। कवीन्द्राचार्य का सम्मान मुगल-संम्राट शाहजहाँ के दरबार में 
बहुत अधिक था। फ्रेंच पर्यटक वर्नियर काशी में उनसे मिला था और उनके 
वेदान्त-ज्ञान सहित अन्य शास्त्रज्ञान से प्रभावित हुआ था। ऐसे प्रसिद्ध और 
सम्मानित विद्वान द्वारा योगवास्तिष्ठसार का हिन्दी में लिखा जाना महत्त्वपूर्ण हैं। 
कवीद्धाचार्य पर योगवासिष्ठ का अदभुत प्रभाव था। 

६. रामानन्द तीर्थकृत वासिष्ठसार (या वासिष्टसारगुडार्थ) 

१०. भीखनलालआन्नेयकृत योगवासिष्ठसार (२०वीं शती)। इसमें मात्र १६७ श्लोक हैं। 
इनमें से गौड़ अभिनन्द कृत लघुबोगवासिष्ठ पर निम्न टीकाएं हैं- 

१. आत्मसुखकृत चच्धिका। 

२. मुमुक्षुवेवकृत संसारतारिणी। 
अज्ञातकर्तक योगवास्तिष्ठसार पर भी पूर्णाननद और महीधर की दो टीकाएं हैं। 

अतएव उसका भी महत्त्व बढ़ गया है, अर्थगौरव और प्रचार की दृष्टियों से। 
इनके अतिरिक्त अकबर, जहांगीर और दाशशिकोह के संरक्षण में योगवात्तिष्ठ के 

कई फारसी अनुवाद किये गये थे जिनका वर्णन तात्पर्यप्रकाश व्याख्या सहित योगवासिष्ठः 
की भूमिका में किया गया है। फारसी अनुवादों में योगवासिष्ठ के कई अनुवाद हैं। उत्तरी 
भारत की संत-परम्परा पर योगवासिष्ठ का विशेष प्रभाव पड़ा है। अटूठारहवीं शत्ती में 
रामप्रसाद निरंजनी ने खड़ी बोली हिन्दी में सर्वप्रथम भाषायोगवासिष्ठ नाम से योगवासिष्ठ 
का अनुवाद किया था जिसका प्रभाव परवर्ती संतों और विचारकों पर बहुत अधिक पड़ा 
है। बीसवीं शती में प्रोफेसर भीखनलाल आत्रेय ने योगवासिष्ठ के दर्शन पर खोजपूर्ण और 
तुलनात्मक सामग्री प्रदान करते हुए कई ग्रन्थों की रचना की है। विशेषतः उन्होंने 
योगवासिष्ठ की तुलना आधुनिक पाश्चात्त्य प्रत्ययवाद से की है और प्रदर्शित किया है कि 
योगवासतिष्ठ का प्रत्ययवाद पाश्चात्त्य प्रत्ययवाद से भी अधिक सुसंगत और सशक्त है। 
महात्मा गांधी के ऊपर भी योगवाप्तिष्ठ के मुमुक्षु-व्यवहार-प्रकरण का प्रभाव पड़ा था और 
उन्होंने इसका सूक्ष्म अध्ययन किया था। 
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४. परम सतू का स्वरूप। योगवासिष्ठ सत्‌ को एक और अद्वितीय मानता है। वह 
परमात्मा या ब्रह्म है। वह दिकू, काल आदि (कार्य-कारण और द्रव्य) से अनवच्छित्र 
है। सभी की आत्मा होने के कारण वह सर्वात्मा या सर्वव्यापी सतू है। वह स्वतः 
स्थित है। अर्थात्‌ वह निरपेक्ष सतु है। सभी उसका अनुभव करते हैं- 


दिक्‍्कालाइयनवच्छिन्न: परमात्मास्ति केवलः। 
सर्वात्मत्वात्स सर्वात्मा सर्वानुभवतः स्वतः।। 


(योगवासिष्ठ ३।८१।८१) 


वह अवाइमनसगोचर है। उसके जितने नाम हैं जैसे आत्मा, पुरुष, ब्रह्म, विज्ञान, 
शून्य आदि, वे सब कल्पित हैं, स्वभावज नहीं हैं। यधार्थतः वह अनाम है। 


यतो वाचो निवर्तन्ते यो मुक्तैरवगम्यते। 

यस्य चात्मादिकाः संज्ञाः कल्पिता न स्वभावजा:।। 
य : पुमान्‌ सांख्यदृष्टीनां ब्रह्मवेदान्तवादिनामू। 
विज्ञानमात्र॑ विज्ञानविदामेकान्तनिर्मलम्‌ ।। 

यः शून्य शून्यवादिनां भासको यो5कंतेजसामू | 
वक्ता मन्ता ऋतं भोकता द्रष्टा कर्ता सदैव सः।। 


(योगवासिष्ठ ३।५ ।४ ७) 


परम शुभ या निःअयस होने के कारण ब्रह्म को शिव कहा जाता है। चितु ही शिव 
है। उसकी शक्ति स्पन्द है। शिव की शक्ति के ही नाम हैं माया, स्पन्द, शक्ति, प्रकृति आदि। 
किन्तु जैसे काश्मीर शैवमत में शिव और शक्ति का वास्तविक और अनिवार्य सम्बन्ध है 
जिसे सामरस्य कहा जाता ३ वैसे योगवासिष्ठ-वेदान्त में शिव-शक्ति का सम्बन्ध नहीं है। 
यहाँ शिव-शक्ति का सम्बन्ध कार्कतालीय है। अतएव योगवासिष्ठ-वेदान्त शांकर-वैदान्त के 
जितना संन्निकट हैं उतनां काश्मीर गैवमत का शिवाद्यवाद नहीं हैं। आनन्दबोधेन्ध सरस्वती 
योगवासिष्ठ ६२८४ की टीका में कहते हैं कि इष्टप्राप्तिपर्यन्‍्त ही स्पन्द रहता है। 
इष्टप्राप्ति होने पर शान्ति हो जाती है। अर्थात्‌ स्पन्द नहीं रहता। तब शिव शान्त हो जाते 
हैं। इस प्रकार योगवासिष्ठ ने दिखलाया है कि स्पन्दशास्त्र का मूल आधार तथा तय 
निर्विशेष ब्रह्म है। 
इस प्रकार योगवासिष्ठ ने निरपेक्ष प्रत्ययवाद को स्थापित किया है। उसके मत से 


सांख्यों 


उपनिषदों का ब्रह्म, आत्मवादियों (अध्यात्मवादियों) की आत्मा, सांख्यों का पुरुष, बौद्ध 
विज्ञानवादियों की विज्ञप्तिमात्नता (विज्ञान), शून्यवादियों का शून्य, वैदिकों का ऋत, नैयायिकों 
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का कर्ता ईश्वर, शैवों तथा वैष्णवों का द्रष्टा, कत्ता, भेक्‍्ता ईश्वर - ये सभी एक ही निरपेक्ष 
स॒तू के विभिन्‍न नाम है; यद्यपि वह मूलतः अनाम है। उपयुक्त श्लोकों के आधार पर कुछ 
लोग कहते हैं कि योगवासिष्ठः वेदान्त प्रच्छन्‍न या प्रकट बौद्धमत है, क्योंकि उसने ब्रह्म, 
शून्य और विज्ञान का अभेद किया है। परन्तु यह योगवास्तिष्ठ की उक्ति तथा युक्ति का 
अनर्थ है। उसने एक समन्वय-दर्शन दिया है जिसमें मह्माम बौद्ध ही नहीं अपि तु सांख्य, 
न्याय, मीमांसा आदि का भी समन्वय है। अतएव यद्यपि योगवासिष्ठकार पर बौद्धमत का 
प्रभाव है, तथापि वह प्रच्छन्‍न (या प्रकट) बौद्ध नहीं है। वह शुद्ध निर्विशेष ब्रह्मवादी है। 
आनन्दबोधेनद्र सरस्वती ने उपर्युक्त श्लोकों की टीका में स्पष्ट कर दिया है कि 
योगवासिष्ठकार का मंत्तव्य सभी वादियों में अविवाद स्थापित करना है - 'सर्ववादिनां सा 
ततु-तदूबुद्धिकल्पितविशेषैः सिद्धान्तविषय इत्यविवाद:'। 

ब्रह्म जगत का मूल कारण है। यह जगत ब्रह्म का विवर्त है, ब्रह्म में वैसे ही दृश्य 
है जैसे स्वनद्रष्टा में स्वप्न। जगत की उत्पत्ति काकतालीय है। 


संविन्मात्रस्वभावत्वाद्‌देहो उहमिति चेतति। 
काकतालीवयवद्‌ भ्रान्तमाकारं तेन पश्यति।। 
स॒ एप ब्राह्मणस्तस्मिन्‌ सर्गादावम्बरोदरे 
निर्विकल्पश्चिदाकाशरूपमास्थाय संस्थितः।। 
(वही, ३।३, ३८-३६) 
४. अजातवांद। योगवातिष्ठ में गौडपाद की निम्न कारिका ज्यों की त्यों उद्धुत्त है - 


आदावन्ते च यन्‍्नास्ति वर्तमाने5पि तत्तथा। 
(वही, ४।॥४५ ४५) 


संपूर्ण जगत न आदि में था और न अन्त में रहेगा। अतः वह वर्तमान में भी 
असत््‌ है। वस्तुतः वह मनोविलसित मात्र है, मनोदृश्यमिदं जगत्‌। जगत स्वप्न या मृगतृष्णा 
है। 'मनसा कल्पितं सव॑ देहादिभुवनत्रयमु' (योगवासिष्ठ, ४।४५।४)। कार्यकारण का नियम 
मात्र काकतालीय है। कारण और कार्य में कोई अनिवार्य सम्बन्ध नहीं है। परमार्थतः मात्र 
एक और अद्वितीय सतू है। वहीं मन या चित्त है। उससे जो अन्य दृश्य होता है वह मात्र 
चित्त का स्पन्दन है। वीचीतरंगन्याय से मात्र चित्त की ही सत्ता है। शेष सब कुछ उसका 
आवर्त है। 


यथा स्वप्नस्तथा चित्तं जगत्सदस्तदात्मकम्‌। 
ने सन्‍नासन्न संजातश्चेतसों जगतों पभ्रमः।। 
(योगवासिष्ठ ३।६४- ५-६) 
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अनाख्य सत्‌ से चिंत्‌ का विप्रम पैदा होता है, चित से जीवल्व का, जीवत्व से अहंकार 
का, अहंकार से चित्तता का, चित्तता से इलियादि का और इच्दियादि से देहांदि का विश्रम 
पैदा होता है। सत-स्वरूप आत्मा को छोड़कर सभी कुछ भ्रम हैं। जीव॑ का सार आत्मा का 
स्पन्द है। उसके अतिरिक्त वह मात्र भ्रम है। स्पन्द के कारण जीवत्व का आभास होता है। 
जीव को ही मन, चित्त या बुद्धि कहते हैं - 


जीव इत्युच्यते लोके मन इत्यपि कध्यते। 
चित्तमित्युच्यते सैव बुद्धिरित्युच्यते तथा।। 
(योगवासिष्ठ ३-६६.३४) 
जीव सात प्रकार के होते हैं - 

(१) स्वपजाग्रत। जो स्वप्न देखते हैं उनका यह जगत स्वप्न लगता है। वे स्वयं अपने को 
स्वप्नपुरुष समझते हैं। 

(२) संकल्पजाग्रत । जो अनिद्रालु तथा संकल्पपरायण हैं वे संकल्पजाग्रत जीव हैं। 

(३) केवलजाग्रत। कल्पान्तर के जाग्रत्संस्कार से जिन जीवों को स्वप्न नहीं दीखता वे 
केवलजाग्रत हैं। वे स्वप्न-हेतु को विनष्ट किये हुये हैं। 

(४) चिरजाग्रत। जो जीव जन्म-जन्मान्तरों से उत्तरीत्तर जाग्रत अवस्था को प्राप्त कर रहे 
हैं वे चिरजाग्रत हैं। वे प्रौढ़ हैं और जाग्रत स्वप्न-रूपी कार्य और सुषुप्ति-रूपी कारण 
में संचरण स्वतः करते रहते हैं। 

(५) घनजाग्रत। घनजाग्रत वे जीव हैं जो जाग्रत अवस्था में अपने दुष्कर्म से जड़ीभूत 
हो गये हैं। ये पौँचों प्रकार के जीव बद्ध जीव हैं। 

(६) जाग्रतस्वन। जाग्रतस्वनन वे जीव हैं जो बन्धन से मुक्त हैं। शास्त्रज्ञान से अधवा 
सत्संग से उनके विदित हो जाता है कि यह जगतु स्वप्न है। वे परमपद या परमार्थ 
में लीन रहते हैं। 

(७) श्षीणजाग्रत। क्षीणजाग्रत वे जीव हैं जो तुरीबावस्था को प्राप्त कर लेते हैं। उन्हें 
आत्मबोध या ब्रब्नज्ञान प्राप्त हो जाता है। वे पूर्णतया जीवन्मुक्त हैं। 
इस प्रकार अन्तिम दो प्रकार के जीव वास्तव में जीवन्मुक्ति की अवस्था के जीव हैं। 

आत्मा स्पन्दनशील है। उसका स्पन्दन उसकी विमर्श-शक्ति या चिन्तनशक्ति है। 
स्पन्दन मानसिक या चैतसिक होने से सारी सृष्टि मानसिक है। दृष्टिसृष्टिवाद ही इस प्रकार 
योगवासिष्ठ का सिद्धान्त निश्चित होता है। इस सिद्धान्त का विशेष प्रभाव प्रकाशानन्द 
सरस्वती की वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली पर परिलक्षित होता हैं। 


जी 


न लनतागी 
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; अविद्या और माया। माया असत्‌ का अपर नाम है। उसका कारण अविद्या है। 
अविधा और अज्ञान एकार्थक हैं। इसी को वासना या मोह कहा गया है। 

अज्ञान की सात भूमिकाएँ हैं जो निम्न हैं - 

बीजजाग्रत। जब चित चिंदाभास ([चितू का स्पन्दन) से संचालित होता है तो वह 
प्राणापाधिसंपन्‍न हो जाता है। यही चिंतु का बीजजाग्रत नामक प्रथम अवस्था का 
अन्ञान हैं। 

जाग्रत। जांग्रत अवस्था का अज्ञान वह अवस्था है जिसमें जीव को “यह स्थूल देह 
मैं हूँ, यह देहादि मेरा भोग्य है," ऐसा भ्रम होता है। 

पहाजाग्रत। प्राक्तन या ऐहिक संस्कार के दृढ़ अभ्यास से जब अज्ञान उपचित हे 
जाता है, अभिनिवेश सुदृढ़ हो जाता है, तो वह महाजाग्रत अज्ञान है। 

४) जाग्रतस्वप्न। मनोराज्यजाग्रत स्वप्न का अज्ञान है। इस अवस्था में मनुष्य मृगतृष्णा, 
रज्जुसर्प, द्विचन्द्र आदि अनेक प्रकार के अमों में रहता है। 

स्वप्न। निद्राकाल में या निद्रावसान में जो प्रत्यय प्रतीत होता है वह स्वप्न है। 

) स्वप्नजाग्रत। दृढ़ अभिनिवेश के कारण चिरस्थायी कल्पना से उपचित प्रत्यय स्वप्न- 
जाग्रत है। जैसे राजा हरिश्चन्द्र का द्वादश वर्षीय अज्ञान, अथवा शबर-राजपुरुष- 
न्याय में शबराभिमानी राजा का अज्ञान्। 

सुषुप्ति। पूर्वोक्त ६ अवस्थाएं कर्मफलभोग की भूमिकाएं है और कर्मज्ञा हैं। अज्ञान 
की सातवीं वह अवस्था है जिसमें सूक्ष्म और स्थूल समस्त प्रपंच का विलय हो जाता 
है, जीव जड़ हो जाता है, किन्तु भावी दुःखबोध से सम्पन्न रहता है। अर्थात्‌ यद्यपि 
सुषुष्ति में कोई प्रत्यय प्रतीत नहीं होता, तथापि प्रत्वययों का उद्भव करने वाली वासना 
वहाँ रहती है। 

इन सातों अवस्थाओं में प्रत्येक के अनेक अवान्तरप्रमेद भी हैं। ये प्रभेद पदार्थानुसार 


होते हैं। इन्हीं के कारण जीव अज्ञान की एक अवस्था से दूसरी अवस्था तक तब तक गमन 
करता रहता है जब तक उसका अज्ञान दूर नहीं हो जाता। अज्ञान का निवारक ज्ञान ही 


अविद्या ही प्रकृति है। वह सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ इन तीन गुणों वाली है। 


अविदां प्रकृतिं विद्धि गुणत्रितयधर्मिणीम्‌। 
एथैव संसृतिर्जन्तोरस्याः पार परं पदम्‌।। 


(योगवासिष्ठ ६.१.६.६) 


|] हि 8 वेदान्ते-खण्ड 


ये त्तीन गुण भी पुनः तीन प्रकार से विभक्त हैं। जैसे सत्त्व के तीन भेद शुद्ध 
सत्त्व, रजोंमिश्रित सत्तऔर तमोश्ित सत्त्व है। इसी प्रकार रजोगुण और तमोगुण के भी 
तीन-तीन भेद हैं। अतः अविद्या नवधा गुणों में विभकत है। वेदशास्त्र, ब्रह्मादि देव और 
समस्त सृष्टि अंविद्यामय है। 


७. बन्ध और मोक्ष। दृश्य सदृभाव ही बन्धन है। दृश्य का अभाव मोक्ष है। बन्ध और 

मोक्ष दौनों का कारण मन है। जब मन इन्द्रियादि विषयों का ताना-बाना तानता है 
तब वह बन्ध है। पुनः जब वह विचारपूर्वक सत्तासामान्य का अनुसन्धान करता है 
तो वह मोक्ष है। 'मन एवं मनुष्याणां कारणं बन्धमोक्षयो:'। मोक्ष के पर्याय निर्वाण, 
प्रपंधविलय, कैवल्य और संसारोपशम हैं। यह वर्तमान जीवन में भी सम्भव है, 
क्योंकि यह ज्ञान की अवस्था है। अतः जीवन्मुक्ति का सिद्धान्त योगवासिष्ठ के 
मोक्षवाद का एक अनिवार्य उपप्रमेष है। जीवन्मुक्ति का विवेचन इस ग्रन्थ में 
विशंदरूप से किया गया है। उसका प्रभाव अद्वैतवेदान्ती स्वामी विद्यारण्य के ग्रन्थ 
“जीवन्मुक्ति-विवेक'' पर अत्यधिक पड़ा है, क्‍योंकि उन्होंने इस ग्रन्थ से अनेक 
उद्धरण दिये हैं। यह ज्ञान कर्मसमुच्चय से लम्य हैं। जैसे पक्षी दो पंखों से आकाश 
में उड़ते हैं वैसे जीव ज्ञान और कर्म दोनों के प्रयोग से परम पद को पहुँचता हैं। 
केवल कर्म या केवल ज्ञान से मोक्ष नहीं मिलता है - 


उभाभ्यामेव पक्षाभ्यां यथा खे पक्षिणां गतिः। 
तयैव ज्ञानकर्ममभ्यां जायतें परम पदम्‌।। 
केवलात्कर्मणो ज्ञानाननहिं मोक्षो इभिजायते। 
किन्तूभाभ्यां भवेन्मोक्षः साधन तूभयं विदुः।। 
(योगवासिष्ठ १.१.७-८) 
ज्ञान की सात भूमिकाएं हैं जो निम्न हैं - 
१... शुभेच्छा। साधनचतुष्टय से उपलक्षित आत्मसाक्षात्कार की उत्कट इच्छा से गुरु से 
उपनिषदों का श्रवण करना ज्ञान की प्रथम भूमिका है। गुरुभक्ति तथा सत्संग इसमें 
विशेष सहायक हैं। 


२. विचारणा। यतिधर्मपालनपूर्वक श्रवण और मनन करना विचारणा है। 

३. तनुमानसा। श्रुत्यर्थ पर निदिध्यासन करना तनुमानसा है। इसके मानस तनु या सूक्ष्म 
रहता है। इस कारण इसका नाम तनुमानसा है। 

४. सत्त्वापत्ति। निर्विकल्प समाधि की अवस्था सत्त्वापत्ति है। इस अवस्था में ब्रह्मात्मैकत्व 
का अनुभव होता है।'अनुभवकर्त्ता को ब्रह्मविद्‌ कहा जाता है। 
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५. अपं्क्त। निर्तिशय आनन्द ऐे उपरक्षित गिल अपरोक्ष ब्रह्मणव वा साधषाक्षार 

अरंर्व्त वी अवस्था है। इसको पने वाला ब्रहनविदूवर कहा जता है। इसे 
अविद्या की संसक्ति नहीं रहती है। 


६. पदार्थभाविनी। पंचम अवस्था का परिषाक षष्ठ अवस्था में होता है जिसमें आत्माननन्‍्द 
से ज्ञानी आभ्यन्तर और बाह्य पदार्थों की भावना करता है जिन्हें अन्य लोग प्रयोग 
करते हैं। ज्ञानी की पदार्थ-भावना अपने में अपने द्वारा होती है। इस अवस्था के पाने 
वाले को ब्रह्मविदृवरीयान्‌ कहा जाता है। 
७. तुर्यगा। अन्त में ज्ञान की अन्तिम अवस्था है जिसमें उसे ब्रह्मविदृवरिष्ठ कहा जाता 
है। इस अवस्था में भेद का पूर्ण विलय हो जाता है। ब्रह्मवेत्ता ब्रह्म हो जाता है। 
ब्रह्मविदु ब्रह्य॑व भवति। 
इसके अनन्तर विदेहमुक्ति की अवस्था है जो तुर्यातीत है और ब्रह्म ही है। अतः इसे 
अवस्था में नहीं गिना जाता । उपर्युक्त सातों अवस्थाओं में प्रारब्धवशात्‌ देह विद्यमान रहता 
है। षष्ठी अवस्था में ज्ञानी कुछ कर्म करता है, किन्तु सप्तमी अवस्था में वह कोई कर्म नहीं 
करता है। 

यही ज्ञानदशा जीवमात्र का लक्ष्य है। इसको पशु, म्लेच्छ आदि ने भी प्राप्त किया है 
और वे भी असंशय रूप से मुक्त हुए हैं - 


प्राप्ता ज्ञानवशामेतां पशुम्लेच्छादयो5पि ते। 
सदेहा वाप्यदेहा वा ते मुक्ता नात्र संशयः।। 


(योगवासिष्ठ ३.११८.२२) 
कुछ लोगों ने सभी भूमिकाओं को प्राप्त किया है, कुछ जलोगों ने दो या तीन 
भूमिकाओं को, कुछ ने चार भूमिकाओं को और कुछ ने छः भूमिकाओं को। 
सप्तमी भूमिका तक पहुँचे जीव समस्त ऐंहिक उपभोगों को, बहाँ तक कि साम्राज्य 
को भी, तृणवत्‌ समझते हैं और विदेह कैवल्य का सुख प्राप्त करते हैं। 
८. पौरुष का सिद्धान्त। योगवासिष्ठ देववाद या नियंतिवाद के विरोध में पौरुषवाद को 
अग्रसर करता है। दैव जगत्‌ में कहीं दृष्टिगत नहीं है। सर्वत्र पुरुषार्थ या पौरुष या 


पुरुष-प्रयत्न ही दिखाई पड़ता है। शास्त्र से, गुरु से या स्वतः पुरुषार्थ से ही सर्वत्र 
सिद्धि मिलती है। 


भावाभावसहस्रेषु दशासु विविधासु च। 
स्वपौरुषवशादेव निवृत्ता भूतजातयः।। 
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शास्त्रतों गुरुतश्चैव स्वतश्चेति त्रिसि्धयः। 
सर्वत्र पुरुषार्थस्य न दैवस्य कदाचन।। 


(योगवासिष्ठ २.७.११) 


संवित्स्पन्द, मनःस्पन्द और इन्द्रिय-स्पन्द - ये तीन पुरुषार्थ पुरुष-प्रयत्न के रूप 
हैं। (योग वास्तिष्ठ २.७.४)। इनसे ही फलोदय या फल-श्राप्ति होती है। पौरुष क्‍या है? 
इसका उत्तर देते हुए योगवासिष्ठ में कहा गया है कि साधुओं के उपदिष्ट मार्ग से मन, 
शरीर और वाणी की जो चेष्टाएं होती हैं। वे पौरुष हैं। पौरुषवान्‌ व्यक्ति ही सफल होता 
है। पौऱष से अन्य चेष्टाएं उन्मत््तचेष्टित हैं। 


साधूपदिष्टमार्गंण यन्मनो5डूगविचेष्टितमू। 
तत्पौरुषं तत्सफलमन्यदुन्मत्तविचेष्टितम्‌ ।। 
(योगवासिष्ठ २.४.११) 


जो मनुष्य जिस अर्थ की कामना करता है और जिसके लिए क्रम से यत्न करता 
है, वह उसे अवश्य प्राप्त करता हैं। यही नियम है। इसी को स्वतन्त्रेच्छा का सिद्धान्त कहा 
गया है। अर्थात्‌ मनुष्य की संकल्प शक्ति स्वतन्त्रेण कार्य करती है। 

मनुष्य स्वतन्त्र है क्योंकि उसके अतिरिक्त उसको निर्धारित करने वाला कोई तत्त्व 
ही नहीं है। वह मत्ता (ज्ञाता) है, उसके अतिरिक्त कोई मत्ता (ज्ञाता) नहीं है। यदि उसका 
भी चेतयिता माना जाय तो अनवस्था दोष हो जायेगा। 


अन्यस्त्वां चेतयति चेतू त॑ चेतवति को वरः। 
क इम॑ चेतयेत्‌ तस्मादनवस्था न वास्तवी।। 


(योगवासिष्ठ २.६-२६) 


इस प्रकार अद्दैतवाद मानव-स्वतन्त्रतावाद को जितनी दृढ़ता से सिद्ध करता है 
उतना कोई दैतवाद नहीं कर सकता। अद्वैतवाद ही मानव को परम स्वतन्त्र, संप्रभु, स्वराष्र 
और सम्राट्‌ बनाता है। उस पर उसका ही ईशन या शासन है, अन्य किसी का नहीं। गुरु 
और शास्त्र से जो अनुशासन प्राप्त होता है उसका श्रवण, मनन और आत्मसात्करण मानव 
स्वयं अपने प्रयत्न से करता है। अतएव वह उसके स्वातन्त्य का वर्धक है, घातक नहीं । 


६. योगमार्ग । योगवासिष्ठ में अद्वैतवाद और पातज्जलयोग का समन्वय किया गया हैं। 
उसमें योग-वेदान्त है। योग और ज्ञान ये दो चित्तनाश के उपाय या क्रम हैं - 
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दौ क्रमौ चित्तनाशस्य योगो ज्ञानं च राघव। 
योगस्तदूवृत्तिनिरोधो हि ज्ञानं सम्यगवेक्षणम्‌ | 
योग चित्तवृत्ति-निरोध है और ज्ञान सम्यक्‌ अवेक्षण है। देह में सहरसरों नाड़ियां हैं। 
नाड़ियों में जो वायु प्रवाहित होता है वही प्राण है। 


देहे इस्मिनू देहनाडीषु वातः स्फुरति यो5मितः। 
स्पन्देष्विव भुवो वारि स प्राण इति कीर्तितः।। 


(योगवासिष्ठ ५.७८.१०) 


प्राणबन्धन ही मन यां चित्त है। 


अन्तःप्राणपरिस्पन्दातू संकल्पकलनोन्मुखी 
संवित्‌ संजायते यैषा तच्चित्तं विद्धि राघव।। 


(वही, ५,७८.-१४) 


प्राण के संरोधन से मन उपशान्त होता है। मन के उपशान्त होने पर प्रपंच (संसार) 

का विलय होता है। अतएव प्राणायाम या प्राण का संरोधन प्रपंचविलयरूप मोक्ष का साधन 

है । पातंजलयोग की प्राणायाम-विधि का उपयोग करते हुए योगवासिष्ठकार ने वैराग्य और 

अभ्यास से प्राण का निरोध करने को कहा है। प्राण-निरोध चितवृत्ति के निरोध का प्रमुख 

अंग है, क्योंकि प्राण भी स्वयं एक चित्त्तवृत्ति है। उसका भी स्वरूप स्पन्दात्मक ज्ञानकिया 

है | उसका निरोध होने पर ही चित्त-निरोध अर्थात्‌ प्राणेतर चित्तवृत्तियों के निरोध संभव 

हैं। चित्तवृत्ति के निरोध से स्थिरथीत्व या स्थित प्रज्ञा की स्थिति प्राप्त होती है। स्थितप्रज्ञ 
योगवाप्तिष्ठ के अनुसार जीवन्मुक्त है। 

यः स्थितः स्थिरधीस्तज्ज्ञ: स जीवन्मुक्त उच्चते। 

(योगवासिष्ठ ५.७६.५४४) 

१०. योगवासिष्ठ और शाकर अंद्वैतवैदान्त। औरम्भ में शांकर अद्वैतवेदान्त का विकास 

योगवासिष्ठ से पूर्णतया निरपेक्ष था। योगवासतिष्ठ को शांकर अद्वैत्तवेदान्ती अपने 

सम्प्रदाय का ग्रन्थ नहीं मानते थे। किन्तु स्वामी विद्यारण्य के समय से लेकर आज 

तक योगवासिष्ठ को शांकर अद्दैतवेदान्ती स्वीकार करने लगे हैं। कम-से-कम ज्ञान 


की सप्तभूमिका के सिद्धान्त को सभी अद्वैतवेदान्ती मानते हैं। वास्तव में योगवासिष्ठ 
और शांकर अद्दैतवेदान्त में समानताएं और असमानताएं दोनों हैं। (१) निर्गुण 


श््दद 


वैदान्त-खण्ड 

ब्रह्मवाद, (२) ब्रह्मात्मैक्यवाद, (३) जगन्मिथ्यात्ववाद, (४) जीवन्मुक्तिवाद (५) 
दृष्टिसुष्टिवाद और (६) अजातवाद पर योगवाशिष्ठ तथा शांकर अद्दैतवाद में साम्य 
है, किन्तु शांकर अद्वैतवेदान्त जहाँ व्यावहारिक स्तू और प्रातिभासिक सत्‌ में भेद 
करता है वहां योगवाप्तिष्ठ ऐसा नहीं मानता। शंकराचार्य के अनुस्तार माया विषयगत्त 
है और मात्र काल्पनिक नहीं है, किन्तु योगवास्तिष्ठकार माया को काल्पनिक और 
विषयिगत मानते हैं। अन्त में योगवासिष्ठ में ज्ञानकर्म समुच्चयवाद तथा पातंजल-योगमार्ग 
से अद्वैतवाद का समन्वय किया गया है; किन्तु शांकर अद्वैतवाद में यह समन्वय नहीं 
है। तथापि दोनों दर्शनों में सभी दर्शनों का अविवाद ढूँढा गया है और अद्वैतवाद को 
ही सर्वश्रेष्ठ सिद्धान्त और सर्वदर्शनसमन्वय का सूत्र बताया गया है। इसी ने दोनों 
में ऐक्य स्थापित कर दिया है। लगभग सात-आठ शत्ताछियों से योगवासिष्ठ-वेदान्त 
शांकर अद्वदैतवेदान्त का एकदेशी मत या एक प्रस्थान बन गया है। कुछ भी हो, 
योगवासिष्ठ-वेदान्त शांकर अद्वैतवेदान्त से जितना सन्निकट है उतना वह अन्य 
किसी भी दर्शन के निकट नहीं है। गंगाघरेन्रसरस्वत्ती के शिष्य आनन्दबोधेन्द्र 
सरस्वती, जो स्वयं शांकर अद्वैतवेदान्ती हैं, योगवास्तिष्ठ की १८४५ में लिखी गई 
अपनी व्याख्या तात्पर्यप्रकाश के आदि में ही कहते हैं कि लोग चाहे मेरी प्रशंसा करें 
या निन्‍दा (योगवासिष्ठ पर व्याख्या लिखने के कारण), मैं योगवासतिष्ठ की उक्तियों 
के संमुद्र -में गोता लगाकर आनन्द लेना चाहता हूँ- 


_+- प्रशंसन्तु स्वैरं मतिभिरथ निन्दन्तु सुधियः 
प्रवृत्तिर्म यस्मान्‌ न भंवति जनाराधनकृते। 
अनेन व्याजेनामृतरसवस्तिष्ठोक्तिभरिते 
विहतुं वाज्छामि प्रतिदिवसमानन्दजलधी। 


.। 
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